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अं पादकी | श कक 

सपादकाय नवदन 
विद्वत च सफव॑ अ, नेव तुल्य कदाबन । 
स्वदेशों पूज्यते राजा, विद्वान्‌ सवत्र पूज्यते ॥ 


वि भूतिपूजा संसारके प्रत्येक देशके लिये एक आवश्यक कार्य है। 
समय समय पर देशकी महान्‌ विभूतियोंका आदर-सत्कार होता ही रहता है, 
और यह प्रजाकी जागरूकता और जीवनविकासका चिढह्द है। 


जिस विभूतिका सनन्‍्मान करनेके उद्देश्यसे हम यह प्रन्थरतन प्रकट कर 
रहे हैं वह केवछ जैनोंके लिए आदरणीय है, या सिर्फ गुजरातकी श्रद्धेय 
व्यक्ति है, वेसा नहीं है; वह तो सारे भारतवर्षको विद्याविभूति है। और 
उसका सनन्‍्मान भारतकी, भारतीदेवीका सन्‍्मान है। 


पण्डित श्री सुखछाढ़जी संघवी ता. ८-१२-५५ को अपने 
जीवनके ७५ वषष पूृण करनेवाले थे। अतएव सारे देशकी ओरसे उनका 
सन्‍्मान करनेके विचारसे अहमदाबाद में ता. ४७-९-५५ के दिन “ पाण्डत 
सुखलाछूजी सन्‍्मान समिति ? का संगठन किया गया, और निम्न प्रकार 
सन्‍्मानकी योजना की गई :--- 

(१) पण्डित श्री. सुखछाछजीके सन्‍्मानाथे अखिल भारतीय पैमाने 
पर एक सन्‍्माननिधि एकत्रित करना । 

(२) उस निधिमेंसे पण्डित सुखलाहुजीके छेखोंका संग्रह प्रका- 
| शित करना । 
....._ (३) उस निषिमेंसे आगामी दिसम्बर मासके बाद, बम्बईमें, उचित 
समय पर, पण्डित सुखछालजीका एक सनन्‍्मान-समारोह करना | 


(४) उपयुक्त सन्‍्मान-समारोहके समय, अवशिष्ट सन्‍्माननिधि पण्डित- 
जीकी अपेण करना । 


ह 

(५) उपयुक्त काय्यको सम्पन्न करनेके लिये, अह्मदाबादमें, एक 'पण्डित 
सुखछालजी मध्यस्थ सनन्‍मान समिति! की स्थापना करना व उसका मुख्य 
कार्याईय अहमदाबादमें रखना । 

(६) इसी उद्देश्यको पूर्तिके लिये बम्बई, कलकत्ता व जहाँ जहाँ आवश्यक 
माद्ठम हो वहँ वहाँ स्थानिक समिति कायम करना; और इन स्थानिक 
समितिओंके सर्वे सदस्योंक्ो मध्यस्थ समितिके सदस्य समझना । 

(७) जहाँ ऐसी स्थानिक समिति कायम न की गई हो वहँँकी 
विशिष्ट व्यक्तिओंकोी भी मध्यस्थ समितिमें शामिल करना। 

इस समितिकरा अध्यक्षपद्‌ माननीय श्री गणेश वासुदेव मावलकर, 
अध्यक्ष, लोकसभाको दिया गया। श्री मावलकरके निधनके बाद भारत सरकारके 
व्यापार उद्योग मन्त्री माननीय श्री मोरारजीभाई देसाई उस समितिके अध्यक्ष 
बने हैं | 

सनन्‍्मानकी इस योजनाकी दूसरी कलमको मूर्तरूप देनेके हेतुसे समितिकी 
कार्यकारिणी समितिने ता. १४-१ ०-५५ को निम्न प्रस्ताव किया :--- 

(१) पण्डितजीके जो लेख हिन्दौमें हों वे हिन्दी भाषामें और जो 
लेख गुजरातीमें हों वे गुजराती भाषामें--इस प्रकार दो अछूग अछग 
प्रन्थ मुद्रित 'केए जायें । 

(२) इन प्रन्थोंके सम्पादनके लिए निम्न पांच सदस्योका सम्पादकमण्डल 
नियुक्त किया जाता है । श्री दलसुखभाई मांलेवणिया मुख्य सम्पादक रहेंगेः--- 

(१) श्री दल्सुखभाई माल्वणिया [ मुख्य संपादक ] 
(२) श्री पं. वेचरदास जीवराज दोशी 

(३) श्री रसिकलाल छोटालाल परीख 

(४) श्री चुनीलाल वधधेमान शाह 

(५) श्री बालाभाई वीरचंद देसाई “जयमिस्खु ! 


(३) ग्रन्थोंकों कहाँ मुद्रित कराना इस बातका निणेय सम्पादकमण्डल 
करेगा, व इन ग्रन्थोंकी तैयार करनेमें जो भी आवश्यक खच करना होगा वह 
सब सम्पादकमण्डढकी सूचना अनुसार किया जायगा । 


(४) ग्रन्थ डिमाई ८ पेजी साईझमें मुद्रित किया जाय । 

(५) हिन्दी व गुजराती दोनों प्रन्थोंकी दो-दो हज़ार नकलें रहें | 

(६) सन्माननिधिमें कम-से-कम रू. २५) (पथ्चोस ) का चन्दा देने 
वालोंकी हिन्दी तथा गुजराती दोनों ग्रन्थ भेंट दिये जाय । 


इस प्रस्ताबके अनुसार ' दशन और चिन्तन 'के नामसे प्रस्तुत पुस्तकमें 
पंडितजीके हिन्दी छेखोंका संग्रह प्रकाशित किया जाता हैं। 


प्रथम खण्हमें धम, समाज तथा दाशेनिक मीमांसा विषयक लेखोंका 
संग्रह है और दूसरे खण्डमें जैन धरम और दरशनसे संबद्ध लेख संगृहीत हैं । ये 
लेख पत्र-पत्रिक्राओं, पुस्तकोंको प्रस्तावनाओं, ग्रन्थगत टिप्प्णों और व्यार्यानोंके 
रूपमें लिखे गये थे। $० १९१८ में मुद्रित क्ग्रन्थकी प्रस्तावनासे लेकर 
६० १९५६ के अक्तृबरमें गांधीपारितोषिकक्की प्राप्तिक अवसर पर दिये गये 
व्याख्यान तकको पंडितजीक्रो हिन्दी साहित्यको साधनाकों साकार करनेका 

३ थे 

यहाँ प्रयत्न है । 


वाचक यह न समझें कि पंडितजीकों साहित्यसाधना इतनेमें द्वी मर्यादित 
है | इसी पुस्तकके साथ उनके गुजराती छेखोंका संग्रह भी प्रकाशित द्वो 
रंहा है, जो विषयव॑विभ्यको इृष्टिसे, हिन्दी संग्रहकी अपेक्षा, अधिक समृद्ध 
है। उनके संस्कृत लेखोंका संग्रह किया ही नहीं गया। और कुछ छेखोंका 
संप्रह होना अभी बाकी है। विशाल पत्रराशिकों और वाचनके समय की गई 
नोधोंको भी छोड़ दिया गया है। संस्क्रत और ग्राकृत ग्रन्थोंके सम्पादनकी रैली 
उनकी अपनी ही है | इन सबका परिशीलन किया जाय तब ही पंडितजीकी 
साहित्य-साधनाका पूरा परिचय प्राप्त हो सकता है । 


है... 


हे - 


है 


पंडितजीके सामाजिक और धार्मिक छेखोंका प्रधान तत्त्व है-बुद्धि- 
शुद्ध श्रद्धासे समन्वित सुसंवादी धार्मिक समाजका निर्माण । व्यक्तिके बेयक्तिक 
और सामाजिक दोनों प्रकारके कर्तब्योमें सामझ्नस्य होना आवश्यक है। केवल 
प्रवतेक या केवल निवतेक, सच्चा धर्म नहीं हो सकता; किन्तु प्रवृत्ति और 
निवृत्तिका समन्वय है सच्चा धर्म हो सकता है। बाह्य आचारोंकी आवश्यकता, 
आन्तरशुद्धिमें यदि वे उपयोगी हैं, तब ही है, अन्यथा नहीं; कोरा वाह्याचार 
निरथक है। जीवनमें प्राथमिकता आन्तरशुद्धिकी है, बाह्याचारकी नहीं। इन्हीं 
बातोंका शात्र और बुद्धिकि बढछसे पंडितजीने अपने छेखोंमें विशद्‌ रूपसे 
निरूपण किया है। 


पंडितजीने दरानके क्षेत्रमें भारतीय दरानोंके प्रमाण-प्रमेयके विषयमें 
जो क़िखा है उसका संग्रह ' दाशनिक मीमांसा ” नामक विमागमें किया गया है। 
उससे उनका बहुश्रुतत्व तो प्रकट होता हो है, किन्तु साथ हो दाशनिकोंमें अपने 
अपने अभिमत दरशनके ग्रति जो कदाग्रह होता है उसके स्थानमें पंडिंतजीमें 
समन्वय और माध्यस्थ्य देखा जाता है। यह समन्वय और माध्यस्थ्य केवल 
जेनदशनके अभ्याससे ही आया हो, ऐसी बात नहीं, किन्तु गांधीजीके संस्गसे, 
उनके जीवनदशनके जीवित भनेकान्तके जो पाठ पंडित॒जीने पढे हैं, उसका 
भी यह फल है । यहा कारण है कि निराग्रह। हो कर दारनिक विविध मन्तव्यों- 
की तुलना करके उनका सारसवेस्व तटस्थ की तरह वे ग्रहण कर सकते हैं। 


यह सच है कि पंडितजीका कार्यक्षेत्र जनधम और जैनदर्शन विशेषतः 
रहा है, किन्तु इसका यह तात्पय नहीं है कि उनका जैनधर्म और दर्श्नमें 
कदाग्रह है । इस बातकी प्रतीति प्रस्तुत संग्रहगत प्रत्येक छेख करा सकेगा। 
किसी भी विषयका प्रतिपादन करना हो, तब दो विशेषताएँ पंडितजीकी 
अपनी हैं, जो उनके लेखोंमें प्रायः सत्र व्यक्त होती हँ---एक है, ऐतिहासिक 
दृष्टिको और दूसरी है, तुलनात्मक इश्टिको। इन दो दृष्टिओंसे विषयक्रा प्रति- 
पगादन करके वे वराचकके समक्ष वस्तुस्थिति रख देते हैं । निर्णय कभी वे दे 


4; * ० 
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है] 
देते हैं और कभी स्वयं वाचकके ऊपर छोड देते हैं। 


यह तो निर्विवादरूपसे कहा जा सकता है कि हिन्दी या अंग्रेजीमें 
एके एक दरशनके विषयमें बहुत कुछ लिखा गया है, दिन्‍्तु दाशनिक एक 
एक प्रमेयको लेकर उसका ऐतिहासिक इश्टिसि ऋमिक तुलनात्मक विवेचन 
प्रायः नहीं हुआ है। इस दिशामें पंडितजीने, दाशनिक छेखकोंका मागेदशेन 
किया है-- ऐसा कहां जाय तो अत्युक्ति न होगी। “दाशनिक मीमांसा” 
विभागमें जिन छेखोंका संग्रह प्रस्तुत संग्रहमें है, उनमेंसे किसी एकका भी 
पठन वाचकको इस तथ्यकी प्रतीति करा देगा । 


'जैनधरम और दरीन ! विभागमें उन विविध ढेखोंका संग्रह है, जो उन्होंने 
लैनधर्म और दरीनको केन्द्रमें रखकर ढिखे हैं । ये लेख वस्तुतः जैनधमके 
मर्मको तो प्रकट करते ही हैं, साथ ही जेन मन्तब्योंकी अन्य दारीनिक 
मन्तव्योंसे तुलना भी करते हैं--यह इन लेखोंकी विशेषता है। पूर्वोक्त 
“ढाशनिक मीमांसा ' विभामकी विशेषताएँ इन लेखोंमें भी प्रकट हैं। जेनघ्म 
और दर्ीनके विषयममें हिन्दीमें अत्यल्प ही छिखा गया है। और जो लिखा 
भी गया है वह प्रायः सांप्रदायिक दृष्टिकोणसे | ऐसी स्थितिमें प्रस्तुत छेख- 
संग्रह वाचक्रको नई दृष्टि देगा, इसमें सन्देह नहीं । 

इस प्रन्थमें पण्डितजीका संक्षिप परिचय दिया गया है। इससे ज्ञान- 
साधना व जीवनसाधनाके लिये उन्होंने जो पुरुषा्थ किया है, उसका कुछ 
परिचय मिल सकेगा । ऐसी भाशा है। 


प्रस्तुत संपादनकों अत्यल्प समयमें पूरा करना था। अनेक मित्रोंक्री 
सहायता न होती तो हमारे लिये यह काये कठिन हो जाता । श्री महेन्द्र 
'राजा 'ने इस लेखसंग्रहके प्र देखनेमें और श्री भोगीभाई पटेल शात्री 8, &. 
ने सूची बनानेमें सहायता की; बनारसके सरला प्रसके व्यवस्थापक श्रीयुत 
परेशनाथ घोष व शंकर मुद्रणाल्यके व्यवस्थापक श्रोयुत राजेन्द्रप्रसाद गुप्तने 
इस प्रन्भको समय पर मुद्रित कर दिया है; भद्दमदाबादके एछ. डी. आस 


्ै 


कालिजके अध्यापक श्री रणधीर उपाध्यायने पण्डितजीके संक्षिप्त परिचयका| 
हिन्दी भाषान्तर कर दिया है--हम इन सबका आभार मानते हैं। 


श्री मंवरमछजी सिंघीका तो हम खास आभार मानते है कि उन्होंने 
आजसे १५ वर्ष पूवे प्रेरणा की थी कि यदि पंडितजीके लेखोंका संग्रह किया 
जाय तो प्रकाशनका प्रबन्ध वे कर देंगे। फलस्वरूप पंडितजीके बिखर हुए 
छेखोंका इतना भी संग्रह हो पका । श्री नाथुराम प्रेमीजीने पंडितजीके लेखोंका 
पक संग्रह- समाज और घम” नामसे और जेन संस्कृति संशोधन मंडढने 
“ चार तीथकर ' के नामसे प्रकाशित किया है-यह भी उसी प्रेरणाका फल है । 


इस ग्रन्थमें संगृहीत ' सवेज्ञव और उसका अथ ! इस एक लेखको छोडकर 
बाकी सभी छेख पूर्वप्रकशित हैं । यहँ हम उन सभी प्रकाशकोंका ह्वार्दिक 
आभार मानते हैं, जिनके प्रकाशनोंसे यह संग्रह तैयार किया गया है। 


कौन लेख कब और कहाँ प्रकाशित हुआ है, इसकी सूचना विषयानु- 
क्रममें दो गई है। संकेतोंकी संपूर्ति अंतमें दी गई सूचीमें की गई है | 


अन्तमें सन्‍्मान समितिका भी हम आभार मानते हैं कि उसने पंडित- 
जीके लेखोंका संकलित रूपमें पुन्मुद्रण करके उन्हें अ्न्थरूपमें जनताके समक्ष 
उपस्थित करनेका अवसर दिया । 


वुद्धजयभ्ती | 


_- सर 
वि ते बहाव ई सम्पारकमण्डल 


पंडित सुखलालजी 


[ संक्षित परिचय ] 


सच्चस्स आणाए उदरद्विण से मेहावी मारे तरइ । 
“सत्यकी आज्ञा पर खड़ा हुआ बुद्धिमान झृत्युको पार कर जाता है । 


--श्री आचारांगसूत्र । 


पंडित सुखलालजी 


[ सक्षित परिचय ] 


ध 


सच्चस्स आणाए उबद्िंए से मेहावी मार तरइ । 
“संत्यकी आज्ञा पर खड़ा हुआ बुद्धिमान झत्युको पार कर जाता है । 


“श्री आचारांगसूत्र । 
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एशिया महाद्वीप सदा ही धमंप्रवर्तकों, तत्तचितकों और साधकोंकी 
जन्मभूमि रहा है । इस महागौरवको निभाये रखनेका श्रेय विशेषतः भारत- 
वर्षको है । पुराणयुगमें भगवान रामचंद्र और कमयोगी श्रीकृष्ण, इतिहासकालमें 
भगवान भहावीर तथा भगवान बुद्ध और अर्वाचीन युगमें महात्मा गांधी, 
योगी श्री. अरविन्द एवं संत विनोबा जेसे युगपुरुषोंकी जन्म देकर भारतवर्षने 
धर्मचितनके क्षेत्रमें गुरुषद प्राप्त किया है । युगोंसे भारतवर्धने इस पश्रकारके 
अनेक तत्त्त्चितकों, शाख्रप्रणताओं, साधकों, योगियों और विद्वानोंकोी जगती- 
तल पर सादर समर्पित किया है। 


प्रज्ञाचक्षु पंडित सुखलालजी उन्हींमंसे एक हैं । वे सदा ही सत्यशोधक, 
जीवनसाधक, पुरुषार्थपरायण तथा ज्ञान-प्रिपासु रहे हैं । इस पंडित पुरुषने 
ज्ञान-माग पर अपन अंतर्लोकको प्रकाशित कर उज्ज्वल चरित्र द्वारा जीवनको 
निमेठ और ऊर्ध्वगामी बनानका निरंतर प्रयत्न किया है । इनकी साधना 
सामंजस्यपूर्ण है, इनकी प्रज्ञा सत्यमूलक तथा समन्वयगामी है और इनका 
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जीवन त्याग, तितिक्षा एवं संयमयुक्त है । 
जन्म, कुटुम्ब ओर बाल्यावस्था 


पंडितजीकी जन्मभूमि वही सौराष्ट्र है जहाँ कई संतों, वीरों और 
साहसिकोंने जन्म लिया है। झालावाड ज़िलेके सुरेन्द्रनगमरसे छ मीलके फ़ासले 
पर लीमली नामक एक छोटेसे गाँवमें संवत्‌ १९३७ के मागश्ञीर्षकी शुक्ला पंचमी, 
तदनुसार ता० ८-१२-१८८० के दिन पेडितजीका जन्म हुआ था । इनके 
पिताजीका नाम संघजीभाई था । वे विसाश्रीमाली ज्ञातिकं जन थे । उनका 
उपनाम संघवी और गोत्र धाकड़ (धककंटठ ) था । जब पंडितजी चार ही 
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सालके थे, तब उनकी माताजीका स्व्रवास हो गया । घरमें विमाताका 
आगमन हुआ । उनका नाम था जड़ीबाई । थे जितनी सुंदर थीं, अतनी ही 
प्रसन्नवदना भी थीं। स्नह और सौजन्य तो उनमें कूट कूटकर भरा हुआ था। 
वे मानो मातृत्वकी साक्षात्‌ मूर्ति ही थीं। पडितजीका कहना है कि कई वर्षा 
वाद उन्हें यह ज्ञात हुआ कि वे उनको विमाता थीं । इतना उनका खदु 
व्यवहार था * 

पारिवारिक व्यवस्था और वच्चोंकी दखभालका सारा काम मूलजी काका 
करते थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुटुम्बके एक सदस्य ही बन गये थे। 
उनमें वड़ी वफ़ादारी और ईमानदारी थी। बालक सुखलालको तो वे अपने 
बेटेसे भी ज़्यादा चाहते थे। उन्हें पंडितनी आज भी “ पुरुषमाता ” के स्नेहभरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 

बचपनसे ही सुखलालको खेल-कूदका बड़ा शौक था। वे बड़े निर्भीक 
और साहसी थे। एक बार तेरना सीखनका जीमें आया तो बिना किसीकी 
मदद मांग जाकर कुएँमें कूद पड़े और अपने तँ तेरना सीख लिया । घुड़सवारी 
भी उन्हें बहुत पसंद थी। सरकसके सत्रारकी तरह घोड़ेकी पीठ पर खड़े होकर 
उसे दोड़ान में उन्हें बड़ा मज़ा आता था। कई बार वे इसमें मुहके बल गिरे 
भीथ 

एक बार सुखलाल अपन दो मित्रोंक साथ तालाब पर नहाने चले । 
वात करते करते तीनों मित्रोंमं यह होड़ छगी कि उलटे पाँव चलकर कौन 
सबसे पहले तालाब पर पहुँचता है । बस ! अब क्या था १ लग सुखलाल तो 
उलटे पाँव चलन । थोड़ी ही देरमें वे थूहरके काँटोंमं जा गिरे। सारे शरीरमें 
बुरी तरह कांटे खुभ गये। वे वहीं बेहोश हो गये। उन्हें घर ले जाया गया । 
बड़ी मुश्किल्स चार-छः घेटोंके वाद जब वे होशमें आये, तो कया देखते हैं 
कि सारा बदन कांटोंसे बिध गया हैं। तेल लगाया जा रहा है और नाई 
एक-एक कर कांटे निकाल रहा हैं। पर उन्होंने इसकी ज़रा भी परवाह नहीं 
की । लगे बढ़ बढ़कर अपनी शौय-गाथा गाने । ऐसे साहसप्रिय और क्रीडाग्रिय 
मुखलाल परिश्रमी, आज्ञाकारी तथा स्त्रावलंबी भी कम नहीं थे। विवेक और 
व्यत्रस्था उनके प्रत्येक कायमें दीख पड़ती थी। दूसरोंका काम करनेको वे सदा 
तन्पर रहते थे। पढ़ाईमें वे कभी लापरवाही नहीं करते थे। उनमें आलस्य 
नामको न था। बुद्धि इतनी तीक्ष्म थी कि कठिनतम विषय भी उनके लिये 
सरल-सा था। स्मरणशक्ति इतनी तीत्र थी कि जो भी वे पढ़ते, तुरंत कंठस्थ 
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हो जाता | पुस्तकोंकी देखभाल इतनी अधिक करते थे कि सालभरके उपयोगके 
बाद भी वे बिलकुल नई-झसी रहती थीं। 

गुजराती सातवीं श्रेणी पास करनेके बाद सुखलालकी इच्छा अग्नज़ी 
पढ़नेकी हुओ, पर उनके अभिभावकोंनें तो यह सोचा कि इस होशियार 
लड़केको पढ़ाओके बदले व्यापारम लगा दिया जाय तो थोड़े ही अरसेमें दुकानका 
बोझ उठानेमें यह अच्छा साझीदार बनेगा । अतः उन्हें दुकान पर बेठना पड़ा । 

धीरे धीरे सुखछाल सफल व्यापारी वनने लगे। व्यापारम उन दिनां बड़ी 
तज्ञी थी। पर्वारके व्यवहार भी ढंगसे चल रहे थे। सगाई, शादी, मौत और 
जन्मके मौकों पर पसा पानीकी तरह बहाया जाता था। अनतिथि-सत्कार और 
तिथि-त्यौहार पर कुछ भी वाक़ी न रखा जाता था। पंडितजी कहते हैं -- इन 
सबको में देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता था। पर न जाने क्यों 
मनके किसी कोनेसे हल्की-सी आवाज़ उठती थी कि यह सब ठीक तो नहीं हो 
रहा है। पढ़ना-लिखना छोड़कर इस प्रकारके खर्चीले रिवाजोंमें लगे रहनेसे 
कोई भला नहीं होगा । शायद यह किसी अगम्य भावीका इंगित था । 

चौदह वर्षकी आयुर्में विमाताका भी अवसान हो गया । सुखलालकी सगाई 
तो बचपन ही में हो गई थी। वि० सं० १९० *में पंद्रह वर्षकी अवस्थामें 
विवाहकी तयारियाँ होन छगीं, पर ससुरालकी किसी कठिनाईके कारण उस वर्ष 
विवाह स्थगित करना पड़ा। उस समय किसीको यह ज्ञात नहीं था कि वह 
विवाह सदाके लिये स्थगित रहेगा । 

चेचककी वीमारी 

व्यापार हाथ बैंटानवाले सुखलाल सारे परिवारकी आशा बन गये थे, 
किन्तु मधुर छगनवाली आशा कई बार ठगिनी बनकर धोखा दे जाती है । 
पंडितजीके परिवारको भी यहीं अनुभव हुआ । वि. से. १९०३ में १६ वर्षके 
किशोर सुखछाल चेंचकके भयंकर रोगके शिकार हुए । शरीरके रोम रोममें 
यह व्याधि परिव्याप्त हो गई । क्षण क्षणमें मत्युका साक्षात्कार होने लगा । 
जीवन-मरणका भीषण इन्द्व-युद्ध छिड़ा । अंतर्में सुखलाल रि जयी हुए, पर 
इसमें वे अपनी आँखोंका प्रकाश खो बठे । अपनी विजय उन्हें पराजयसे भी 
विशेष असह्य हो गई, और जीवन मझत्युमे भी अधिक कंश्टदायी प्रतीत हुआ। 
नत्रोंके अंधकारन उनकी अंतरात्माको निराशा एवं झन्यतामें निमम कर दिया। 

पर दुःखकी सच्ची औषधि समय है | कुछ दिन बीतन पर सुखलाल 
स्वस्थ हुए । खोया हुआ आंखोंका बाह्य अकाश धीरे धीरे अंतर्लोकरमे प्रवेश 


; ६ ४ पंडित सुखलालजी 





करने लगा । और फिर तो उनकी विकलता, निराशा तथा शल्यता विनष्ट 
हो गई । उनके स्थान पर स्तवरस्थता एवं शांतिका सूर्योदय हुआ । अब 
युवक सुखलाल का जीवन-मंत्र बना--“न देन्यं, न पछायनम्‌ | महारथी 
कर्णदी भाँति “मदायत्तं तु पौरुषं ” के अमोघ अख़से भाग्यके साथ 
लड़नेका दृढ़ संकल्प कर लिया । अपनी विपदाओंको उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । 'विपद सन्तु नः हरश्यत्‌ --माता कुन्ती द्वारा व्यक्त महा- 
भारतकारक ये शब्द आज भी उन्ह उतन ही प्रिय ओर प्ररक हैं । सुखलालन 
चेचककी वीमारीसे ऊुक्त होकर अपना जीवन-प्रवाह वदल दिया । सफल 
व्यापारी होनत्रांले सुखहाल विद्योपाजनके प्रति उन्मुख हुए, और जन्मसे 
जो वश्य थे वे कमसे अब ब्राह्मण ( सरखती-पुत्र ) बनने छगे । १६ वर्षकी 
वयमें ह्विजल॒के ये नवीन संस्कार ! लीलाघरकी लीला ही तो है । 


विद्या-साधनाके माग पर 
समुखलालका अंतमुखी मन आत्माके प्रति गमन करने लगा । उन्होंने विद्या- 
साधनाका माग अपनाया । अपनी जिज्ञासा-तुष्टिके लिये वे साधु-साध्वी और 
संत-साधकोंका सत्संग करने लगे। इस सत्संगके दो छुभ परिणाम आये। एक 
ओर धमशाख्रोंक अध्ययनसे सुखलालकी प्रज्ञामं अभिव्रृद्धि होने लगी और दूमरी 
ओर ब्रत, तप और नियमपालन द्वारा उनका जीवन संयमी एवं संपन्न 
बनन लगा । 


वि० से० १९०३ से १९६० नकका ६-७ वर्धका काल सुखलालके जीवनमें 
संकाँति-काल था। उस अवधिमें एक वार एक मुनिराजके संसगसे सुखलाल 
मन-अवधानके प्रयोगकी ओर मुड़े । एक साथ ही सौ-पचास बातें याद रखकर 
उनका व्यत्रस्थित उत्तर ढना कितना आश्रयजनक है! किन्तु अल्प समयमें ही 
सुखलालन अनुभवत्र किया कि यह प्रयोग न केवल विद्योपाजनमें ही बाधक हे, 
अपितु उससे बुद्धिमें वेध्यत््र तथा जिज्ञासाज्ृत्तिमं शिधिलता आ जाती है। फलतः 
तत्काल ही इस अयोगकों छोड़कर व विश्या-साधनामें संलम्म हो गये । आज भी 
यदि कोई अवधान सीखनेकी वात छेड़ता है तो पडितजी स्पष्टतः कहते हैं कि 
बुद्धिकों वंध्या और जिज्ञासाकों कुंठित बनानका यह मार्ग है। 

इसी प्रकार एक बार सुखलालको मंत्र-संत्र सीखनकी इच्छा हो आई। 
अवकाश तो था ही: बौद्धिक प्रयोग करनेका साहस भी था। सोचा --- सांपका 
जहर उतार सक या अभीष्सित वस्तु ग्राप्त कर सके तो क्या ही अच्छा १ लगे 
मंत्र-तेत्र सीखने, किन्तु अल्पानुभवसे ही उन्हें यह प्रतीति हो गई कि इन 
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सबमें सत्यांश तो कचित्‌ ही है, विशेषतः दंभ और मभिथ्यात्व है। उसमें 
अज्ञान, अंधश्रद्धा तथा वहमको विशेष बल मिलता है। उनका परिवत्याग कर वे 
फिर जीवन-साधनामें लग गये--ज्ञानमागकी ओर अ्रब्त्त हुए । 


विं० सं० १९६० तक वे लीमली गाँवमें यथासंभव ज्ञानोपाजन करते रहे । 
अधमागधीके आगम तथा अन्य धार्मिक अन्थोंका पठन-मनन कर उन्हें कठस्थ 
कर लिया । साथ ही अनेक संस्कृत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज्झायों 
जसी असंख्य गुजराती कृतियोंको भी ज़बानी याद कर लिया। पूज्य लाधाजी 
स्व्रामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उत्तमचंदजी स्वामीने उन्हें सारस्वत- 
व्याकरण पढ़ाया, पर इससे उन्हें संतोष नहीं हुआ । लीमलीमें नये अभ्यासकी 
सुविधा नहीं थी। उन्हें इन दिनों यह भी अनुभव होने लगा कि अपने समस्त 
शास्र-ज्ञानको व्यवस्थित करनेके लिये संस्कृत भाषाका सम्यक्‌ ज्ञान अनिवाये है। 
संस्कृतके विशिष्ट अध्यापनकी सुविधा लीमलीमें थी ही नहीं । सुखलाल इस 
अभावसे बेचेन रहने लगे । प्रश्न यह था कि अब किया क्‍या जाय: 


काशीम विद्याधष्ययन 


देवयोगसे उसी समय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि महाराज 
श्री. धर्मंविजयजी ( शात्नरविश्ञारद जेनाचाय श्री. विजयधर्मसूरीश्वरजी ) ने जैन 
विद्याथियोंकोी संस्कृत-प्राकृत भाषाके पंडित बनानके लिये काशीमे श्री. यशोविजय 
जेन संस्कृत पाठशाला स्थापित की हैं। इससे सुखलाल अत्यंत असन्न हो गये। 
उन्होंने अपने कुटुम्बी-जनोसे गुप्त पत्रव्यवहार करके बनारसमें अध्ययन करनेकी 
महाराजजीसे अनुमति प्राप्त कर ली, पर दृष्टिविहीन इस युवकको बनारस 
तक मेजनेको कुटठम्बी-जन राज़ी हों क्से : मगर सुखलालका मन तो अपने 
संकल्प पर दृढ था । ज्ञान-पिपासा इतनी अबिक तीज्र थी कि उसे कोओ दबा 
नहीं खकता था । साहस करनेकी ब्रत्ति तो जन्मजात थी ही । फलतः वे 
पुरुषार्थ करनेको उद्यत हुए । एक दिन उन्होंने अपने अभिभावकोंसे कहा- 
“ अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता । में बनारस ज़रूर जाऊँगा। 
अगर आप लोगोंने स्वीकृति नहीं दी तो बड़ा अनिष्ट होगा ।”” घरके सभी 
लोग चुप थे । 


एक दिन पेडितजी अपने साथी नानालालके साथ वनारसके लिये रवाना 
हो ही गये । बिलकुल अनजाना प्रदेश, बहुत लम्बी यात्रा और भला-भोला 
साथी---इन सबके कारण उन्हें यात्रामें बड़ी परेशानी उठानी पड़ी। एक बार 
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शौचादिके लिये एक स्टेशन पर उतरे, तो गाड़ी ही छूट गई । पर ज्योंन्त्यों 
कर वे अंतर काशी पहुँचे । 

पड़ितजीके जीवनके दो श्ररक बल हैं --जाग्रत जिज्ञासा और अविरत 
प्रयत्न । इन दोनों गुणों के कारण उनका जीवन सदा नवीन एवं उल्लासपूर्ण 
रहा है । अपनी जिज्ञासा-तुश्कि लिये वे किसी भी प्रकारका पुरुषार्थ करनेसे 
नहीं हिचकिवाते । 

भूखा ज्यों भोजनमें लग जाता है, काशी पहुँचकर सुखलाल त्तयों 
अध्ययनमें संलम हो गये । बि० सं० १९६३ तक, मात्र तीन ही वर्षमें, उन्होंने 
अठारह हज़ार ोक-परिमाण सिद्धहेमव्याकरण कंठस्थ कर लिया। ( पंडितजीको 
आज भी समग्र व्याकरण टीकाके साथ स्मरण हे।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्यका भी अध्ययन आरंभ कर दिया। इससे पंडितजीकी 
जिज्ञासा और बढ़ने लगी । वे नये नये पुरुषार्थ करनेको उद्यत हुए । जब 
पाठशालाका वातावरण उन्हें अध्ययनके अधिक अनुकूल नहीं जैंचा, तो वे 
उससे मुक्त होकर स्वतंत्र रूपसे गंगाजीके तटपर भदेनी घाट पर रहने छगे । 
उनके साथ उनके मित्र व्रजलालजी भी थे । बनारस जसे सुदूर प्रदेदमें 
पंडितजीका कोई सम्बन्धी नहीं था, खर्चकी पूरी व्यवस्था भी नहीं थी । 
जिज्ञासा-वृत्ति अदम्य थी, अतः आये दिन उन्हें विकट परिस्थितिका सामना 
करना पड़ता था । आशिक संकट तो इस स्वप्नदर्शी नवयुवककों बेहद तेंग 
करता था । अंतमे सोचा--यदि भारतमें व्ययकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अमरिकाके मि० रोकफेलरसे, जो अनंक युवकोंको छात्रवृत्तियां दिया करते हैं, 
आथिक सहायता प्राप्त कर अमरिका पहुँचँगे । पर देवयोगसे आवश्यक घन 
प्राप्त हो गया और अमरिंका जानेका विचार सदाके लिये छूट गया । 


सुखलाल अब विद्योपाजेनमें विशेष कटिवद्ध हुए। उन दिनों किसी वेश्य 
विद्यार्थीके लिये ब्राह्मण पंडितसे संस्कृत साहित्यका ज्ञान प्राप्त करना अत्यन्त 
कठिन काय था, पर सुखलाल हताश होनेवाले व्यक्ति नहीं थे। चिलचिलाती 
हुई धूपमें या कड़ाके की सर्दोर्में वे रोज़ आउनदस मील पेंदल चलकर 
पंडितोंके घर पहुँचते, सेवा-शझुक्षपा कर उन्हें संतुष्ट करते और ज्यों-त्यों कर 
अपना हेतु सिद्ध करते । इस प्रकार अविरत परिश्रमसे छात्र सुखलाल पंडित 
सुखलालजी बनने लगे । 

गेंगा-तठके इस निवास-काल्के बीच कभी कभी पंडितजी अपने एक हाथसे 
रस्सीके एक सिरेको बाँधकर और दूसरा सिरा किसी दूसरेकों सौंपकर गेगा- 
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एशिया महाद्वीप सदा ही धर्मप्रतरतैकों, तत्तचितकों और साधकोंकी 
जन्मभूमि रहा है । इस महागौरवकों निभाये रखनेका श्रेय विशेषतः भारत- 
वर्षको है। पुराणयुगमें भगवान रामचंद्र और कमयोगी श्रीकृष्ण, इतिहासकालमें 
भगवान भहावीर तथा भगवान बुद्ध और अर्वाचीन युगमें महात्मा गांधी, 
योगी श्री. अरविन्द एवं संत विनोबा जेसे युगपुरुषोंकी जन्म देकर भारतवर्षने 
धमंचितनके क्षेत्रमें गुरुषद प्राप्त किया है । युगोंसे भारतवर्षने इस प्रकारके 
अनेक तत्त्वचितकों, शास्रप्रणताओं, साधकों, योगियां और विद्वानोंको जगती- 
तल पर सादर समर्पित किया हैं। 


] 


प्रज्ञाचक्षु पेडित सुखलालजी उन्हींमेंसे एक हैँ । वे सदा ही सत्यशोधक, 
जीवनसाधक, पुरुषार्थपरायण तथा ज्ञान-पिपासु रहे हैं । इस पंडित पुरुषने 
ज्ञान-मा्ग पर अपन अंतर्लोकको प्रकाशित कर उज्ज्वल चरित्र द्वारा जीवनको 
निमेल और ऊध्वेगामी बनानेका निरंतर प्रयत्न किया है । इनकी साधना 
सामंजस्यपूर्ण हे, इनकी प्रज्ञा सत्यमूलक तथा समनन्‍्वयगामी है और इनका 
जीवन त्याग, तितिक्षा एवं संयमयुक्त है । 
जन्म, कुटठुम्ब ओर बासल्यावस्था 


पंडितजीकी जन्मभूमि वही सौराष्ट्र है जहाँ कई संतों, वीरों और 
साहसिकोंने जन्म लिया हैं। झालावाड ज़िलेके सुरेन्द्रनगरसे छ मीलके फ़ासले 
पर छीमली नामक एक छोटेसे गाँवमें संवत्‌ १५३७ के मागशीर्षकी शुक्ला पंचमी, 
तदनुसार ता० ८<-१९-१८८० के दिन पेंडितजीका जन्म हुआ था । इनके 
पिताजीका नाम संघजीमभाई था । वे विसाश्रीमाली ज्ञातिके जन थे । उनका 
उपनाम संघवी और मोत्र धाकड़ (धर्कंट ) था । जब पंडितजी चार ही 
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सालके थे, तब उनकी माताजीका स्वगंवास हो गया । घरमें विमाताका 
आगमन हुआ । उनका नाम था जड़ीबाई । वे जितनी सुंदर थीं, आअत्तनी ही 
प्रसन्नगदना भी थीं। स्नेह और सौजन्य तो उनमें कूट कूटकर भरा हुआ था। 
वे मानो मातृत्वकी साक्षात्‌ मूर्ति ही थीं। पंडितनीका कहना हे कि कई वर्षा 
वाद उन्हे यह ज्ञात हुआ कि वे उनको विमाता थीं । इतना उनका मदु 
व्यवहार था ! 

पारिवारिक व्यवस्था और वच्चोंकी देखभालका सारा काम मूलजी काका 
करत थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुटुम्बके एक सदस्य ही बन गये थे । 
उनमें बड़ी वफ़ादारी और ईमानदारी थी । बालक सुखलालको तो वे अपने 
बेटेसे भी ज़्यादा चाहते थे। उन्हें पंडितनी आज भी “ पुरुषमाता ” के स्नेहभरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 


वचपनसे ही सुखलालको खेल-कूदका बड़ा शौक था। वे बड़े निर्भीक 
और साहसी थे। एक बार तेरना सीखनेका जीमें आया तो बिना किसीकी 
मदद मांगे जाकर कुएँमें कूद पड़े और अपने तेईं तेरना सीख लिया । घुड़सवारी 
भी उन्हें बहुत पसंद थी। सरकसके सवारकी तरह घोड़ेकी पी० पर खड़े होकर 
उसे दोड़ाने में उन्हे बड़ा मज्ञा आता था। कई बार वे इसमें मेहके बल गिरे 
भी थ। 

एक बार सुखलाल अपन दो मित्रोंके साथ तालाब पर नहाने चले । 
बाते करते करत तीनों मित्रोंमें यह होड़ लगी कि उलटे पाँव चलकर कौन 
सबसे पहले ताछाब पर पहुँचता है। वस ! अब क्या था १ लगे सुखलाल तो 
उलट पाँव चलन। थोड़ी ही दरमें वे थूहरके काँटोंमें जा गिरे। सारे शरीरमें 
बुरी तरह कांठट चुम गये। वे वहीं बेहोश हो गये। उन्हें घर के जाया गया। 
बड़ी मुश्किल्स चार-छः घेटोंके बाद जब वे होशमें आये, तो क्‍या देखते हैं 
कि सारा बदन कांटोंस बिंध गया हें। तेल लगाया जा रहा है और नाई 
एक-एक कर कांटे निकाल रहा हैं। पर उन्होंने इसकी ज़रा भी परवाह नहीं 
की । लग बढ़ बढ़कर अपनी शौय-गाथा गाने । ऐसे साहसप्रिय और क्रीडाप्रिय 
सुखलाल परिश्रमी, आज्ञाकारी तथा स्वरावलंबी भी कम नहीं थे। विवेक और 
व्यवस्था उनके प्रत्येक कार्यमें दीख पड़ती थी। दूसरोंका काम करनेको वे सदा 
तत्पर रहते थे। पढ़ाईमें वे कभी लापरवाही नहीं करते थे। उनमें आलस्य 
नामका न था। बुद्धि इतनी तीक्षा थी कि कठिनतम विषय भी उनके लिये 
सरलत्सा था। स्मरणशक्ति इतनी तीत्र थी कि जो भी थे पढ़ते, तुरंत कंठस्थ 
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हो जाता। पुस्तकोंकी देखभाल इतनी अधिक करते थे कि सालभरके उपयोगके 
बाद भी वे बिलकुल नईनसी रहती थीं। 

गुजराती सातवीं श्रेणी पास करनके बाद सुखछालकी इच्छा अंग्रेज़ी 
पढ़नेकी हुओ, पर उनके अभिभावकोंने तो यह सोचा कि इस होशियार 
लड़केकी पढ्आके बदले व्यापारमं रूगा दिया जाय तो थोड़े ही अरसेमें दुकानका 
वोझ उठानेमें यह अच्छा साझीदार वनेगा। अतः उन्हें दुकान पर बठना पड़ा । 

धीरे धीरे सुखलाल सफल व्यापारी बनने लगे। व्यापारमें उन दिनों बड़ी 
तज़ी थी। परिवारके व्यवहार भी ढंगसे चल रहे थे। सगाई, शादी, मौत और 
जन्मके मौकों पर पसा पानीकी तरह बहाया जाता था। अतिथि-सत्कार और 
तिथि-त्यौहार पर कुछ भी बाक़ी न रखा जाता था। पंडितजी कहते हैं --- इन 
सबको भ देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता था | पर न जाने क्यों 
मनके किसी कोनेसे हल्की-सी आवाज्ञ उठती थी कि यह सब ठीक तो नहीं हो 
रहा है। पढ़ना-लठिखना छोड़कर इस प्रकारके खर्चीले रिवाजोंमें छगे रहनसे 
कोई भला नहीं होगा । शायद यह किसी अग्रम्य भावीका इंगित था। 


चौदह वर्षकी आयुमें विमाताका भी अवसान हो गया । सुखलालकी सगाई 
तो बचपन ही में हो गई थी। वि० सं० १९०र२में पंद्रह वर्षकी अवस्थामें 
विवाहकी तयारियां होने छगीं, पर ससुरालकी कसी कठिनाईके कारण उस वर्ष 
विवाह स्थगित करना पड़ा। उस समय किसीको यह ज्ञात नहीं था कि वह 
विवाह सदाके लिये स्थगित्त रहगा। 


चेचककी बीमारी 


: व्यापारमें हाथ बैंटानवाले सुखलाल सारे परिवारकी आशा वन गये थे, 
किन्तु मधुर लगनेवाली आशा कई बार ठगिनी बनकर धोखा दे जाती है । 
पंडितजीके परिवारको भी यही अनुभव हुआ । वि. सं. १९७०३ में १६ वर्षके 
किशोर सुखछाल चेचकके भयंकर रोगके शिकार हुए । झरीरके रोम सोममें 
' यह व्याधि परिव्याप्त हो गई । क्षण क्षणमें म्ृत्युका साक्षात्कार होने लगा । 
जीवन-मरणका भीषण दन्द्-युद्ध छिड़ा । अंतमें सुखछाल विजयी हुए, पर 
इसमें वे अपनी आंखोंका प्रकाश खो बेठे । अपनी विजय उन्हें पराजयसे भी 
विशेष असह्य हो गईं, और जीवन झत्युसे भी अधिक कष्टदायी प्रतीत हुआ। 
नत्रोंक अंधकारन उनकी अंतरात्माको निराशा एवं झत्यतामें निमम कर दिया। 


पर दुःखकी सच्ची औषधि समय है । कुछ दिन बीतन पर सुखलाल 
स्वस्थ हुए । खोया हुआ आँखोंका बाह्य प्रकाश धीरे धीरे अंतर्लोकर्मे प्रवेश 
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करने लगा । और फिर तो उनकी विकलता, निराशा तथा झज्यता विनष्ट 
हो गई । उनके स्थान पर स्त्रस्थता एवं शांतिका सूर्योदय हुआ । अब 
युवक सुखलाल का जीवन-मंत्र बना-- न देन्ये, न पछायनम्‌ |  महारथी 
कर्णदी भाँति “मदायत्तं तु पोरुषं ” के अमोघ अख्से भाग्यके साथ 
लड़नका दृढ़ संकल्प कर लिया। अपनी विपदाओंकों उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । “ विपदः सन्तु नः शश्वत्‌ “माता कुन्ती द्वारा व्यक्त महा- 
भारतकारके ये शब्द आज भी उन्हें उतन ही प्रिय और प्ररक हैं। सुखलालने 
चचककी बीमारीसे मुक्त होकर अपना जीवन-प्रवाह बदल दिया । सफल 
व्यापारी होनत्रांड सुखलाल विद्योपाजनके प्रति उन्मुख हुए, और जनन्‍्मसे 
जो वेश्य थे वे कमेसे अब ब्राह्मण ( सरस्वती-पुत्र ) बनने लग । १६ वर्षकी 
वयम द्विजलक ये नवीन संस्कार ! लीलाघरकी लीला ही तो है । 


विद्या-साधनाके मागे पर 
सुखलालका अंतमुखी मन आत्माके प्रति गमन करन लगा। उन्होंने विद्या- 
साधनाका मांग अपनाया । अपनी जिज्ञासा-तुष्टिके लिये वे साधु-साध्वी और 
संत-साथकोंका सत्संग करने लगे। इस सत्संगके दो शुभ परिणाम आये। एक 
ओर धमशाख्त्रोंके अध्ययनसे सुखलालकी प्रज्ञामें अभिवृद्धि होने लगी और दूसरी 
ओर ब्रत, तप और नियमपालन द्वारा उनका जीवन संयभी एवं संपश्न 
बनन लगा । 


वि० सं० १९०३ से १९६० तकका ६-७ वर्धका काल सुखलालके जीवनमें 
संक्रांतिकाल था। उस अवधिमें एक वार एक मुनिराजके संसगसे सुखलछाल 
मन-अवधानके प्रयोगकी ओर मुड़े। एक साथ ही सौ-पचास बातें याद रखकर 
उनका व्यत्रस्थित उत्तर देना कितना आश्चयंजनक हैं! किन्तु अल्प समयमें ही 
सुखलालन अनुभत्र किया कि यह प्रयोग न केवछ विद्योपाजनमें ही बाधक है, 
अपिनु उससे वुद्धिमे वेध्यत्व तथा जिज्ञासातइ्त्तिमें शिधिकता आ जाती हैं। फलतः 
तत्काल ही इस प्रयोगकों छोड़कर वे विद्या-साधनाम संलम हो गये। आज भी - 
यदि कोई अवधान सीखनकी बात छेड़ता है तो पडितजी स्पष्ठतः कहते हैं कि 
बुद्धिको वंध्या और जिज्ञासाको कुंठित बनानका यह मांग है। 

इसी प्रकार एक बार सुखलालको मंत्र-तंत्र सीखनेकी इच्छा हो आई । 
अवकाश तो था ही: बौद्धिक प्रयोग करनका साहस भी था। सोचा -- सांपका 
जहर उत्तार सके या अभीष्सित वस्तु श्राप्त कर सके तो क्‍या ही अच्छा £ लग 
मंत्र-तत्र सीखन, किन्तु अल्पानुभवसे ही उन्हें यह प्रतीति हो गईं कि इन 
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सबमें सत्यांश तो कथित ही है, विशेषतः दंभ और मिथ्यात्व है। उसमें 
अज्ञान, अंधश्रद्धा तथा वहमको विशेष बल मिलता है। उनका परित्याग कर वे 
फिर जीवन-साधनामें लग गये--ज्ञानमागकी ओर अग्रव्त्त हुए । 


वि० सं० १९६० तक वे लीमली गाँवमें यथासंभव ज्ञानोपाजन करते रहे । 
अधमागधीके आगम तथा अन्य धार्मिक ग्रन्थोंका पठन-मनन कर उन्हें कठस्थ 
कर लिया । साथ ही अनेक संस्कृत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज््ायों 
जसी असंख्य गुजराती कृतियोंको भी ज़बानी याद कर लिया। पूज्य लाधाजी 
स्त्रामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उत्तमचंदजी स्वामीने उन्हें सारस्वत- 
व्याकरण पढ़ाया, पर इससे उन्हें संतोष नहीं हुआ । लीमलीमें नये अभ्यासको 
सुविधा नहीं थी। उन्हं इन दिनों यह भी अनुभव होने लगा कि अपने समस्त 
शाखत्र-शानको व्यवस्थित करनेके लिये संस्क्रत भाषाका सम्यक्‌ ज्ञान अनिवाये है। 
संस्क्रतके विशिष्ट अध्यापनकी सुविधा लीमलीमें थी ही नहीं । सुखलाल इस 
अभावसे बेचेन रहने लगे । प्रश्न यह था कि अब किया क्‍या जाय: 


काशीम॑ विद्याध्ययन 


देवयोगसे उसी समय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि महाराज 
श्री. धर्मंविजयजी ( शाखत्रविशारद जैनाचाये श्री. विजयधर्मसूरीश्वरजी ) ने जेन 
विद्याथियोंकोी संस्कृत-प्राकृत भाषाके पंडित बनानेके लिये काज्ञीमें श्री. यशोविजय 
जन संस्कृत पाठशाला स्थापित की हैं। इससे सुखलाल अत्यंत प्रसन्न हो गये।. 
उन्होंने अपने कुठुम्बी-जनोंसे गुप्त पत्रव्यवहार करके बनारसमें अध्ययन करनकी 
महाराजजीसे अनुमति श्राप्त कर छी, पर दृष्टिविद्दीन इस युवकको बनारस 
तक मेजनेको कुटुम्बी-जन राज़ी हों केसे * मगर सुखलालका मन तो अपने 
संकल्प पर दृढ था । ज्ञान-पिपासा इतनी अधिक तीत्र थी कि उसे कोओ दबा 
नहीं सकता था । साहस करनेकी बद्ृत्ति तो जन्मजात थी ही । फलतः वे 
पुरुषार्थ करनेकी उद्यत हुए । एक दिन उन्होंने अपन अभिभावकोंसे कहा- 
“अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता । में बनारस ज़रूर जाफँगा । 
अगर आप लोगोंने स्वीकृति नहीं दी तो बड़ा अनिष्ट होगा ।” घरके सभी 
लोग चुप थे। 


एक दिन पंडितजी अपने साथी नानाछालके साथ बनारसके लिये रवाना 
हो ही गये । बिलकुल अनजाना अदेश, बहुत हूम्बी यात्रा और भला-भोला 
साथी--इन सबके कारण उन्हें यात्रामें बड़ी परेशानी उठानी पड़ी। एक बार 
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शौचादिके लिये एक स्टेशन पर उतरे, तो गाड़ी ही छूट गई । पर ज्योंनत्यों 
कर वे अंतमे काशी पहुँचे । 

पंडितजीके जीवनके दो ग्ररक बल हैं --जाग्रत जिज्ञासा और अविरत 
प्रयत्न । इन दोनों गुणों के कारण उनका जीवन सदा नवीन एवं उल्लासपूर्ण 
रहा है । अपनी जिज्ञासा-तुष्टिके लिय वे किसी भी प्रकारका पुरुषार्थ करनेसे 
नहीं हिचकिचाते । * 

भूखा ज्यों भोजनमें लग जाता है, काशी पहुँचकर सुखलाल त्यों 
अध्ययनमें संलम् हो गये। वि० सं० १९६३ तक, मात्र तीन ही वर्षमें, उन्होंने 
अठारह हज़ार शछोक-परिमाण सिद्धहेमव्याकरण कंठसथ कर लिया। (पंडितजीको 
आज भी समग्र व्याकरण टीकाके साथ स्मरण हे।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्यका भी अध्ययन आरंभ कर दिया। इससे पंडितजीकी 
जिज्ञासा और बढ़ने छगी । वे नये नये पुरुषार्थ करनेको उद्यत हुए । जब 
पाठशालाका वातावरण उन्हें अध्ययनके अधिक अनुकूल नहीं जैंचा, तो वे 
उससे मुक्त होकर स्वतंत्र रूपसे गंगाजीके तटपर भदेनी घाट पर रहने लगे । 
उनके साथ उनके मित्र त्रजलालजी भी थे । बनारस जेसे सुदूर प्रदेशमें 
पंडितजीका कोई सम्बन्धी नहीं था, खर्चकी पूरी व्यवस्था भी नहीं थी । 
जिज्ञामा-बृत्ति अदम्य थी, अतः आये दिन उन्हें विकट परिस्थितिका सामना 
करना पड़ता था । आशिक संकट तो इस ख्प्नदर्शी नवयुवककों बेहद तंग 
करता था । अंतमे सोचा--यदि भारतमें व्ययकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अमरिकाके मि० रोकफेलरसे, जो अनेक युवकोंको छात्रद्नत्तियाँ दिया करते हैं, 
आथिक सहायता प्राप्त कर अमरिका पहुँचंगे । पर दवयोगसे आवश्यक धन 
प्राप्त हो गया और अमरिका जानेका विचार सदाके लिये छूट गया । 


सुखलछाल अब विद्योपाजनमें विशेष कटिबद्ध हुए। उन दिनों किसी वेशय 
विद्यार्थीकि लिये ब्राह्मण पेडितसे संस्कृत साहित्यका ज्ञान प्राप्त करना अत्यन्त 
कठिन काय था, पर सुखलाल हताश होनेवाले व्यक्ति नहीं थे। चिरूचिलाती 
हुई धूपमें या कड़ाके की सर्दोर्मिं वे रोज्ञ आठउ-दस मील पेदर चलकर 
पेडितोंके घर पहुँचते, सेवा-शुक्षपा कर उन्हें संतुद्र करते और ज्यों-त्यों कर 
अपना हेतु सिद्ध करत । इस प्रकार अविरत परिश्रमसे छात्र सखलाल पंडित 
सुखलालजी वनन लग । है 

गंगा-तटके इस निवास-कालके बीच कभी कभी पंडित्जी अपने एक हाथसे 
रस्सीके एक सिरेको बांधकर और दूसरा सिरा किसी दूसरेकों सौंपकर गेगा- 
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ल्ानका आनंद लेते थे। एक बार तो वे बिना रस्सी बांध नदीमें कूद पड़े 
और लगे डूबने, किन्तु संयोगसे उनके मित्र ब्रजलछाल वहाँ समय पर आ पहुँचे 
और उन्हें बचा लिया। 

वि० सं० १९६ ६में सुखलालजी न्यायाचायकी परीक्षार्मं संमिलित हुए, पर 
दुर्भाग्यससे लेखक” निकम्मा मिला | सुखलालजी लिखाए कुछ, और वह छिखे 
कुछ । अंतर उन्होंन अपनी कठिनाई कालेजके प्रिन्सिपछ श्री० वेनिस साहबसे 
कही । वे अंग्रेज़ विद्वान सहृदय थे। विद्यार्थीकी वास्तंदिक स्थितिकों समझकर 
उन्होंने तुरंत मौखिक परीक्षाकी व्यवस्था कर दी और स्वये भी परीक्षकोंके 
साथ बठे । पंडितजीके उत्तर सुनकर श्री० वेनिस साहब अत्यंत मुग्ध हो गये 
और उन परीक्षकोंमेंस एक श्रो० वामाचरण भश्टाचाय तो इतने अधिक असन्न 
हुए कि उन्होंन सुखलाल्जीसे अपन यहाँ पढ़ने आनको कहा । यह पंडित- 
जीको प्रतिभाका एक उदाहरण हैं । 

क्रमशः सुखलाल्जीने “ न्यायाचाये ” उपाधिके तीन खंडोंकी परीक्षा भी 
दे दी, परंतु वि० सं० १९६५९ में अंतिम खंडकी परीक्षाके समय परीक्षकोंके 
ऐसे कट अनुभव हुए कि परीक्षाके लिये उस कालेज-भदनमें फिर कभी पर न 
रखनका संकल्प कर पेडितजी वाहर निकल गये । इस प्रसंगके छगभग २२- 
२३ वर्ष पश्चात्‌ वि० सं० १९९० में पाठ्यक्रम-संशोधन समित्कि एक सदस्य 
की हेसियतसे उन्‍्होंन उस भवनमें सम्मानपूर्वक पुनः प्रवेश किया ! 


मिथिलाकी यात्रा 
वि० सं० १९६६-६७ तक पंडितजीन बनारसमें जो भी ज्ञान प्राप्त हो 


सकता था, ग्राप्त कर लिया; किन्तु उनकी जिज्ञासा और ज्ञानपिपासा तो 
दिन-प्रतिदिन बढ़ती ही जा रही थी । उनका मन अब विहारके विद्याधाम 
मिथिलाकी ओर दौड़ने छगा । 

मिथिला ग्रदेश यानी दरिद्रताकी भूमि; किन्तु वहाँके सरस्वती-डपासक, 
ज्ञान-तपस्वी पंडितमण विद्याके एसे व्यासंगी हँ कि वे अध्ययनमें अपनी दरिद्र- 
ताका दुःख ही भूल जाते हैं । “ नव्यन्याय 'का विशेष अध्ययन करनके लिये 
पंडितनी वनारससे अब समय-समय पर मिथिला जान लगे । मिथिल्‍लामे भी 
उन्होंन कम कष्ट नहीं झेला । वहाँ वे भोजनमें पाते थे-दाल, भात और साग। 
कभी अगर दहीं मिल गया तो षडरस भोजन ! मिथिलाकी सर्दों और 
बरसातका मुक़ावला करना लोहेके चने चबाना था । फूसको झोँपडीमें घासके 

३ 
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रू चर ञ 2 
बिस्तर पर सोकर सुखलालजीने सब कुछ सहा और अपने अभीष्ट मांगे पर 
डटे रहे । 


पंडितजीके पास एक गरम स्वीटर था । जीवनमें पहली बार उन्होंने 
उसे खरीदा था । कड़ाके की सर्दी थी। गुरुजीन स्वीटरकी बड़ी तारीफ़ को । 
पडितजी ताड़ गये । सर्दासे खुदके ठिठुरनेकी परवाह न कर उन्होंने वह 
स्वीटर गुरुजीकी सेवार्म सादर समर्पित कर दिया, और खुदन घासके बिस्तर 
और जजरित कंबल पर सर्दीके दिन काट दिये । 


शुरू-शुरूमं पंडितनी मिथिलाके तीन चार गाँवोमिं अध्ययन-व्यवस्थाके 
लिये घूम । अंत उन्हें दरभंगामें महामहोपाध्याय श्री० बाल्कृष्ण मिश्र नामक 
गुरु मिल गये, जिनकी कृपासे उनका परिश्रम सफल हुआ । मिश्नजी पंडितजीसे 
उम्रमें छोटे थे, पर न्यायशासत्र और सभी दरशनोंके प्रखर विद्वान थे। साथ ही 
वे कवि भी थे; और सबसे वड़ी बात तो यह थी कि वे अत्यंत सहृदय एवं 
सज्जन थे । पडितजी उन्हें पाकर क्ृतकृत्य हुए और ग्रुरुती भी एसे पंडित- 
शिष्यको पाकर अत्यंत प्रसन्न हुए । 

तत्पश्चात्‌ श्री० बालक्ृष्ण मिश्र बनारसके ओरिणए्न्टल कालेजके प्रिन्सिपल 
नियुक्त हुए। उनकी सिफारिशस महामना पंडित मदनमोहन माल्वीयजी और 
आचार्य आनदशंकर ध्रुवन सन्‌ १९३३ में पडितजीको जन-दशनका अध्यापक 
नियुक्त किया । बनारसमें अध्यापक होते हुए भी पंडितजी श्री० बालक्ृष्ण 
मिश्रके वर्गम यदा कदा उपस्थित रहा करते थे । यह था पंडितजीका जीवंत 
विदार्थीसाव । आज भी पंडिट्जीके मन पर इन गुरुवयके पांडित्य एवं 
सौजन्यका बडा भारी प्रभाव है । उनके नाम-स्मरणसे ही पंडितजी भक्ति, 
श्रद्धा एत्र आभारकी भावनासे गदगद हो जाते हैं । 


इस प्रकार वि० संवत्‌ १९६० से १९६९ तकके नो व्े पंडित्जीने 
गंभीर अध्ययन व्यतीत किये थे । उस समय उनकी अवस्था ३२ वर्षकी थी । 
उसके बाद अपने उपाजित ज्ञानकों विद्यार्थीवर्गमं त्रितरित करनका पृण्य कार्य 
उन्होंन शुरू किया ॥ 

यहाँ एक वस्तु विशेष उछेखनीय है कि अपने अध्ययन-कालमें पडितजी 
मात्र विद्योपाजनर्म ही नहीं लगे रहे । बंगभगसे प्रारंभ होकर विविध रूपोंमें 
विकसित होनेवाले हमारे राष्ट्रीय आन्दोलनसे भी वे पूर्णतः अवगन रहे । 
तदुपरान्त देशकी सामाजिक एंत्र धार्मिक समस्याओं पर भी उन्होंने वितन 
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किया । इस प्रकार पंडितजीकी दृष्टि झुरूसे ही व्यापक थी । निःसंदेह यह 
उनकी जाग्रत जिज्ञासाका ही फल था । 
अध्यापन, अंथरचना तथा अन्य प्रवृत्तियाँ 

श्री० बाबू दयालचंदजी जौहरी आदि उत्साही एवं भावनाशील नवयुव* 
कोंसे आर्कषित होकर अब पंडिट्जीने बनारसके बदले आगराको अपना 
ग्रत्त्ति-केन्द्र बनाया । वहाँसे वे आसपासके शहरोंमं मुनियोंकी पढ़ानेके लिये 
चार-छः मास जा आते और फिर आगरा वापस आकर अध्ययन-अध्यापन 
करते । इस प्रकार तीन-चार दे बीत । इतनमें महात्मा गांधीके प्रसिद्ध 
सत्याग्रह-संग्रामकी दुंदुभि देशके कोने-कोनेमें बजन लगी । पंडितजी उससे 
अलिप्त केसे रह सकते थे ? उन्हें भी बापूके कमयोगने बेहद आकर्षित किया । 
प्रांभमें अहमदाबादके कोचरव आश्रममें और तत्पश्चात्‌ सल्याग्रह-आश्रम, 
साबरमतीमें बापूके साथ रहने पहुँचे । वहाँ सबके साथ चक्की पीसते और 
अन्य श्रम-काय करते । गाँधीजीके साथ चक्की पीसते पीसते हाथमें फफोले 
उठनेकी वात आज सी पण्डितजी आनन्दके साथ याद करते हैं। किन्तु 
थोड़े ही समयके बाद उन्होंने यह अनुभव किया कि उनके जसे पराधीन 
व्यक्तिक लिये बापूके कर्मयोगका पूर्णतः अनुसरण संभव नहीं है । इस 
वास्ते विवश होकर फिर वे आगरा लौटे, पर उन पर बापूका स्थायी 
प्रभाव तो पड़ा ही। वे सादगी और स्वावलंबनके पुजारी बने। पीसना, 
बतेन मलना, सफ़ाई करना वशगरह स्वावलंवनके कार्मोकोी करनमें उन्हें 
आनंद आने लूगा | यह वि० सं० १९७३ की बात है। इन दिनों जीवनको 
विशेष संयमी बनानेके लिये पडित्जीने पाँच वर्ष तक घी-दूधका भी टह्याग 
किया और खान-पीनकी झंझटसे छुट्टी पान और जुयादा ख्ेसे बचनके लिये 
उन्होंने अपनी खुराकको बिल्कुल सादा बना लिया। इसका नतीजा यह हुआ 
कि सन्‌ १९२० में पेड्तिजीको बवासीरके भयेकर रोगन आ घेरा और चे 
मरत-मर ते ज्यों-त्योॉकर बच । तबसे पेडितजीन शरीर-सैभालनका पदार्थपाठ सीखा । 

अबतक तो पंडितजी अध्यापन-काय ही करते थे, पर बि० सं० १९७४ 
में एक बार झांतमूर्ति सन्मित्र मुनि श्री कपूरविजयजीने पंडितजीके मित्र 
ब्रजलाल्जीसे कहा कि-“ आप तो कुछ लिख सकते हैं, फिर आप लिखते 
क्यों नहीं ! सुखलालजी लिख नहीं सकते, इसलिये वे पंडितोंकों तयार करनेका 
कार्य करें ।” पंडितजीको यह बात लग गई । उन्हें अपनी विवश्यता 
बहुत खटकी । उन्होंने सोचा-“ में स्वयं लिख नहीं सकता तो क्या हुआ : 
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दूसरेकों लिखाकर तो ग्रंथ-र२चना की जा सकती हे!” तुरंत ही उन्होंने 
कमतत्त्वज्ञान सम्बन्धी ग्राकृत भाषाका “ कमग्रंथ ” उठाया । घांर परिश्रम कर 
उस कठिन ग्रंथका अनुवाद, विवेचन और अभ्यासपूर्ण प्रस्तावना तथार कर 
छपवाया । तव तो सभी विद्वान दांतों तछे डेंगठी दबवान लूगे। इस प्रकार 
पंडितजीकी लेखन-प्रनिभाका पंडितवरगगकों प्रथम परिचय श्राप्त हुआ । उसीके 
साथ पंडितजीके ग्रन्थ-निर्माण की परपरा प्रारंभ हो गई, जो अक्षुण्ण रूपसे 
आज तक चल रही है । 

तीन वर्षके पश्चात्‌ पंडितजीन “ सन्मतितक ' जैसे महान दाशेनिक अंथका 
संपादन-काय आगरामें रहकर आरंभ किया, पर उसी समय गांधीजीन 
अहमदाबादमें गुजरात विद्यापीठकी स्थापना की और पंडितजीके मित्रोंन उन्हें 
विद्यापीठके पुरातत्व मंदिरमं भारतीय दर्शनके अध्यापक-पदको अहण करनेका 
अनुरोध किया । पंडितजीको गांधीजीक प्रति आकर्षण तो पहले से था ही, 
मनपसंद काम करत हुए गांधीजीके संसगर्म रहनका यह सुयोग पाकर वे 
अन्यंत प्रसन्न हुए और संबत्‌ १९७८ में अहमदाबाद जाकर गुजरात विद्यापीठके 
अध्यापक वन गये । 

शुजरात विद्यापी5 और सावरमती आश्रम उन दिनों राष्ट्रीय तीर्थस्थान 
मान जाते थे । विद्यापीठर्म अध्यापन-कायके लिये भारतभरके चोटीके विद्वान 
एकत्रित हुए थे। श्री० काका कालेलकर, आचाये कृपालानी, आचाये गिडवानी, 
मुनि जिनविजयजी, अध्यापक धर्मानन्द कोसम्बी, श्री० किशोरछालभाई मशरू- 
वाला, ओ० रामनारायण पाठक, श्री० रसिकलाछ परीख, पं० बेचरदासजी, 
त्री० नानाभाई भट्ट, श्री० नरहरिभाई परीख इत्यादि अनेक विद्वानोंन अपनी 
वहुमूल्य सेवाएँ निःस्त्रार्थभावसे विद्यापीयको समर्पित की थीं । पंडितजी भी 
उनमें संमिलछित हुए । यह सुयोग उन्हें बहुत पसंद आया । 

विद्यापीठम रहकर पंडितजीन अध्यापनके साथ-साथ अध्यापक धर्मानन्द 
कोसम्बीसे पाठी भाषाका अध्ययन भी किया । तहुपरांत पं० बेचरदासजीके 
सहयोगसे ८-९ वर्षका अविरत परिश्रम कर “ सन्मतितर्क ? के संपादनका 
भगीरथ काय सम्पन्न किग्रा । विद्वानोंन उस ग्रंथकी ( मूल पाँच भाग और 
छठा भाग अनुवाद, विवेचन तथा विस्तृत प्रस्तावना आदिका ) मुक्तकंठसे 
प्रशंसा की। डो० हमन जेकोबी, श्रो० लोयमन और प्रो० ल्यूडर्स जैसे 
असिद्ध पश्चिमी विद्वानोंन भी उसकी तारीफ़ की । गांधीजीकों भी उसके 
निर्माणस बड़ा ही संतोष हुआ, और उन्होंने कहा--“ इतना भारी परिश्रम 
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करनके पश्चात्‌ सुखछालजीको एकाध वर्षका विश्राम लेना चाहिए ॥।? इतनमें 
सन्‌ ?३० का ऐतिहासिक वर्ष आ पहुँचा। सारे देशमें स्वतंत्रता-संग्रामके नक्कारे 
बजने लगे । राष्ट्रीय आंदोलनम संमिलित होनका सबको आह्वान हुआ । 
प्रसिद्ध दांडीकूच प्रारंभ हुई, और गांधीजीके सभी साथी इस अहिसक संग्रामके 
सेनिक बने । पंडितजी भी उसमें संमिलित होनको अघीर हो उठ, पर उनके 
लिये तो यह संभव्र ही न था, अतः वे मन मसोसकर चुप रह गये। उन्होंन 
इस समयका सदुपयोग एक और सिद्धि प्राप्त करनके लिये किया । अंग्रेज्ञीमें 
विविध विषयके उच्चकोटिके गंभीर साहित्यका प्रकाशन देखकर पंडितजीको 
अंग्रेज़ीकी अपनी अज्ञानता वहुत खटकी । उन्होंन कटिवद्ध होकर सन्‌ ३०- 
३१ के वे दिन अंग्रज्ञी-अध्ययनर्म विताय । इसी सिल्सिलेम॑ व तीन मासके 
लिये शांतिनिकितन भी रह आये। अंग्रज्ञीको अच्छो योग्यता पाकर ही उन्होंने 
दम लिया । 

सन्‌ १९३३ में पंडितजी बनारस हिन्दू यूनिवर्सिटीमें जन-दशेनके अध्यापक 
नियुक्त हुए। दस वर्ष तक इस स्थान पर कार्य करनेके पश्चात्‌ सन्‌ १९४४ में 
वे निबवृत्त हुए । इस दस वर्षकी अवधिमें पंडितजीने अनंक विद्वानोंको, जिन्हें 
पंडितजी “ चेतनग्रंथ ” कहते हैं, तयार किया और कई अथोका संपादन किया। 

निवृत्तिक समय हिन्दू विश्वविद्यालय वनारसके तत्कालीन वाइस-चान्सलर 
और वतंमान उपराष्ट्रपति डो० राधाकृष्णन यूनिवर्सियोमें ही ग्रन्थ-संपादनका 
महत्त्वपृण काय सांपन और एतदर्थ आदश्यक धनको व्यवस्था कर देनेका 
पंडितजीके सामन प्रस्ताव रखा, पर पडित्जीका मन अब गुजरात्की ओर 
खींचा जा रहा था, अतः उसे वे स्त्रीकार न कर सके । 

इससे पूवे भी कलकत्ता यूनिवर्सियोंके तत्कालीन वाइस-चांसलर श्री० 
स्यामाप्रसाद मुखर्जीन सर आजश्जुतोष चेयरके जन-दर्शनके अध्यापकका कार्य 
करनकी पंडितजीसे प्रार्थना की थी, पर पंडित्जीन उसमें भी सविनय अपनी 
असमर्थता प्रदर्शित की थी । 


समन्वयसाधक पांडित्य 
पंडितजीके अध्यापन एवं साहिल्यसजनकी मुख्य तीन विशेषताएं हैं :-- 
(१) “ नामूलं लिख्यते किचित्‌ /--जो कुछ भी पढ़ाना या लिखना 
हो वह आधारभूत ही होना चाहिए और उसमें अल्पोक्ति, अतिशयोक्ति या 
कल्पित उक्तिका तनिक भी समावेश नहीं होना चाहिये । 
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(२) एतिहासिक दृष्टि यानी सत्यशोधक दृष्टि--किसी भी तथ्यका उपयोग 
अपने मान्य मतको सत्य सिद्ध करनके हेतु नहीं, पर उस मतके सत्यस्वरूपका 
साक्षात्कार करनके लिये ही होना चाहिये । 

(३) तुलनात्मक दृष्टि--किसी भी अन्थके निर्माणमें कई प्ररक बलोंने 
कार्य किया होता है । इसीके साथ उस ग्रन्थ पर पूर्वकालीन या समकालीन 
ग्रन्थोंका प्रभाव होता है तथा उसमें अनेक अन्य उद्धरणोंके समाविष्ट होनेकी 
संभावना रहती है । इसके अतिरिक्त समान विषयके ग्रन्थोंमें, भाषा-भेदके 
होते हुए भी, विषय-निरूपणकी कुछ समानता अवश्य रहती है। इसलिये जिस 
व्यक्तिको सतद्यकी खोज करनी है, उसे तुलनात्मक अध्ययनकों अपनाना चाहिये । 

पंडितजीने उपयुक्त पद्धतिसे अ्न्थू-रचना कर कई सांप्रदायिक रूढ़ियों 
और मान्यताओंको छिन्न-भिन्न कर दिया । कई नई स्थापना और मान्यताएँ 
प्रस्तुत काँ । इसलिये वे एक ओर समर्थ विद्वानोंके प्रीतिपात्र बने, तो दूसरी 
ओर पुराने रूढ़िवादियोंके . कोपभाजन भी बने । 

पेडितजी संस्कृत, प्राकृत, पाली, गुजराती, हिन्दी, मराठी, अंग्रज्ी आदि 
अनेक भाषाओंके ज्ञाता हैं । गुजराती, हिन्दी और संस्क्ृतमें उन्होंने ग्रन्थ- 
रचना की हैं । ग्रारंभम पंडितजी ग्रस्तावना, टिप्पणियाँ आदि संस्क्ृतमें लिख- 
वात थे, किन्तु बादमें गुजराती और हिंदी ऊसी छोकसुगम भाषाओंमें लिखनेका 
आग्रह रखा । जब किसी विषय पर लिखना होता है, तब पंडितजी तत्संबंधी 
कई ग्रन्थ पढ़वाते हें, सुनते सुनते कई महत्तके उद्धरण नोट करवाते हैं 
और कुछ को याद भी रख छेते हैं । उसके बाद एकाग्र होकर स्वस्थतापूर्वक 
धाराप्रवाही रूपसे ग्रन्थ लिखवाते हैं । उनकी स्मरणशक्ति, कुशाग्र बुद्धि और 
विभिन्न विषयों को वज्ञानिक टंगसे प्ररतुत करनकी असाधारण क्षमता दखकर 
आश्रय होता है । 

पंडितजीका मुख्य विषय हे: भाग्तीय दशनशाखत्र, और उसमें भी वे 
जन-दशनके विशेषज्ञ हैं । उन्होंने सभी दर्शनोंके मूल तत्तवोंका एक सच्च 
अभ्यासीके रूपमें अभ्यास किया है। इसीलिए वे उनकी तात्त्विक मान्यताओंको 
जड़-मूलसे पकड़ सकते हैं। आज जबकि हमारे सामान्य पंडितोंको भारतीय 
दशनोंमें परस्पर विभेद नज़र आता है, पंडितजीको उनमें समन्वय-साधक 
अभेद-तत्त्त इष्टिगोचर होता है । इस प्रकार सर्व भारतीय दरशनोंके मध्य 
समन्वयवादो इृष्टिकोणकी स्थापना ही दर्शनके क्षेत्रमें पंडितजीकी मौलिक देन 
है । आज तो वे भारतीय दशन ही नहीं, संसारके सभी दशनोंमें समन्वय- 
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साधक तत्त्वोंके दशन कर रहे हैं । अब पडितजी सही अरथर्में “ सर्वदशन- 


समन्वयके समर्थ पंडित” बन गये हैं । 


जीवनपद्धति 

पेडितनी अधिकसे अधिक स्वावर्लंबनके पक्षपाती हैं। किसी पर अवलंबित 
रहना उन्हें रुचिकर नहीं। दूसरोंकी सेवा लेते समय उन्हें बड़ा क्षोम होता है। 
परावलंबन उन्हें प्रिय नहीं है, अतः उन्होंने अपने जीवनको बहुत ही सादा 
और कम ख़्चवाला बनाया है । अपरिग्रहके वे आग्रही हैं । 

पंडितजीके भोजन, वाचन, लेखन या मुलाक़ातका कायक्रम सदा निश्चित 
रहता है। वे प्रत्येक कायमें नियमित रहनेका प्रयत्न करते रहते हैं । निरर्थक 
कालक्षेप तो उन्हें धनके दुव्ययसे भी विशेष असह्य है । 

भोजनकी परिमितता और ट्हलनकी नियमित्ताके ही कारण पंडिंतजी 
तन और मनसे स्वस्थ रहते हैं । वे मानते हैं कि भोजनके पश्चात्‌ आरूस्यका 
अनुभव होना कदापि उचित नहीं । शरीरका जितना पोषण हो उतना ही 
उससे काम भी लिया जाय । घन-संचयकी भांति शरीर-संचय भी मनुष्यके 
पतनका कारण होता है । इस मान्यताके कारण वे शरीर-पुष्टिके लिये औषधि 
या विशेष भोजन कभी नहीं लेते । जब स्व्रास्थ्य विगइ जाता है, तब अनि- 
वाये रूपसे ही दवाका आश्रय लेते हैं । सन्‌ १९३८ में पंडितजीको एपेण्डि- 
साइटिसका ओपरेशन बम्बईमें करवाना पड़ा था । तबसे उन्हें यह विश्वास 
हो गया कि तबीयतकी ओरसे लापरवाह रहने पर ही एसी बीमारियाँ आ 
घेरती हैं । अब वे अपने खाने-पीनमें ज़्यादा चौकन्ने हो गये हैं । कम- 
खर्चीको पंडितनी अपना मित्र मानते हैं ,पर साथ ही अपने साथीके लिये 
सदा उदार रहते हैं। किसीका, किसी भी प्रकारका शोषण उन्हें पसंद नहीं। 
किसी जिज्ञास या तत्त्वचितककों मिलकर पंडितजीको बहुत खुशी होती है । 
अपनी या औरोंकी जिज्ञासा संतुष्ट करना उनका प्रिय काय है । 


पंडिजीका जीवनमंत्र हैं --  औरोंकी ओर नहीं, अपनी ओर देखो । 
दूसरे क्या कहते हैं, इसकी चिता न करो । अपने मनको स्वच्छ एवं स्वस्थ 
रखना हमारे हाथमें है ।” एक वार प्रसंगव्रशात्‌ उन्होंने कहा था, “ यह 
वात हमें सदा याद रखनी चाहिये कि हम अपने मनको अपने वसमें रख 
सकते हैं। मन ही वंधन और मुक्तिका कारण है। मान लीजिये मेंने किसीसे 
रसका प्याला मैंगवाया। रसका वह भरा हुआ प्याला छाते-लाते रास्तेमें गिर 
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पड़ा और फूट गया। सारा रस ज़मीन पर फल गया। इस पर हमें गुस्सा 
आना स्वाभाविक है। पर एसे मौकों पर हमें, जिन्हें आध्यात्मिक साधना इष्ट 
है, इतना ही सोचना चाहिये कि प्यालेको या रसको नीचे गिरनेसे वचाना 
भले ही हमारे हाथमें न हो, पर हमारे चित्तको कोघ द्वारा पतित होनेसे 
बचाना तो हमारे वसकी वात है। हम उसे क्यों न करें ? ” 
व्यापक दृष्टि 

पंडितजी मूलतः ज्ञानोपासक हैं, पर ज्ञानको ही सर्वेर्वा माननेवाले वे 
पोंगापंथी नहीं । वे जीवनको व्यापक दृष्टिसे देखत हैं । संकुचितता उनमें नामको 
भी नहीं। वे दशनशाखत्र एवं संस्कृत-पाली-प्राकृत साहित्यके समर्थ विद्वान होते 
हुए भी मनातिज्ञान, मानववशशासत्र, समाज्शास््र इत्यादि विविध ज्ञान-विज्ञानकी 
शाखाओंके भी जानकार हैं। साथ ही जीवनोपयोगी विविध प्रद्ृत्तियोंका महत्त्व 
वे ख़ब जानते हैँं। इसीलिए तो उन्हें गंभीर अध्ययन तथा श्ञाख्रीय चितनमें 
जितनी रुचि है उतनी ही पशुपालन, खती, सत्री-शिक्षा, हरिजनोद्धार, ग्रामोद्योग, 
खादी, कताइ-वुनाई, शिक्षाका माध्यम इत्यादि राष्ट्रनिर्मॉण और जनसेवाके 
विविध रचनात्मक कार्यामें रुचि हे। वे इनमें रस लेते हैं और समग्र मानव- 
जीवनकू साथ अपन व्याक्तगत जी<नका तादात्म्य स्थापित करनेका निरंतर 
प्रयतेन करते हैं। अज्ञानता, अंबश्वद्धा, वहम, रूढिवरायणता आदिके प्रति 
पडितजीकोी सख़्त नफ़ग्त है। ख्ली-पुरुप या मानव-मानवके फझँँच-नीचके भेदभावको 
देखकर उनकी आत्माकों वड़ क्‍्लेण होता है। जिस घमने एक दिन जनताको 
अज्ञानता, अंधश्वद्धा तथा रूढ़िस ऊंक्त करनका प्रण्यकाय किया था उसी ब्मे 
या मतके अनुयाय्ियोंको आज प्रगतिरोधक डुगुणोंको प्रश्नयः देते देखकर 
पडितजीका पुण्यप्रकोप प्रकट हो जाता है और वे कह उठते हैं-- द्राक्षाक्षेत्रे 
गदेभाश्व रन्ति । 

ज्ञानका हेतु सत्य-्शोधन और क्रियाका हेतु जीवन-शोधन अर्थात्‌ अहिसा- 
पालन है । अतः यदि कहीं झाश्रक नाम पर अंधश्रद्धा और अज्ञानताकी तथा 
क्रियांके नाम पर विवेकहीनता और जड़ताकी पुष्टि होती हो, तो पंडितजी 
उसका उग्र विराध किये बिना रह नहीं सकते । इसीके परिणामस्थरूप वे 
परपरावादी और रूढ़िवादी समाजकी घोर निदाके पात्र बनते हैं। ज्ञान- 
साथनाकों सफल बनानके लिये व्रे सत्यको संग्रदायस बढ़कर मानते हैं । 
सांग्रदायिक कदाग्रह या अपने मदका मोह उन पर कभी नहीं छाया। बुद्धि 
और हृदयके विकासकी अवरोधक प्रव्ृत्तिका उनकी दृष्टिमं कोई मूल्य नहीं । 


हर & 
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इस प्रकार पडितजी सदा ही क्रांतिकारी एवं ग्रगतिशील दृष्टिकोणका स्वागत करते 
रहे हैं, अन्याय और दमनका विरोध करते रहे हैं, सामाजिक उुव्यवहारसे 
पीडित महिलाओं एवं पददलितोंके ग्रति सहृदय बन रहे हैं। 





पडितजी धार्मिक एवं सामाजिक रोगोंके रुच्च परीक्षक और चिकित्सक हैं । 
निवृत्तिके नाम पर प्रव्त्तिके प्रति हमारे समाजकी उदासीनता उन्हें बेहद खटकती 
है। उनका धार्मिक आदश है: मित्ति मे सब्वभूण्सु -- समस्त विश्वके 
साथ अद्वितभात्र यानी अहिंसाका पूर्ण साक्षात्कार। इसमें सांग्रदायिकता या 
पक्षापक्षीकों तनिक भी अवकाद्य नहीं हे । उनका सामाजिक ग्रव्त्तिका आदश 
है --- सत्री-पुरुष या मानवमात्रकी समानता । 

पंडित्जी प्रमके भूखे हैं, पर खुशामदसे कोसों दूर भागते हैं । वे 
जितन विनम्र हैं, उतन ही दृढ़ भी हैं । अत्यंत शांतिपू्वेक सत्य वस्तु कहनेमें 
उन्हें कोई हिचकिचाहट नहीं । आवश्यकता पड़न पर कटु सत्य कहना भी वे 
नहीं चूकते । 

पंडितजीकी व्यत्रहारकुशछता प्रसिद्ध है । पारिवारिक या गृहस्थीके 
जटिल ग्रश्नोंका वे व्यावहारिक हल खोज निकालते हैं । वे इतने विचक्षण हैं 
कि एक वार किसी व्यक्ति या स्थानकी मुलाक़ात ले लेन पर उसे फिर कभी 
नहीं भूलते; और जब वे उसका वर्णन करना शुरू करते हैं, तव सुननवाला 
यह भाँप नहीं सकता कि वर्णनकर्ता चश्षुहीन हैं । वे उदार, सरल एवं 
सहृदय हैं । कोई उन्हें अपना मित्र मानता है, कोई पिता और कोई गुरुवय । 

गॉधीजीके प्रति पंडितजीकी अट्टट श्रद्धा है । बापूकी रचनात्मक प्रवृत्ति 
योमें उन्हें बड़ी रुचि हे । अपनी विवशताके कारण वे उनमें सक्रिय सहयोग 
नहीं दे सकते, इसका उन्हें बड़ा दुःख हैं। इन दिनों ग्रुजरातके भूदान 
कार्यकर्ताओंन तो उन्हें अपना बना लिया है। पू० रविशंकर महाराजके प्रति 
पंडितजीको वड़ा आदर है । तदुपरांत “गुणाः पूजास्थानं गुणिषु न च 
लिंगं न व चयः “इस सिद्धान्तानुसार श्री० नारायण देसाई जसे नव- 
युवकोंकी सेवा-अब्ृृत्तिके प्रति मी वे स्नह व श्रद्धापूर्वक देखते हैं । 





प्रवत्तिपरायण निवृत्ति 


वनारससे निश्नत्त होकर पंडितजी वम्बई्के भारतीय विद्याभवनमें अवंतनिक 

अध्यापकके रूपमें काम करने लगे, पर बम्बईका निवास उन्हें अनुकूल न 

हुआ । अतः वे वापस बनारस लौट गये । सन्‌ १९५४७ में वे अहमदाबादमें 
रे 
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आये और गुजरात विद्यासमाके श्री० भो० जे० विद्याभ्रनमें अवेतनिक अध्या- 
पकके रूपमें काये शुरू किया । यह काये आज भी जारी है और अब तो 
अहमदाबाद ही में पंडितजीका क़ायमी मुक़ाम हो गया हे । 

बसे देखा जाय तो पेडितजी अब निवृत्त गिने जाते हैं, पर उनका यह 
निश्रत्ति-काल प्रवृत्ति काठसे किसी तरह कम नहीं । विद्याके उपाजेन और 
वितरणका काय आज ७७ दर्षकी आयुमें भी वे अविरत गतिसे कर रहे हैं, 
और मानो किसी प्राचीन ऋषि-आश्रमके कुल्पति हों इस तरह डबिद्यार्थियों, 
अध्यापकों और विद्वानोंको उनका अमूल्य मार्गव्शन रुटम हो रहा है । 


अपने निकट आनेवाले व्यक्तिको कुछ-न-कुछ देकर मानवताके ऋणसे 
मुक्त होनकी पंडितजी सदा चिता करते रहते हैं । हाल ही में ( ता० १६-२-०७ 
के दिन ) ग्ुजरातके नव्रयुवक भूदान कार्यकर्ता श्रो० सूयकांत परीखको पत्र 
लिखते हुए आचाय विनोवा भावेन पंडितजीके बारे में सत्य ही लिखा है-- 


“ पंडित सुखलालजीकोी आपको विचार-शोधनम मदद 
मिलती है, यह जानकर मुझे खशी हुई। मदद देनेको तो वे बैठे 
ही हैं। मदद लेनेचाला कोई मिल ज्ञाता है तो उसीका अभिनंदन 
करना चाहिये। ” 


श- 


विद्वत्तका बहुमान 
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गत दस वर्षमें पडितजीकी विद्धत्ताका निम्नलिखित ढंगसे बहुमान 
हुआ हैं--- 

सन्‌ १९५७ में जन साहित्यकी उल्लेखनीय सेवा करनेके उपलक्ष्यमें 
भावनगरकी श्री० यश्योत्रिजय जन ग्रंथभालाकी ओरसे श्री० विजयधर्मसूरि जेन 
साहित्य सुवर्ण-चंद्रक (प्रथम) अर्पित किया गया। 

सन्‌ १९०१ में आप ऑल इण्डिया ओरिएण्ट्ल कान्फरन्सके १६वें लखनऊ 
अधिवेशनके जन और प्राकृत विभःगके अध्यक्ष वने । 

सन्‌ १९७७ में अहमदाबादमें गुजरात विद्यासभा द्वारा आयोजित श्री० 
पोपटछाल हमचंद्र अध्यात्म व्याख्यानमालामें “ अध्यात्मविचारणा ” संबंधी 
तीन व्याख्यान दिये । 

सन्‌ १९७३ में वर्धाकी राष्ट्रभाषा प्रचार समितिकोी ओरसे दाशनिक एवं 
आध्यात्मिक ग्रेथोंकी हिन्दीमं रचना कर हिन्दी भाषाकी सेवा करनके उपलक्ष्यमें 
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रु० १५०१) का श्री० महात्मा गॉधी पुरस्कार (पंचम) आपको प्रदान किया 
गया । ( चतुर्थ पुरस्कार पू० विनोबाजीको प्रदान किया गया था। ) 

सन्‌ १९७७ में महाराजा सयाजीराव यूनिवर्सिटी, बडौदाके तत्ता- 
वधानमें महाराजा सयाजीराव ओनरेरियम लेक्चसेकी श्रणीमें "भारतीय तक्तत्रियया ? 
पर आपने पॉच व्याख्यान दिये। 

सन्‌ १९.७७ में गुजरात यूनिवर्सिटीने आपको डाक्टर अफि लेटस ([2. [॥0.) 
की सम्मानित उपाधि थ्रदान करनेका निर्णय किया | 

सन्‌ १९७०७ में अखिल भारतीय रूपमें संगठित “ पेडित सुखलालजी सनन्‍्मान 
समिति ” द्वारा बंबईमें आपका सार्वजनिक ढेगसे भव्य सन्‍्मान किया गया। 
एक सन्‍्मान-कोझश भी अर्पित किया गया और आपके लेख-संग्रहों ( दो ग्रुजरातीमें 
और एक हिन्दीमें--कुल तीन ग्रंथों )का प्रकाशन करनेकी घोषणा की गई । 

साहित्य सजन 

पेडितजीके संपादित, संशोधित, अनुवादित और विवेचित ग्रथोंकी नामावली 
निम्नांकित हैं--- 

(१) आत्मानुशास्तिकुलक--( पू+चाय कृत ) मूल प्राह्मत: गुजराती 
अनुवाद ( सन्‌ १५१४-१५ ) । 
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(२-७) कमग्रथ १ से ४--देवेन्द्रसुूरि कृत; मूल प्राकृत; हिन्दी 
अनुवाद, विवेचन, भ्रस्तावना, परिशिष्टयुक्त: सन्‌ १५१५ से १९२० तक; 
प्रकाशक : श्री आत्मानंद जन पुस्तक प्रचारक मंडल, आगरा । 





(६) देडक--पूर्वांचाय कृत प्राकृत जन प्रकरण ग्रंथका हिन्दीसार; सन्‌ 

१९२१; प्रकाशक उपयुक्त । 
ही] कर | 

(७) पंच प्रतिक्रमण--जन आचार विषयक ग्रन्थ; मूल प्राकृत: हिन्दी 
अनुवाद विवेचन, श्रस्तावना युक्त; सन्‌ १९२१; प्रकाशक उपयुक्त । 

(८) योगदर्शन--मूल पातंजल योगसूत्र; वृत्ति उपाध्याय यशोव्रिजयजी 
कृत तथा श्री हरिभद्वसूरिं कृत आक्ृत योगत्रिशिका मूल, टीका (संस्कृत) उपाध्याय 
यशोविजयजी कृत; हिन्दी सार, विवेचचन तथा प्रस्तावना युक्त: सन्‌ १९२२, 
प्रकाशक उपयुक्त । 

श्र का पक प + 

(५) सन्‍्मतितके--मूल प्राकृत सिद्धसेन दिवाकर कृत; टीका (संस्कृत) 
श्री अभयदेवसूरि कृत; पॉँच भाग, छठा भाग मूल और गुजराती सार, विवेचन 
तथा भ्रस्तावना सहित; पं. बेचरदासजीके सहयोगसे। सन्‌ १९२८५ से १९३२ तक; 


४ २० ; पंडित सखलालजी 





प्रकाशक : गुजरात विद्यापीठ, अहमदाबाद । 
+ ल्‍ ५४ अर 
( छठे भागका अंग्रेज़ी अनुवाद सन्‌ १९४० में जन “वेताम्बर मूतिपूजक 
कान्फरन्सकी ओरसे अकट हुआ है । ) 
2. | बच ॥ गुजर ५ ७० ५८ 
(१०) जन दाष्ट्र० ब्रह्मचयावेचार- गुजरातीमें, पंडित बेचरदास- 
जीके सहयोगसे, प्रकाशक उपयुक्त । 


(११) तर्वाधेसूत्र-उमासत्रति वाचक कृत संस्कृत; सार, जिवेचन, 
विस्तृत प्रस्तावना युक्त: शुजराती और हिन्दीमें: सन्‌ १९३० में । गुजरातीके 
ग्रकाशक : गुजरात विद्यापीठ, अहमदाबाद, तीन आज्ृत्तियाँ 


हिन्दी प्रथम आततरत्तिके प्रकाशक: श्री० आत्मानंद जन्म शताब्दी स्मारक 
समिति, वम्बई; दूसरी आश्ृत्तिके प्रकाशक : जन संस्क्रति संशोधक मंडल, बनारस । 


(१२) न्‍्यायावतार - सिद्धसेन दिवाकर कृत: मूल संस्कृत; अनुवाद, 
विवेचन, अस्तावना युक्त; सन्‌ १९५२०; जन साहित्य संशोधक में प्रकट हुआ है। 

(१३) प्रमाणमीमांसा--हेमचंद्राचाय कृत; मूल संस्कृत: हिन्दो प्रस्तावना 
तथा शिपण युक्त: सन्‌ १९३९: प्रकाशक: सिंघी जन ग्रन्थमाला, बम्बई । 


"कक, ९ 632 ५ 
(१४) ज्ञनतकभाषा - उपाध्याय यश्योत्रियजी कृत: मूल संस्कृत: 
संस्कृत टिप्पणयुक्त, हिन्दी प्रस्तावना: सन्‌ १५४०: प्रकाशक उपयुक्त । 


(१०) हेतुविदु-वौद्ध न्यायका संस्कृत ग्रन्थ: धमकीर्ति कृत: टीकाकार 
अर्चट, अनुटीकाकार दु्ेंक मिश्र: अंग्रेज़ी प्रस्तावना युक्त: सन्‌ १९४५: 
प्रकाशक : गायक्राह ओरिएण्टल सिरीज, बड़ौदा । 


(१६) ज्ञानबिद--उपाध्याय यशोविजयजी कृत; मूल संस्कृत; हिन्दी 
प्रस्ताववा तथा संस्कृत टिप्पण युक्त: सन्‌ १९५४९: प्रकाशक: सिंघी जन 


श् 


ग्न्थमाला, वम्बद ३ 


(१७) तर्वोपप्व्सिह-- जयराशि कृत: चार्वाक परम्पराका संस्कृत 
ग्रन्थ: अंग्रडी प्रस्तावना युक्त: सन्‌ १९४०: प्रकाशक: गायकवाइ ओरिएण्टल 
सिरीज्ञ, बड़ौदा । 


(१८) बेदवादद्वार्िशिका--सिद्धसेन दिवाकर  क्वृत; संस्कृत: 
गुज़रातीम॑ सार, विवेचन, अस्तावना; सन्‌ १९४६. प्रकाशक: भारतीय 
विद्याभव्रन, वम्बई । ( यह अन्थ हिन्दीम भी प्रकाशित हुआ है। ) 


संक्षिप परिचय संक्षित परिचय _ _____ ६२: 





(१९) आध्यात्मिक विकासक्रम-गुणस्थानके तुलनात्मक अध्ययन 
सबंधी तीन लेख; सन्‌ १९५०: प्रकाशक : शंभुठाल ज० शाह, अहमदाबाद । 

(२०) निम्नेथ संप्रदाय--महत्तके प्राचीन नथ्योंका एतिहासिक 
निरूपण; हिन्दीमें: स|्‌ १९४७; प्रकाशक : जन संस्क्रति संशोधक मंडल, वनारस । 

(२१) चार तीथकर--भगव्रान ऋषमदेव, नमिनाथ, पाश्वनाथ तथा 
महावीर संबंधी लेखोंका संग्रह: हिन्दीमें: सन्‌ १९७४: प्रकाशक उपयुक्त । 

(२२) धम ओर समाज्नजलेखोंका संग्रह: हिन्दीमें: सन्‌ १९७१ 
प्रकाशक : हिन्दी ग्रन्थ-रत्नाकर कार्याठ्य, वम्बई । 





(२३) अध्यात्मविद्यारणा--गुजरात विद्यासभाकी श्री" पोपटलाल 
हेमचंद्र अध्यात्म व्याख्यानमालाके अंतगत आत्मा, परमात्मा और साधनाके 
संबंधर्म दिये गये तीन व्याख्यान; गुजरातीमें; सन्‌ १९५०६; प्रकाशक : 
गुजरात विद्यासभा, अहमदाबाद । 

(२४) भारतीय ततक्ष्वविद्या-- महाराजा सयाजीराब यूनिवर्सिटी, 
घड़ौदाके दठत्वावधानमें महाराजा सयाजीराव ओनरेसरियम लेक्चसके अंतगत 
जगत, जीव और इश्वरके संबंधर्म दिये गये पाँच व्याख्यान; प्रकाशक: 
बड़ौदा यूनिवर्सिटी ( प्रसमें ) । 

इनके अतिरिक्त दाशनिक, धार्मिक, साहित्यिक, सामाजिक और राष्ट्रीय 
विषयोंसे सम्बद्ध अनक लेख पडितजीन गुजराती और हिन्दीमें लिखे हूं । 
इनमेंसे अधिकांश लेख पंडित सुखझणाटजी सनन्‍्मान समिति 'की ओरसे प्रकाशित 
“ दर्शन अने चितन ” नामक ग्ुजरातीके दो ग्रन्थोंमे तथा  दशन और चितन 
नामक हिन्दीके एक अन्यमें संग्रहीत किये गये हैं । 


विषयानुक्रर्माण का 
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१. धर्म ओर समाज 
१. धर्म का बीज ओर उसका विकास [ “धर्म और समाज', ई० १६५४१ ] ३ 


२. घर्म और संस्कृति [ नया समाज, ई० १६४८ ] & 
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अथ्म खराड 


में हिन्दी लिखने की ओर क्यों झुका १ 


में नित्य की तरह एक दिन अपने काम में लगा ही था कि मेरे मित्र श्री 
रतिभाई ने आकर मुझ से इतना ही कद्दा कि आपको पुरस्कार के लिए, श्री जेठा- 
लाल जोशी कहने आएंगे, तो उसका अस्वीकार नहीं करना, इत्यादि । यह 
सुनकर मैं एकदम आश्चर्य में पड़ गया । आश्चय कई बातों का था। पुरस्कार 
मुझे किस बात के लिए १ फिर श्री जेठालाल जोशी से इसका क्या सम्बन्ध ? अभी 
ऐसी कोन-सी बात है कि जिसके लिए. में पसन्द किया गया १ फिर पुरस्कार 
क्या होगा १ क्‍या कोई पुस्तक होगी या अन्य कुछ १ इत्यादि । 

आ्राश्चय कुछ अरसे तक रहा। मैंने अपने मानसिक प्रश्नों के बारे में पूछ- 
ताछ भी नहीं की--यह सोचकर कि श्री जोशीजी को तो आने दो । जब बे मिले 
और उनसे पुरस्कार की भूमिका जान ली तत्र मैंने उसका स्वीकार तो किया, 
पर मन में तत्र से आज तक उत्तरोत्तर आश्चर्य की परम्परा अधिकाधिक बढ़ती 
ही रददी हे । 

कई प्रश्न उठे । कुछ ये हैं--मैंने जो कुछ हिन्दी में लिखा उसकी जान- 
कारी वर्धा राष्ट्रमाषा प्रचार समिति को कैसे हुईं ! क्‍या इस जानकारी के पीछे 
मेरे किसी विशेष परिचित का हाथ तो नहीं है ? समिति ने मेरे लिखे सब हिन्दी 
पुस्तक-पुस्तिका, लेख आदि देखे होंगे या कुछ ही ? उसे यह सब लेख-सामग्री 
कहाँ से कैसे मिली होगी जो मेरे पास तक नहीं है? अच्छा, यह सामग्री मिली 
भी हो तो वह पारितोषिक के पात्र है--इसका निर्णय किसने किया द्वोगा ? 
निणुय करने वालों में क्या ऐसे व्यक्ति भी होंगे जिन्होंने मेरे सारे हिन्दी साहित्य 
को ध्यान से अथेति देखा भी होगा और उसके गुण-दोषों पर स्वतन्त्र भाव से 
विचार भी किया होगा ? ऐसा तो हुआ न होगा कि किसी एक प्रतिष्ठित व्यक्ति 
ने सिफारिश की हो और इतर सम्यों ने जैसा बहुघा अन्य समितियों में होता 
हे वेसे, एक या दूसरे कारण से उसे मान्य रखा हो १ अगर ऐसा हुआ हो तो 
मेरे लिए क्‍या उचित होगा कि मैं मात्र अहिन्दी भाषा-भाषी होने के नाते इस 
पुरस्कार को स्वीकार करूँ १ न जाने ऐसे कितने ही प्रश्न मन में उठते रहे । 

कुछ दिनों के बाद श्री जेठालाब जोशी मिले। फिर श्री मोइनब्लाल भट्ट के 
साथ भी वे मिल्ले । मैंने उक्त प्रश्नों में से मद्दत्व के थोड़े प्रश्न उनके सामने 
रखे। में अनजान या कि कार्यकारिणी समिति के सदक्ष्य कितने, कौन-कौन और 
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किस कोटि के हैं ! श्री जोशीजी ओर श्री मट्‌टजी ने सदस्यों का कुछ परिचय 
कराया । फिर तो उनकी योग्यता के बारे में सन्देह को स्थान ही न रहा | फिर 
भी मन में एक संवाल तो बार-बार उठता ही रहा कि निःसन्देह सदस्य सुयोग्य 
हैं, पर क्या इतनी फुरसत किसी को होगी कि वह मेरा लिखा ध्यान से देख 
भी लें ! ओर यह भी सवाल था कि मैंने दाशनिक और खासकर साम्प्रदायिक 
माने जानेवाले कई विषयों पर यथाशक्ति जो कुछ लिखा है उसमें उन सुयोग्य 
द्रशओं को भी कैसे रस आया होगा ! परन्तु जब मैंने सुना कि जोधपुर 
कॉलेज के प्रो. डॉ. सोमनाथ गुप्त ने सूचना की और सच्च सदस्यों ने सवंसम्मति 
से पारितोषिक देने का निर्णय किया तन्न मुझे इतनी तसल्ली हुईं कि अवश्य ही 
किसी-न-किसी सुयोग्य व्यक्ति ने पूरा नहीं तो महत्त्व का मेरा लिखा अंश जरूर 
पढ़ा है। इतना ही नहीं, बल्कि उसने मध्यध्थ दृष्टि से गुण-दोष का विचार भी 
किया है। ऐसी तसल्ली होते ही मेंने श्री मद्द और श्री जोशी दोनों के सामने 
पारितोषिक स्वीकार करने की अ्रनुमति दे दी । 

पुरस्कार क्षेने न-लेने की भूमिका इतनी विस्तृत रूप से लिखने के पीछे मेरा 
खास उद्देश्य है | में सतत यह मानता आया हूँ कि पुरस्कार केवल गुणवत्ता की 
कसोटी पर ही दिया जाना चाहिए, और चाहता था कि इस आन्‍्तरिक मान्यता 
का में किसी तरह अपवाद न बनू | 

अच्र तो मैं आरा ही गया हूँ और अपनी कहानी भी मैंने कह दी है | समिति 
पारितोषिक देकर अधिकारी पाठकों को यह सूबित करती है कि वे इस साहित्य 
को पढ़ें ओर सोर्चे कि समिति का निणय कहाँ तक ठक है। मेरा चित्त कहता है 
कि अगर अ्रधिकारी हिन्दीज्ञ मेरे लिखे विषयों को पढ़ेंगे तो उनको समय व शक्ति 
बरबाद होने की शिकायत करनी न पड़ेगी | 

अब में अ्रपने असली विषय पर आता हूँ। यहाँ मेरा मुख्य वक्तव्य तो इसी 
मुद्दे पर होना चाहिए कि मैं एक गुजराती, गुजराती में भी कालावाड़ी, तिस पर 
भी परतन्त्र; फिर हिन्दी भाषा में लिखने की ओर क्यों, कब ओर किस कारण से 
झुका ! संक्षेत में यों कहें कि हिन्दी में लिखने की प्रेरणा का बीज क्‍या रहा १ 

मेरे सहचर ओर सहाध्यायी पं. ब्रजलाल शुक्द्व जो उत्तर-प्रदेश के निवासी 
कान्यकुब्ज ब्राह्मण रहे, मेरे मित्र भी थे। हम दोनों ने बंगभंग को हल्नचल सें, 
खासकर ल्ोकमान्य को सजा मिलने के बाद की परिस्थिति से, साथ ही काम 
करने का तय किया था। काठियावाड़ के सुप्रसिद्ध जैन-तीय पालीताना में एक 
जैन मुनि थे, जिनका नाम था सन्मित्र कपूर विजयजी। हम दोनों मित्रों के बह 
भरद्धाभाबन भी रहे | एक बार उक्त मुनिजी ने ब्रजल्लालजी से कहा कि तुम द्रश 
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हो और स्वतन्त्र भी । अ्रतणव उत्तम-उत्तम जैन ग्रन्थों का अनुवाद करो या सार 
लिखो ओर सुखलालजी नहीं देख सकने के कारण लिखने में तो समर्थ हो नहीं 
सकते, अतणव वह उनके प्रिय अध्यापन काय को ही करते रहें। पीछे से मुझे 
उक्त मुनिजी को सलाह ज्ञात हुईं। उसी समय मुके विचार आया कि क्‍या मैं 
सचम्रुच अपने सुअधीत ओर सुपरिचित विषयों में भी लिखने का काम कर नहीं 
सकता १ अन्तमुंख मन ने जवाब दिया कि तुम जरूर कर सकते हो और तुम्हें 
करना भी चाहिए। यह जवाब संकल्प में परिणत तो हुआ, पर आगे प्रश्न 
था कि कब ओर कैसे उसे असल्ली रूप दिया जाए, १ मेरा दृढ़ संकल्प तो दूसरा 
कोई जानता न था, पर वह मुझे! चुप बेठे रहने भी न देता था। एक बार 
अचानक एक पढ़े-लिखे गुजराती मित्र आ गए.। मुझ से कहा कि इन पच्चीस 
प्राकृत गाथाओं का अनुवाद चाहिए.। में बैठ गया ओर करीब सवा घण्टे भें लिख 
डाला। दूसरा प्रसंग सम्भवतः बड़ौदे में आया। याद नहीं कि वह अनुवाद 
मैंने गुजराती में लिखवाया या हिन्दी में, पर तब से वह संकल्प का बीज अंकुरित 
होने लगा और मन में पक्का विश्वास पैदा हुआ कि अध्यापन के अलावा मैं 
लिखने का काम भी कर सकू गा । 

मेरे कुछ मित्र और सहायक आगरा के निवासी ये | अतएव में ई० १६१६ 
के अन्त में आगरा चला गया | उधर तो हिन्दी भाषा में ही लिखना पड़ता था, 
पर जब मैंने देखा कि काशी में दस साल बिताने के बाद भी मैं हिन्दी को शुद्ध 
रूप में जानता नहीं हूँ ओर लिखना तो दे उसी भाषा भें, तब तुरन्त ही में काशी 
चला गया। वह समय था चम्पारन में गान्धीजी के सत्याग्रह करने का । गंगा- 
'तठ का एकान्त स्थान तो साधना की शुफा जैसा था, पर मेरे कार्य में कई बाधघाएँ 
थीं। में न शुद्ध पढ़नेवाला, न मुझे: हिन्दी साहित्य का विशाल परिचय और न 
मेरे लिए. अपेक्तित अन्य साधनों की सुलभता । पर आखिर को बल तो संकल्प 
का था ही । जो और जैसे साधन मिलते उन्हों से हिन्दी भाषा का नए सिरे से 
अध्ययन शुरू किया अध्ययन करते समय मैंने बहुत ग्लानि महसूस की। 
ग्लानि इसलिए कि में दस साक्ष तक संस्कृत और तद्बत्‌ अनेक विषयों को हिन्दी 
भाषा में ही पढ़ता था; फिर भी मेरी हिन्दी भाषा, अपने-अपने विषय में असा- - 
धारण पर हिन्दी की दृष्टि से दरिद्र तथा पुराने टरं की हिन्दी बोलने वाले मेरे 
अनेक पूज्य अध्यापकों से कुछ भी आगे बढ़ न सकी थी। पर इस ग्लानि ने 
ओर बल्न दिया । 


फिर तो मैंने हिन्दी के कामतापसाद गुरु, रामजीलाल आदि के कई व्याकरण 
थ्यान से देखे. हिन्दी साहित्य के लब्धप्रतिष्ठ लेखकों के अन्य, लेख, पत्र- 
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पत्रिकाएँ आदि भाषा की दृष्टि से देखने लगा। आजचाय महावीर प्रसाद द्विवेदी 
के रघुवंश, माघ आदि के श्रनुवाद, अंग्रेजी के स्वाधीनता, शिक्षा आदि अनुवाद 
तो सुने ही, पर तत्काल्लीन सरस्वती, मर्यादा, अभ्युदय आदि अनेक सामयिक 
पत्रों को भी कई दृष्टि से सुनने लगा, पर उसमें मुख्य दृष्टि भाषा की रही । 

रोजमर्रा केवल अच्छे साहित्य को सुन लेने से लिखने योग्य आवश्यक 
संस्कार पड़ नहीं सकते--यह प्रतीति तो थी ही । अतएव साथ ह्ठी साथ हिन्दी में 
लिखाने का भी प्रयोग करता रह | याद है कि मेंने सबसे पहले संस्कृत ग्रन्थ 
'श्ञानसार! पसन्द किया जो प्रसिद्ध तार्किक और दाशनिक बहुश्रुत विद्वान्‌ उ- 
यशोविजयजी की पद्यत्रद्ध मनोरम कृति है। में उस कृति के अश्कों का भावा- 
नुवाद करता, फिर विवेचन भी । परन्तु में विशेष एकाग्रता व श्रम से अनुवाद 
आदि लिखाकर जब्न उसे मेरे मित्र ब्रजल्लालजी को दिखाता था तब अक्सर वह 
उसमें कुछ-न-कुछ त्रुटि बतलाते थे। वह विस्पष्ट हिन्दी-माषी थे और अच्छा 
लिखते भी थे । उनकी बतलाई त्रुटि अक्सर भाषा, शेंली आदि के बारे में 
होती यी। निर्दिष्ट त्रुटि को सुनकर में कभी हतोत्साह हुआ ऐसा याद नहीं 
आता | पुनः प्रयत्न, पुनलेंखन, पुनरवधान इस क्रम से उस बच्छुराज घाट की 
गुफा जैसी कोठरी में करारे जाड़े श्रोर सख्त गरमी में भी करीब आठ मास 
बीते | श्रन्त में थोड़ा सन्‍्तोष हुआ | फिर तो मूल उद्दिष्ट काय में ह्वी लगा। 
वह काय था कर्मविषयक जैन ग्रन्थों का हिन्दी में अनुवाद तथा विवेचन करना | 
उस साल के आषाढ़ मास में पूना गया । निर्धारित काम तो साथ था द्वी, पर 
पूना की राजकीय, सामाजिक और विद्या विषयक हलचलों ने भी मुझे अपने 
लेखन काय में प्रोत्ताहित किया | तिल्नक का गीतारहस्य, केलकर के निबन्ध, 
राजवाड़े के गीता-विवेचन आदि देखकर मन में हुआ कि जिन कर्मंग्रन्थों का में 
अनुवाद बिवेचन करता हूँ उनकी प्रस्तावनाएँ मुझे! तुलना एवं इतिहास को दृष्टि 
से लिखनी चाहिए | फिर मुझे जेंचा कि अब आगरा ही उपयुक्त स्थान है| वहाँ 
पहुँच कर योग्य सायियों की तजवीज में लगा और अन्त में थोड़ी सफलता मी 
मित्री । इष्ट प्रस्तावनाओं के लिए यथासम्मव विशाल दृष्टि से आवश्यक 
दाशनिक संस्कृत-प्राकत-पालि आदि वाइमय तो सुनता द्वी था, पर साथ में धुन 
थी हिन्दी भाषा के विशेष परिशीलन की । 

इस धुन का चार साल का लम्मा इतिहास हे, पर यहाँ तो मुझे इतना ही 
कहना है कि उन दिनों में सात छोटे-बड़े संस्कृत अन्य हिन्दी अनुवाद-विवेचन के 
साथ तैयार हुए और उनकी ग्रस्तावनाएँ भो, सर्वोश में नहीं तो अल्पांश में, 
सन्तोषजनक लिखी गई' व बहुत-सा भाग छुपा मी। जो अन्य पूरे तैयार हुए, के 
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तो छुपे, पर बहुत सा ऐसा भाग भी लिखा गया जो मेरी राय में विषय व निरूपण 
की दृष्टि से गम्भीर था, पर पूरा हुआ नहीं था। मैं उस अधूरे मेंटर को वहीं. 
छोड़कर १६२१ की गरमी में अहमदाबाद चल्ना आया । 

गुजरात विद्यापीठ में इतर कार्यों के साथ लिखाता तो था, पर वहाँ मुख्य 
कार्य सम्पादन और अध्यापन का रहा। बीच-बीच में लिखता अवश्य था, पर 
गुजराती में अधिक ओर हिन्दी में केवल्न प्रसंगवश | यद्यपि गुजरात में गुजराती 
में ही काम करता रहा फिर भी मुख तो हिन्दी भाषा के संस्कारों की ओर ही 
रहा | इसी से मेंने तत्वाथ आदि को हिन्दी में ही लिखना जारी रखा । 

गुजरात में, तिसमें भी गुजरात विद्यापीठ ओर गान्धीजी के सान्निध्य में रहना 
यह प्राचीन भाषा में कहें तो पुण्यत्षम्य प्रसंग था। वहाँ जो विविध विषय के 
पारगामी विद्वानों का दल जमा था उससे मेरे लेखन-काय में मुझे! बहुत-कुछ 
प्रेरणा मिल्ली | एक संस्कार तो यह हृढ़ हुआ कि जो लिखना वह चालू बोल- 
चाल की भाषा में, चाहे वह गुजराती हो या हिन्दी । संस्कृत जैसी शास्त्रीय भाषा 
में लिखना हो तो भी साथ ही उसका माव चालू भाषा में रखना चाहिये । 
इसका फल भी अच्छा अनुभूत हुआ । 

अहमदाबाद ओर गुजरात में बारह वर्ष बीते। फिर ई० १६३३ से काशी 
में रहने का प्रसंग आया | शुरू में दो साल्न तो खास लिखाने में न बीते, पर 
१६३५ से नया युग शुरू हुआ। पं» श्री दलसुख मालवणिया, जो अभी हिन्दू 
यूनिवर्सिटी के ओरिएश्टल कालेज में जैनदशन के विशिष्ट अध्यापक हैं, १६३५ 
में काशी आये । पुनः हिन्दी में लेखन-यज्ञ की ममिका तैयार होने लगी | प्रमाण- 
मीमांसा, शानबिन्दु, जैनतर्क भाषा, तत्तोपप्लवसिंह, हेतुबिन्दु जैसे संस्कृत ग्रन्थों 
का सम्पादन काय सामने था, पर विचार हुआ कि इसके साथ दाशनिक विविध 
मुद्दों पर तुलनात्मक व ऐतिहासिक दृष्टि से टिप्पणियाँ लिखी जाएँ । प्रस्तावना 
आदि भी उसी विशाल दृष्टि से, ओर वह सब लिखना होगा हिन्दी में | 

यद्यपि मेरे कई मित्र तथा गुरुनन, जो मुख्यतया संस्कृत-मक्त थे, मुमे 
सलाह देते थे कि संस्कृत में ही लिखो । इससे विद्वत्परिषद्‌ में प्रतिष्ठा बढ़ेगी । 
मैं चाइता तो अवश्य ही संस्कृत में और शायद सुचारू सरल्न संस्कृत लिखता, 
पर मेरे भाषा में लिखने के संस्कार ने मुके त्रित्कुल स्थिर रखा । तभी से 
सोचता हूँ तो लगता है कि हिन्दी भाषा में लिखा यह अच्छा हुआ । यदि संस्कृत 
में लिखता तो भी उससे आखिर को पढ़ने वाले अपनी-अपनी भाषा में 
ही सार ग्रहण करते । ऐसी स्थिति में हिन्दी भाषा में लिखे विषय को पढ़नेवाले 
बहुत आसानी से समक सकते हैं। मैंने सोचा कि कुछ बंगाली और कुछ 
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दाकिणात्य ऐसे हो सकते हैं जो हिन्दी को बराबर नहीं जानते, पर जब हिन्दी 
आषा राष्ट्रीय, व्यापक व सरल है तब वे लोग भी, अगर पुस्तक उपादिय है तो, 
अवश्य सोचेंगे और जिज्ञासा हुई तो इस निमित्त हिन्दी समभने का प्रयत्न भी 
क्रंगे व राष्ट्रभाषा के प्रचार की गति भी बढ़ावेंगे। श्रस्तु, 

काशी में था तो कभी-कभी मित्रों ने सल्लाइ दी थी कि मैं अपने ग्रन्थों को 
मंगलाप्रसाद पारितोषिक के लिए समिति के सम्मुख उपस्थित करूँ, पर में कभी 
मन से भी इस प्रलोभन में न पड़ा। यह सोचकर कि जो लिखा है वह अगर 
उस-उस विषय के सुनिष्णातों को योग्य व उपयोगी जचेगा तो यह वस्तु पारि- 
तोषिक से भी अधिक मूल्यवान्‌ है; फिर पारितोषिक की आशा में मन को विच- 
ल्ित क्‍यों करना ? ओर भी जो कुछ प्राकक्थन आदि लिखना पड़ता था वह 
काशी में तो प्रायः हिन्दी में ही लिखता था, पर ईं० १६४४ की जनवरी में बम्बई 
ओर उसके बाद १६४७ में अहमदाबाद आया तन्न से आज तक हिन्दी भाषा में 
लिखने के विचार का संस्कार शिथिल्र नहीं हुआ है । यद्यपि गुजरात में अधिक- 
तर गुजराती में ही प्रवृत्ति चलती है, तो भी राष्ट्रीय-माषा के नाते व पहले के 
दृढ़ संस्कार के कारण हिन्दी भाषा में लिखता हूँ तब विशेष सन्तोष होता है । 
इससे गुजरात में रहते हुए भी जदे-जुदे विषयों पर थोड़ा बहुत कुछ-न-कुछ 
हिन्दी में लिखता ही रहता हूँ। में इस रुचिकर या अरुचिकर रामकद्ानी को 
न लिखने में समय ब्िताता और न सभा का समय उसे सुनाने में ही लेता, 
अगर इसके पीछे मेरा कोई खास आशय न होता। मेरा मुख्य और मौलिक 
श्रमिप्राय यह है कि मनुष्य जब कोई संकल्प कर लेता है ओर अगर वह संकल्प 
दृढ़ तथा विचारपूत हुआ तो उसके द्वारा वह अन्त में सफल अवश्य होता है। 
दूसरी बात जो मुझे सूकती है वह यह कि अध्ययन-मनन-लेखन आदि व्यवसाय 
का मुख्य प्रेरक बल केवल अन्तर्विकास श्रीर आत्म-सन्तोष ही होना चाहिये | 
ख्याति, अथल्ञाभ, दूसरों को सुधारना इत्यादि बातों का स्थान विद्योपासक के 
लिए गोण है। खेती मुख्य रूप से अन्न के लिए है; ठुष-भूसा आदि अन्न के 
साथ आनुषंगिक हैं । 

में गुजरातीमाषी होने के नाते गुजराती भाषा के साहित्य के प्रकषे का 
पक्षपाती रह हूँ. श्रोर हूँ, पर इससे राष्ट्र-भाषा के प्रति मेरे दृष्टिकोण में कभी 
कोई अन्तर न पड़ा, न आज भी है। प्रत्युत मेंने देखा है कि ये प्रान्तीय भाषाएँ 
परस्पर सहोदर भगिनियाँ हैं। कोई एक दूसरी के उत्कष के सिवाय अपना-अपना 
पूरा ओर सर्वोगीण उत्कर्ष साध ही नहीं सकतीं। प्रान्तीय भाषा-मगिनियों में 
भी सष्ट्रर्भाषा का कई कारणों से विशिष्ट स्थान है। इस स्थान की प्रतिष्ठा 
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कायम रखने ओर बढ़ाने के लिए हिन्दी के सुलेखकों और विचारकों के ऊपर 
गम्मीर जिम्मेदारी भी हे । 

संकुचित और भीरू मनोदत्तिवाले प्रान्तीय भाषा के पक्पातियों के कारण 
कुछ गलतफहमी पैदा होती है तो दूसरी ओर आवेशयुक्त ओर धमण्डी हिन्दी के 
कुछ समर्थकों के कारण मी कुछ गलतफहमियाँ फैल जाती हैं । फल्लस्वरूप ऐसा 
वातावरण भी तैयार हो जाता है कि मानो प्रान्तीय भाषाओं व राष्ट्र-भाषा में 
परस्पर प्रतिस्पर्दा हो। इसका असर सरकारी-तन्त्र में भी देखा जाता है। परन्तु 
मैं निश्चित रूप से मानता हूँ कि प्रान्तीय भाषाओं ओर राष्ट्र-माधा के बीच कोई 
विरोध नहीं और न होना चाहिये। प्रान्तीय भाषाओं की प्रवृत्ति व कार्यक्षेत्र 
मुख्य रूप से प्रान्तीय सर्वा गीण शिक्षा, प्रान्तीय सामाजिक, आथिक व राजकीय- 
व्यवहार आदि तक सीमित है; जब कि राष्ट्र-भाषा का प्रवृत्तिक्षेत्र अन्तरप्रान्तीय 
यावत्‌ व्यवह्यारों तक फेला है | इसलिये राष्ट्रीयता के नाते हरएक शिक्षित कहलाने 
वाले प्रान्तीय व्यक्ति को राष्ट्रभाषा का जानना उचित भी है ओर ल्लाभदायक भी | 
इसी तरह जिनकी मातृभाषा हिन्दी है वे भी शिक्षित तथा संस्कारी कोटि में 
तमी गिने जा सकते हैं जब वे प्रान्तीय भाषाओं से अधिकाधिक परिचित हों । 
शिक्षा देना या लेना, विचार करना व उसे अभिव्यक्त करना इत्यादि सब काम 
मातृभाषा में विशेष आसानी से होता है और इस कारण उसमें मौलिकता भी 
सम्भव है। जब कोई प्रान्तीय भाषा-भाषी अ्रपनी सहज मातृभाषा में मौलिक 
व विशिष्ट रूप से लिखेगा तब्र उसका लाभ राष्ट्रभाषा को अवश्य मिलेगा। 
अनेक प्रान्तीय भाषाओं के ऐसे लेखकों के सजन अपने-अपने प्रान्त के अलावा 
राष्ट्रभर के लिए, भेंट बन जाते हैं | कविवर टैगोर ने बंगाली में लिखा, पर राष्ट्र- 
भर के लिए. वह श्रपण साबित हुआ । गान्धीजी गुजराती में लिखते थे तो भी 
इतर भाषाओं के उपरान्त राष्ट्र-्माषा में मी अवतो्ण होता था। सच्चा बल 
प्रतिभाजनित मोल्िक विचार व लेखन में है, फिर वह किसी भी भाषा में 
अभिव्यक्त क्यों न हुआ हो | उसे बिना अपनाए बुद्धिजीवी मनुष्य सन्तुष्ट रह 
ही नहीं सकता | अतए मेरी राय में प्रान्तीय भाषा-भाषियों को हिन्दी भाषा के 
प्रचार को आक्रमय समभने की या शंका-दृष्टि से देखने को कोई जरूरत नहीं । 
वे अपनी-अपनी भाषा में अपनी शक्ति विशेष-रूप से दरसायेंगे तो उनका सजन 
अन्त में राष्ट्रभाषा को एक देन ही साबित होगा। इसी तरह श्ट्र-भाषा के 
अति उत्साही पर अदीघंदर्शी लेखकों व वक्ताओं से भी मेरा नम्न निवेदन हे 
किवे अपने लेखन व भाषण में ऐसी कोई बात न कहें जिससे अन्य प्रान्तों 
में हिन्दी के आक्रमण का भाव पेंदा हो। उत्सारी व समभदार प्रचारकों का 
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विनम्न काय तो यह होना चाहिए कि वे राष्ट्रीय भाषा के साहित्य की गुणवत्ता 
बढ़ाने की ओर ही दत्तचित्त रहें और खुद यथाशक्ति प्रान्तीय माषाओं का अध्य- 
यन भो करें, उनमें से सारआ्राही भाग हिन्दी में अ्वतीण करें तथा प्रान्तीय 
भाषाओं के सुलेखकों के साथ ऐसे घुलमिल जाएँ जिससे सब् को उनके प्रति 
आदरणीय अतिथि का भाव पेंदा हो । 


अंग्रेजी भाषा का वर्चस्व भले ही राजकीय सत्ता के कारण पहले-पहल 
शुरू हुआ, पर आज जो उसके प्रति अति-आकघण ओर आदर-ममता का भाव 
है वद तो उसकी अनेकांगी गुणवत्ता के कारण ही। आज भारत के ऊपर 
अंग्रेजी भाषा का बोक थोपने वाली कोई परकीय सत्ता नहीं है, फिर भी हम 
उसके विशिष्ट सामथ्य से उसके ऐच्छिक भक्त बन जाते हैं, तब्र हमारा फज हो 
जाता है कि हम राष्ट्रमाषा के पक्षताती और प्रचारक राष्ट्रमाषा में ऐसी गुणु- 
मयी मोहिनी लाने का प्रयत्न करे जिससे उसका आदर सहज भाव से सावत्रिक 
हो । हिन्दी भाषा के प्रचार के लिए जितने साधन-सुभीते आज प्राप्त हैं उतने 
पहले कभी न थे। अब जरूरत है तो इस बात की है कि हिन्दी भाषा के साहित्य 
का प्रत्येक अंग पूर्ण रूप से विकसित करने की ओर प्रवृत्ति की जाए | 


जर्मन, फ्रेंच, अंग्रेज, आदि अनेक पाश्चात्य विद्वानों ने भारतीय भाषाओं, 
दशनों, शाल्रों, परम्पराओं और शिल्प-स्थापत्य आदि के बारे में पिछले सौ- 
सवा सौ वर्ष में इतना अधिक और गवेषणापूर्ण द्विखा है कि इसके महत्वपूर्ण 
भाग को बिना जाने हम अपने उच्चतम साहित्य की भूमिका ही नहीं तैयार कर 
सकते | इस दृष्टि से कदना हो तो कहा जा सकता है कि राष्ट्रएभाषा के साहित्य 
विषयक सत्र अंग-पत्यंगों का अद्यतन विकास सिद्ध करने के लिए एक ऐसी 
अकादमी आवश्यक है कि जिसमें उस विषय के पारदर्शी विद्वान व लेखक 
समय-समय पर एकत्र हों ओर अन्य अधिकारी व्यक्तियों को अपने-अपने विषय 
में मार्गंद्शन करें जिससे नई पीढ़ी और भी समर्थतर पैदा हो । 


वेद, ब्राह्मण, आरशण्यक, उपनिषद्‌, पिटक, आगम, अवेस्ता आदि से 
लेकर आधुनिक भारतीय विविध विषयक कृतियों पर पाश्चात्य भाषाओं में इतना 
अधिक और कभी-कमी इतना सूक्ष्म व मौलिक लिखा गया है कि हम उसका 


पूरः उपयोग किए. बिना हिन्दी वाडमय की राष्ट्रीय व अन्तर्सद्रीय प्रतिष्ठा बढ़ा 
ही नहीं सकते । 


मं यहाँ कोई समालोचना करने या उपदेश देने के लिए! उपस्थित नहीं 
डुआ हूं, पर अपने काम को करते हुए मुके जो अनुभव हुआ, जो विचार आया 


( १४ | 


वह अगर नम्न-माव से सूचित न करूँ तो मैं साहित्य का, खास कर हिन्दी साहित्य 
का उपासक ही केसे कहला सकता हूँ ९ 

जब मैं अंग्रेजी के अत्यल्प परिचय के द्वारा भी मेक्समूलर, थीजो, गाव, 
जेकोबी, विन्तनित्ज, शेस्बात्सकी आदि की तपस्या को अल्पांश में भी जान 
सका और समान विषय के नवीनतम हिन्दी लेखकों की उन मनीषियों की 
साधना के साथ तुलना की तो मुझे क्लगा कि अगर मेरी उम्र व शक्ति होती या 
पहले ही से इस दिशा में मुझे कुछ प्रयत्न करने का सूझता तो अवश्य ही मैं 
अपने विषय में कुछु ओर अधिक मौलिकता ला सकता। पर मैं थोड़ा भी 
निराश नहीं हूँ। मैं व्यक्तिमात्र में काय की इतिश्री माननेवाला नहीं। व्यक्ति 
तो समष्टि का एक अंग है। उसका सोचा-विचारा और किया काम अगर 
सत्संकल्प-मूलक है तो वह समष्टि के ओर नई पीढ़ी के द्वारा सिद्ध हुए. बिना रह 
ही नहीं सकता । 

भारत का भाग्य बहुत आशापूर्ण है। जो भारत गान्धीजी, विनोचराजी और 
नेहरू को पंदाकर सत्य, अहिंसा की सच्ची प्रतिष्ठा स्थापित कर सकता है वह 
अवश्य ही अपनी निर्बंताओं को काड़कूड़ कर फेंक देगा। में आशा करूँगा 
कि आप मेरे इस कथन को अतिवादी न समझे । 

मैं राष्ट्रभाषा प्रचार समिति वर्धा का आभारी हूँ जिसने एक ऐसे व्यक्ति की, 
जिसने कभी अपनी कृतियों को पुरस्कृत होने की स्वप्न में भी आशा न की थी, 
कोने में पड़ी कृतियों को दूँढ़ निकाला । “महात्मा गान्धी पुस्कार' की योजना 
इसलिए सराहनीय है कि उससे अहिन्दीभाषी होनहार लेखकों को उजत्तेन 
मिलता है । मुझ जैसा व्यक्ति तो शायद बाहरी उत्तेजन के सिवाय भी भीतरी 
प्रेरशावश बिना कुछु-न-कुछ लिखे शान्त रह ही नहीं सकता, पर नई पीढी का 
प्रश्न निराला है| अ्रवश्य ही इस पुरस्कार से वह पीढी प्रभावित होगी ।* 


१. राष्ट्रभाषा प्रचार समिति के जयपुर अधिवेशन में “महात्मागांधी पुरस्कार! 
की प्राप्ति के अवसर पर ता० १८-१०-५६ को दिया गया भाषणु---सं ० 


धर्म ओर समाज 
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धर्मका बीज और उसका विकास 


लीड मोलेने कहा है कि धर्मकी लगभग १०००० व्याख्याएँ की गई हैं, 
फिर भी उनमें सब धर्मोका समावेश नहीं होता । आखिर बौद्ध, जैन आदि 
धर्म उन व्याख्याओंके बाहर ही रह जाते हैं । विचार करनेसे जान पड़ता है कि 
सभी व्याख्याकार किसी न॒ किसी पंथका अवलम्बन करके व्याख्या करते हैं । 
जो व्याख्याकार कुरान ओर मुहम्मदकों व्याख्यामें समावेश करना चाहेगा 
उसकी व्याख्या कितनी ही उदार क्‍यों न हो, अन्य धर्म-पंथ उससे बाहर रह 
जाएँगे। जो व्याख्याकार बाइबिल और क्राइस्टका समावेश करना चाहेगा, 
या जो वेद, पुराण आदिको शामिल करेगा उसकी व्याख्याका भी यही हाल 
होगा । सेश्वरवादी निरीश्चर धर्मका समावेश नहीं कर सकता और निरीश्वस्वादी 
सेश्वर धर्मका | ऐसी दशामें सारी व्याख्याएँ अधूरी साबित हों, तो कोई अचरज 
नहीं | तब प्रश्न यह है कि क्‍या शब्दोंके द्वारा धर्मका स्वरूप पहचानमना संभव 
ही नहीं ! इसका उत्तर हाँ” और ना? दोनोंमें है। “ना” इस भअर्थमें कि 
जीवनमें घर्मका स्वतः उदय हुए. बिना शब्दोंके द्वारा उसका स्पष्ट भान होना 
संभव नहीं ओर 'हॉँ” इस अर्थमें कि शब्दोंसे प्रतीति अवश्य होगी, पर वह 
अनुभव जेसी स्पष्ट नहीं हो सकती। उसका स्थान अनुमवकी अपेक्षा गौण ही 
रहेगा अतएव, यहाँ धर्मके स्वरूपके बारेमें जो कुछु कहना है वह किसी पान्थिक 
दृष्टिका अवलंबन करके नहीं कहा जाएगा जिससे अन्य धर्मपंथोंका समावेश 
ही न हो सके | यहाँ जो कुछ कहा जाएगा वह प्रत्येक समझदार व्यक्तिके 
अनुभवमें आनेवाली हकीकतके आधारपर ही कहा जाएगा जिससे वह हर एक 
पंथकी परिभाषामें घट सके ओर किसीका बहिभांव न हो । जब वर्णन शाब्दिक 
है तब यह दावातो किया ही नहीं जा सकता कि वह अनुभव जेसा 
स्पष्ट भी होगा । 


९ मीमांसामें न > हे से जे क 

पूब- “अथातो घमंजिश्ञासा” सूत्रसे धर्मके स्वरूपका विचार प्रारंभ 
किया है कि धर्मका स्वरूप क्‍या है! तो उत्तर-मीमांसामें अथातो ब्रह्म- 
जिशासा सूतसे जगतके मूलतत्त्वके स्वरूपका विचार प्रारम्भ किया है। 


5 पहलेमें आचारका और दूसरेमें तत्त्वका विचार प्रस्तुत है । इसी तरह आधुनिक 





भ यह है कि धर्मका बीज क्या है, और उसका प्रारंभिक स्वरूप क्या है ! 


(हम सभी अनुभव करते हैं कि हममें जिजीविषा है । जिजीविषा केवल मनुष्य, 


० 


पशु-पत्ची तक ही सीमित नहीं है, वह तो सूदुमातिसूद्रम कीट, पतंग और 
बेक्टेरिया जेसे जंतुओंमें भी है। जिजीविषाके गर्भमें ही सुखकी शात, अशात 
अमिलाषा अनिवार्यरूपसे निहित है । जहाँ सुखकी अमिलाषा है, वहाँ ग्रति- 
कूल वेदना या दुःखसे बचनेकी बत्ति भी अवश्य रहती है। इस जिजीविषा, 
सुखाभिलाषा और दुःखके प्रतिकारकी इच्छामें ही धर्मका बीज निहित है । 

कोई छोटा या बड़ा प्राशधारी अ्रकेले अपने आपमें जीना चाहे तो जी 
नहीं सकता और वैसा जीवन बिता भी नहीं सकता । वह अपने छोटे-बड़े 
सजातीय दलका अ्राश्रय लिये विना चेन नहीं पाता । जेसे वह अपने दलमें 
रहकर उसके आश्रयसे सुखानुभव करता है बेसे ही यथावसर अपने दलको 
अन्य व्यक्तियोंकी यथासंभव मदद देकर भी सुखानुमव करता है। यह वस्तु- 
स्थिति चींटी, भौरे और दीमक जैसे क्ुद्र जन्तुओंके वेशानिक अन्वेषकोंने 
विस्तारसे दरसाई है। इतने दूर न जानेवाले सामान्य निरीक्षक भी पक्षियों 
आर बन्दर जैसे प्राणियोंमें देख सकते हूँ कि तोता, मैना, कोआ आदि 
पत्नी केवल अपनी संततिके ही नहीं बल्कि अपने सजातीय दलके संकटके 
समय भी उसके निवारणार्थ मरणांत प्रयत्न करते हैं और अपने दलका 
आश्रय किस तरह पसंद करते हैं । आप किसी वन्द्रके बच्चे को पकड़िए,, फिर 
देखिए. कि केवल उसकी माँ ही नहीं, उस दलके छोटे-बड़े सभी बन्दर उसे 
बचानेका प्रयत्न करते हैं | इसी तरह पकड़ा जानेवाला बच्चा केवल अपनी 
माँकी ही नहीं अन्य बन्द्रोंकी ओर भी बचावके लिए देखता है। पशु-पक्षियोंकी 
यह रोंजमराकी घटना है तों अतिपरिचित और बहुत मामूली-सी, पर इसमें 
एक सत्य सूच््मरूपसें निहित है । 

वह सत्य यह दे कि किसी प्राशुधारीकी जिजीविधा उसके जीवनसे अलग 
नहीं हो सकती और जिजीविषाकी तृप्ति तमी हो सकती है, जब प्राणधारी 
अपने छोटे-बढ़े दलमें रहकर उसकी मदद लें ओर मदद करे। जिजीविषाके 
साथ अनिवार्य रूपसे संकलित इस सजातीय दलसे मदद्‌ लेनेके भावमें ही 
धर्मका बीज निहित है। अगर समुदायमें रहे विना और उससे मदद लिए 
बिना जीवनधारी प्राणीकी जीवनेच्छा तृप्त होती, तो धमका प्रादुर्भाव संभव ही 
ने था। इस दृष्टिसे देखनेपर कोई सन्देह नहीं रहता कि घर्मका बीज हमारी 
जिजीविषामें है ओर वह जीवन-विकासकी प्राथमिकसे प्राथमिक स्थितिमें भी 
मौजूद है, चाहे वह अज्ञान या अव्यक्त अवस्था ही क्यों न हो । 

हरिण जेसे कोमल स्वभावके हीं नहीं बल्कि जंगली मेंसों तथा गेण्डों जेसे 
कठोर स्वभावके पशुओंमें भी देखा जाता है कि वे सब अपना-अपना दल 
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बॉधकर रहते और जीते हैं । इसे हम चाहे आनुवंशिक संस्कार मानें चाहे 
पूवजन्मोधार्जित, पर विकसित मनुष्य-जातिमें भी यह सामुदायिक वृत्ति अनि- 
वाय रूपसे देखी जाती है | जब पुरातन मनुष्य जंगली अवस्थामें था तब 
और जब आजका मनुष्य सभ्य गिना जाता है तब भी, यह सामुदायिक धृत्ति 
एक-सी अखण्ड देखी जाती है | हाँ, इतना फर्क अ्रवश्य है कि जीवन- विकासकी 
अमुक भूमिका तक सामुदायिक जृत्ति उतनी समान नहीं होती जितनी कि 
विकसित बुद्धिशील गिने जानेवाले मनुष्यमें है। हम अभान या अस्पष्ठ 
भानवाली सामुदायिक वृत्तिको प्रावाहिक या ओऔधिक वृत्ति कह सकते हैं | पर 
यही वृत्ति धमं-बीजका आश्रय है, इसमें कोई सन्देह नहीं । इस धर्म-बीजका 
सामान्य और संक्षिप्त स्वरूप यही है कि वेयक्तिक ओर सामुदायिक जीवनके 
लिए जो अनुकूल हो उसे करना ओर जो प्रतिकूल हो उसे ठालना या 
उससे बचना | 

जब हम विकसित मानव जातिके इतिहास-पटपर आते हें तब देखते हें कि 
केवल माता-पिताके सहारे बढ़ने ओर पलनेवाला तथा कुद्ुम्बके वातावरणसे 
पुष्ट होनेवाला बच्चा जेसे-जेसे बड़ा होता जाता है ओर उसकी समझ जेसे-जेसे 
बढ़ती जाती है बेसे-वेसे उसका ममत्व ओर आत्मीय भाव माता-पिता तथा 
कुदम्ब के वतुलसे ओर भी आगे विस्तृत होता जाता हे । वह शुरूमें अपने 
छोटे गाँवको ही देश मान लेता है । फिर क्रमशः अपने राष्ट्रको देश मानता 
है ओर किसी-किसीकी समझ इतनी अधिक व्यापक होती है कि उसका ममत्व 
या शआात्मीयभाव किसी एक राष्ट्र या जातिकी सीमामें बद्ध न रहकर सम्रग्र 
मानव-जाति ही नहीं बल्कि समग्र प्राणी-वर्गतक फेल जाता है। ममत्व या 
आत्मीय-मावका एक नाम मोह है और दूसरा प्रेम | जितने परमायमें ममत्व 
सीमाबद्ध अधिक, उतने परिमाणमें वह मोह हे और जितने परिमाण में निस्सीम 
या सीमामुक्त है उतने परिमाणमें वह प्रेम हे। धर्मका तत्त्व तो मोहमें भी है और 
प्रममें भी। अन्तर इतना ही है कि मोहकी दशामें विद्यमान धर्मका बीज तो 
कभी-कभी विक्ृत होकर अधमका रूप घारण कर लेता दे जब क्रि प्रेम की द्वशामें 
वह ध्मके शुद्ध स्वरूपको ही प्रकट करता है । 

मनुष्य-जातिमें ऐसी विकास शक्ति है कि वह प्रेम-धर्मकी ओर प्रगति कर 
सकती है । उसका यह विकास-बल एक ऐसी वस्तु है जो कभी-कभी विकृत 
होकर उसे यहाँ तक उलटी दिशामें खांचता है कि वह पशुसे भी निकृष्ट मालूम 
होती है। यही कारण है कि मानव-जातिमें देवासुर-इत्तिका इन्द्र देखा जाता 


, है। तो भी एक बात निश्चित है कि जब कभी धर्मवृत्तिका अधिकसे अधिक 
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या पूर्ण उदय देखा गया है या संभव हुआ है तो:वह मनुष्यकी 
आत्मामें ही | 

देश, काल, जाति , भाषा, वेश, आचार आदिकी सीमाओंमें ओर समा- 
ओंसे परे भी रुच्चे धर्मकी वृत्ति अपना काम करती है | वही काम धर्म-बीजका 
पूर्णा विकास है । इसी विकासको लक्ष्यमें रखकर एक ऋषिने कहा कि 'कुर्व॑- 
न्ेवेह कर्माण जिजीविषेत्‌ शतं समाः” अर्थात्‌ जीना चाहते हो तो कतंव्य कर्म 
करते ही करते जियो ! क्तंव्य कर्मकी संक्षेपमें व्याख्या यह है कि 
“पेन त्यक्तेन भुञ़्ीथाः मा ग्ध: कस्यचित्‌ धनम्‌”” अर्थात्‌ तुम भोग करो 
पर बिना त्यागके नहीं और किसीके सुख या सुखके साधनको लूबनेकी 
वत्ति न रखो | सबत्रका सारांश यही है कि जो सामुदायिक बत्ति जन्मसिद्ध हे 
उसका बुद्धि और विवेकपूवक अधिकाधिक ऐसा विकास किया जाए, 
कि वह सबके हितमें परिणत हो। यही धर्म-बीजका मानव-जातिमें संभवित 
विकास है | 

ऊपर जो वस्तु संक्षेपमें सूचित की गई है, उसीको हम दूसरे प्रकारसे श्रथांत्‌ 
तत्वचिन्तमके ऐतिहासिक विकास-क्रमकी दृष्टिसे भी सोच सकते हैं। यह 
निर्विवाद तथ्य है कि सूक्रमातिसूच्म जन्तुश्रोंसे लेकर बड़ेसे बड़े पशु-पक्ती जेंसे 
प्राणियोंतकर्में जो जिजीविषामूलक अमरत्वकी वृत्ति है, वह देहिक या शारीरिक 
जीवन तक ह्टी सीमित है । मनुष्येतर प्राणी सदा जीवित रहना चाहते हैँ पर 
उनको दृष्टि या चाह वर्तमान देहिक जीवनके आगे नहीं जाती । वे आगे या 
पीछेके जीवनके बारेमें कुछु सोच ही नहीं सकते । पर जहाँ मनुष्यत्वका प्रारंभ 
हुआ वहाँसे इस वृत्तिमं सीमा-भेद हो जाता है। प्राथमिक मनुष्य -दृष्टि चाहे 
जैसी रही हो या अब मी है, तो भी मनुष्य-जातिमें इजारों वर्षके पूर्व एक ऐसा 
समय आया जब उसने वर्तमान देहिंक जीवनसे आगे दृष्टि दोड़ाई | मनुष्य 
वर्तमान देहिक अमरत्वसे संतुष्ट न रद्दा, उसने मरणोत्तर जिजीविषामूलक 
अ्रमरत्वकी भावनाको चित्तमें स्थान दिया और उसीको सिद्ध करतेके लिए वह 
नाना प्रकारके उपायोंका अनुष्ठान करने लगा । इसीमेंसे बलिदान, यज्ञ, ब्रत- 
नियम, तप, ध्यान, ईश्वर-भक्ति, तीथ-सेवन, दान आदि विविध धर्म मार्मोंका 
निर्माण तथा विकास हुआ। यहाँ हमे समझना चाहिए कि मनुष्यकी दृष्टि 
वर्तमान जन्मसे आगे भी सदा जीवित रहनेकी इच्छासे किसी न किसो उपायका 
आश्रय लेती रही है। पर उन उपायोंमें ऐसा कोई नहीं है जो सामुदायिक 
वृत्ति या सामुदायिक भावनाके सिवाय पूर्ण सिद्ध हो सके । यज्ञ और दानकौ 
तो बात ही क्या, एकांत सापेक्ष माना जानेवाला ध्यानमार्ग भी आखिरको किसी 
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अन्यकी मददके बिना नहीं निभ सकता या ध्यान-सिद्ध व्यक्ति किसी अन्यमें 
अपने एकत्र किये हुए, संस्कार डाले बिना तृप्तमी नहीं हो सकता। केवल 
दैहिक जीवनमें देहिक सामुदायिक बृत्ति आवश्यक है, तो मानसिक जीवनमें भी 
देहिकके अलावा मानसिक सामुदायिक दृत्ति अपेक्षित है । 

जब मनुष्यकी दृष्टि पारलोकिक स्वर्गीय दीघ-जीवनसे तृप्त न हुई और उसने 
एक कदम आगे सोचा कि ऐसा भी जीवन है जो विदेह अमरत्व-पू्ण है, तो 
उसने इस अमरत्वकी सिद्धिके लिए भी प्रयत्न शुरू किया | पुराने उपायोंके 
अतिरिक्त नये उपाय भी उसने सोचे । सबका ध्येय. एकमात्र अशरीर अ्रम- 
रत्व रहा । मनुष्य अभी तक मुख्यतया वयक्तिक अमरत्वके बारेमें सोचता था, 
पर उस समय भी उसकी दृष्टि सामुदायिक दृत्तिसे मुक्त न थीं। जो मुक्त होना 
चाहता था, या मुक्त हुआ माना जाता था, वह मी अपनी श्रेणीमें अन्य मुक्तोंकी 
बृद्धिके लिए सतत प्रयत्नशील रहता था। अ्रर्थात्‌ मुक्त व्यक्ति भी अपने जेसे 
मुक्तोंका समुदाय निर्माण करनेकी वृत्तिसे मुक्त न था। इसीलिए मुक्त व्यक्ति 
अपना सारा जीवन अन्योंको मुक्त बनानेकी ओर लगा देता था। यह्वी बृत्ति 
सामुदायिक है ओर इसीमें महायानकी या सब-मुक्तिकी भावना निहित है । यहीं 
कारण है कि आगे जाकर मुक्तिका अर्थ यह होने लगा कि जब तक एक भी 
प्राणी दुःखित हो या वासनाबद्ध हो, तब तक किसी अकेलेकी मुक्तिका कोई 
पूरा अर्थ नहीं है| यहाँ हमें इतना ही देखना है कि वर्तमान देहिक जिजीविषासे 
आगे अमरत्वकी भावनाने कितना ही प्रयाण क्‍यों न किया हो, पर वैयक्तिक 
जीवनका परस्पर संबन्ध कभी विच्छिन्न नहीं होता | 

अब्र तत्वचिन्तनके इतिहासमें वेयक्तिक जीवन-भेदके स्थानमें या उसके 
साथ-साथ अखण्ड जीवनकी या अखरड ब्रह्मकी भावना स्थान पाती है । ऐसा 
माना जाने लगा कि वेयक्तिक जीवन भिन्न भिन्न भले ही दिखाई दे, तो भी 
वास्तवमें कीट-पतंगसे मनुष्य तक सब जीवनधारियोंमें और निर्जीब मानी जाने- 
वालीं सुश्टिमें भी एक ही जीवन व्यक्त-अ्रव्यक्त रूपसे विद्यमान है, जो केवल 
ब्रह्म कहलाता है। इस दृष्टिमें तो वास्तवमें कोई एक व्यक्ति इतर व्यक्तियोंस 
भिन्न है ही नहीं | इसलिए, इसमें वेयक्तिक अ्रमरत्व सामुदायिक श्रमरत्वमें घुल- 
मिल जाता है। सारांश यह है कि हम वेयक्तिक जीवन-भेदकी इष्टिसे या अखण्ड 
ब्रह्म-जीवनकी इशष्टिसे विचार करें या व्यवद्ारमें देखें, तो एक ही बात नजरमें 
आती है कि बेयक्तिक जीवनमें सामुदायिक वृत्ति अनिवायरूपसे निहित दे और 
उसी बृत्तिका विकास मनुष्य-जातिमें अ्रधिकसे अधिक संभवित दे ओर तदनुसार 
ही उसके धममागोंका विकास होता रहता दे | 


उन्हीं सब मार्गोंका रुंक्षेपमें प्रतगदन करनेवाला वह ऋषिवचन है जों 
पहले निर्दिष्ट किया गया है कि कतंव्य कर्म करते दी करते जीओ और अपनेमेंसे 
त्याग करो, दूसरेका हरण न करो । यह कथन सामुदायिक जीवन-शुद्धिका या 
धमके पूर्ण विकासका सूचक है जो मनुष्य-जातिमें ही विवेक और. प्रयत्नसे 
कभी न कभी संभवित है । 

हमने मानव-जातिमें दो प्रकारसे घर्म-बीजका विकास देखा । पहले प्रकारमें 
धर्म-बीजके विकासके आधाररूपसे मानव जातिका विकसित जीवन या विकसित 
चेतन्यस्पन्दन विवज्धित है और दुसरे प्रकारमें देहात्ममावनासे आगे बढ़कर 
पुन्जन्मसे भी मुक्त होनेकी भावना विवज्ञित है। चाहे जिस प्रकारसे विचार 
कया जाए, विकासका पूर्ण मर्म ऊपर कहे हुए ऋषिवचनमें ही है, जो वेयक्तिक 
ओर सामाजिक श्रेयकी योग्य दिशा बतलाता है | 

प्रस्तुत पुस्तकमें धर्म और समाजविषयक जो, जो लेख, व्याख्यान आदि 
संग्रह किये गए हैं, उनके पीछे मेरी घर्मविषयक दृष्टि वही रही है जो उक्त 
ऋषिवचनके द्वारा प्रकट होती है। तो मी इसके कुछ लेख, ऐसे मालूम पड़ 
सकते हैं कि एक वर्ग विशेषको लक्ष्यमें रखकर ही लिखे गए, हों । बात यह है 
कि जिस समय जेसा वाचक -वर्ग लक्ष्यमें रहा, उस समय उसी वर्गके अधिकारकी 
दृष्टिसे विचार प्रकट किए गए हैं | यही कारण है कि कई लेखोंमें जेनपर पराका 
संबन्ध विशेष दिखाई देता है ओर कई विचारोंमें दाशंनिक शब्दोंका उपयोग 
भी किया गया है। परन्‍्तु मैंने यहाँजो अपनी धर्मविषयक दृष्टि प्रकट की है 
यदि उसीके प्रकाशमें इन लेखोंको पढ़ा जाएगा तो पाठक यह अच्छी तरह 
समझ जाएँगे कि धर्म और समाजके पारस्परिक संबन्धके बारेमें में क्या सोचता 
हूँ | यों तो एक ह्वी वस्तु देश-कालके भेदसे नाना प्रकारसे कही जाती है | 
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धर्म ओर संस्कृति 

धर्मका सच्चा अर्थ है आध्यात्मिक उत्कर्ष, जिसके द्वारा व्यक्ति बहिसुंख- 
ताको छोड़कर--वासनाओंके पाशसे हटकर--शुद्ध चिद्रूप या आत्म-स्वरूपकी 
ओर अग्रसर होता है। यही है यथार्थ धर्म । अगर ऐसा धर्म सचमुच जीवनमें 
प्रकट हो रहा हो तो उसके बाह्य साधन भी--चाद्दे वे एक या दूसरे रूपमें 
अनेक प्रकारके क्‍यों न हों--धर्म कह्दे जा सकते हैं | पर यदि वासनाओ्रोंके पाशसे 
मुक्ति न हो या मुक्तिका प्रयत्न मी न हो, तो बाह्य साधन केसे भी क्‍यों न हों 
वे धर्म-कोटिमें कमी आ नहीं सकते । बल्कि वे सभी साधन अधघम ही बन जाते 
हैं | सारांश यह कि धर्मका मुख्य मतलब सत्य, अहिंसा, अपरिग्रह-जसे आध्या- 
त्मिक सदगुणोंसे है | सच्चे अ्र्थमें धर्म कोई बाह्य वस्तु नहीं है । तो भी वह 
बाह्य जीवन और व्यवहारके द्वारा ही प्रकठ होता है | धमंको यदि आत्मा कहें 
तो बाह्य जीवन और सामाजिक सब व्यवहारोंको देह कहना चाहिए | 


धर्म और संस्कृतिमें वास्तविक रूपमें कोई अन्तर होना नहीं चाहिए. | जो 
व्यक्ति या जो समाज संस्कृत माना जाता हो, वह यदि धर्म-पराड्मुख है, तो 
फिर जंगलीपनसे संस्कृतिमें विशेषता क्या १ इस तरह वास्तवमें मानव-संस्कृतिका 
अर्थ तो धार्मिक या न्‍्याय-सम्पन्न जीवन-व्यवहार ही दे । परन्तु सामान्य जगतूमें 
संस्कृतिका यह अर्थ नहीं लिया जाता । लोग संस्कृतिसे मानवक्ृत विविध 
कलाएँ, विविध आविष्कार और विविध विद्याएँ अहण करते हँ। पर ये कलाएं, 
ये आविष्कार, ये विद्याएँ हमेशा मानव-कल्याणकी दृष्टि या इृत्तिसे ही प्रकठ 
होती हैं, ऐसा कोई नियम नहीं है । हम इतिहाससे जानते हैं कि श्रनेक 
कलाओं, अनेक आविष्कारों और अनेक विद्याश्रोंक पीछे हमेशा मानव- 
कल्याणका कोई शुद्ध उद्देश्य नहीं होता है । फिर भी ये चीजें समाजमें आती 
हैं और समाज भी इनका स्वागत पूरे छृदयसे करता है। इस तरह हम देखते 
हैं और व्यवहारमें पाते हैं कि जो वस्तु मानवीय बुद्धि और एकाग्र प्रयत्नके 
द्वारा निर्मित होती है और मानव-समाजको पुराने स्तरसे नए, स्तरपर लाती है, 
वह संस्कृतिकी कोटिमें आती है। इसके साथ शुद्ध धर्मका कोई अनिवाय संबन्ध 
हो, ऐसा नियम नहीं है । यही कारण है कि संस्क्ृत कह्दी ओर मानी जानेबाली 
जातियाँ भी अनेकधा धर्म-पराढ्मुख पाई जाती हँ। उदाहरणके लिए 
मूर्तिनिर्माण , मन्दिरोंको तोड़कर मस्जिद बनाना और मस्जिदोंको तोड़कर 
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(अकिण 


मन्दिर- निर्माण , छीना-कपटी आदि सब धर्म अथवा धर्मोद्धारके नामपर द्वोता 
है। ये संस्कृत जातियोंके लक्षण तो कदापि नहीं हैं । 

सामान्य समझके लोग धर्म ओर संस्कृतिमें अमेद कर डालते हैं। कोई 
संस्कृतिकी चीज सामने आई, जिसपर कि लोग मुग्ध हों, तो बहुधा उसे धर्म 
कहकर बखाना जाता है और बहुतसे भोत्रै-भाले लोग ऐसी सांस्कृतिक वस्तु- 
ओ्रोंको ही धर्म मानकर उनसे सन्तुष्ठ हो जाते हैं। उनका ध्यान सामाजिक 
न्यायोचित व्यवह्रकों ओर जाता ही नहीं। फिर भी वे संस्कृतिके नामपर 
नाचते रहते हैं । इस तरह यदि हम औरोंका विचार छोड़कर केवल अपने 
भारतीय समाजका ही विचार क२, तो कहा जा सकता है कि हमने संस्कृतिके 
नामपर अ्रपना वास्तविक सामथ्य बहुत-कुछ गँवाया है। जो समाज हजारों 
बषोंसे अपनेको संस्कृत मानता आया है और अपनेको अन्य समाजोंसे संस्कृततर 
सभभता है वह समाज यदि नेतिक बलमें, चरित्र-बलमें, शारीरिक बलमें और 
सहयागका भावनामें पिछुड़ा छुआ हूं, खुद आपसमें छिन्न-मित्र हो, तो वह 
समाज वास्तवमें संस्कृत दे या असंस्कृत, यह विचार करना आवश्यक है। 
संस्कृति भी उच्चतर है और निर्बलताकी भी पराकाष्ठा हो, यह परस्पर विरोधी 
बात द । इस इृष्टिसे भारतीय समाज संस्कृत है, एकान्ततः ऐसा मानना बड़ी 
भारी गलती होगी । 

जेंसे सच्चे मानीमें हम आज संस्कृत नहीं हैं, वेसे ही सच्चे मानीमें हम 
धार्मिक भी नहीं ६ | कोई भी पूछ सकता है कि तब्र क्या इतिहासकार और 
विद्वान जब भासतका संस्कृति तथा धर्मका धाम कहते हैं, तब क्या वे झूठ 
कहते हैँ ! इसका उत्तर हाँ” और “ना? दोनोंमें है। श्रगर हम इतिहासकारों 
ओर विद्वानोंके कथनका यह अर्थ समझे कि सारा भारतीय समाज या सभी 
भारतीय जातियाँ और परमराएँ संस्कृत एवं धार्मिक ही हैं तो उनका कथन 
अवश्य सत्यस पराह्युख होगा । यदि हम उनके कथनका अर्थ इतना ही समझें 
कि हमारे देशमें खास-खास ऋषि या साधक सांस्कृतिक एवं धार्मिक हुए हैं तथा 
वत्तमानमें भी हैं, तो उनका कथन असत्य नहीं | 

उपयुक्त चचासे हम इस नतीजेपर पहुँचते हैं कि हमारे मिकटके या दूर- 
वर्ती पूर्वजोके संस्क्ृत एवं धार्मिक जीवनसे हम अपनेको संस्कृत एवं धार्मिक 
मान लेते हैं ओर वस्तुतः बेसे हैं नहीं, तो सचमुच ही अपनेकों और दूसरोंको 
धोखा देना है। में अपने अ्ल्प-स्वल्प इतिदासके अध्ययन और वर्त्तमान स्थितिके 
निरीक्षण द्वारा इस नतीजेपर पहुँचा हूँ कि अपनेको आगे कहनेवाला भारतीय 
समाज वास्तवमें संस्कृति एवं घ+से कोसों दूर है । 
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जिस देश करोड़ों ब्राह्मण हों, जिनका एकमात्र जीघन-ब्रत पढ़ना-पढ़ाना 
या शिक्षा देना कहा जाता है, उस देशमें इतनी निरक्षरता केसे ? जिस देशमें 
लाखोंकी संख्यामें भिज्नु , संन्यासी, साधु और श्रमण हों, जिनका कि एकमान्र 
उद्देश्य अकिचन रहकर सब प्रकारकी मानव-सेवा करना कहा जाता है, उस 
देशमें समाजकी इतनी निराधारता कैसे ! 


हमने १६४३ के बंगाल-दुर्भिक्षके समय देखा कि जहाँ एक ओर सड़कोंपर 
अत्थि-कंकाल बिछे पढ़े थे, वहाँ दूसरी ओर अनेक स्थानोंमें यज्ञ एवं प्रतिष्ठाके 
उत्सव देखे जाते थे, जिनमें लाखोंका व्यय घृत, हवि और दान-दक्षिणामें होता 
था--मानो अब मानव-समाज, खान-पान, वस्त्र-निवास आदिसे पूर्ण सुखी हो 
ओर बची हुई जीवन-सामग्री इस लोकमें जरूरी न होनेसे ही परलोकके लिए 
ख़र्च की जाती हो ! 


पिछले एक व्षसे तो हम अपनी संस्कृति और धर्मका और भी सच्चा रूप 
देख रहे हैं। लाखों शरणार्थियोंकी निःस्सीम कष्ट होते हुए. भी हमारी संग्रह 
तथा परिग्रह-बृत्ति तनिक भी कम नहीं हुई है । ऐसा कोई बिरला ही व्यापारी 
मिलेगा, जो धर्मका ढोंग किये बिना चोर-बाजार न करता हो और जो घूसको 
एकमात्र संस्कृति एवं धर्मके रूपमें श्रपनाए हुर न हो। जहाँ लगमग समूची 
जनता दिलसे सामाजिक नियमों ओर सरकारी कानूनका पालन न करती हो, 
वहाँ अगर संस्कृति एवं धर्म माना जाए, तो फिर कहना होगा कि ऐसी संस्कृति 
और ऐसा धर्म तो चोर-डाकुओंमें भी संभव है । 


हम हजारों वर्षोंसे देखते आ रहे हैं और इस समय तो हमने बहुत बड़े 
पैमानेपर देखा है कि हमारे जानते हुए ही हमारी माताएँ, बढनें और पुत्रियाँ 
अपदृत हुई । यह भी हम जानते हैं कि हम पुरुषोंके अबलत्वके कारण ही 
हमारी स्त्रियाँ विशेष अबला एवं अनाथ बनकर अपहृत हुई, जिनका रक्षण एवं 
स्वामित्व करनेका हमारा स्मृतिसिद्ध कत्तंव्य माना जाता है। फिर भी 
हम इतने अधिक संस्कृत, इतने अधिक धार्मिक और इतने अधिक उन्नत हैं 
कि हमारी अ्रपनी निर्बलताके कारण अपहत हुई स्त्रियाँ यदि फिर हमारे 
समाजमें आना चाहें, तो हममेंसे बहुतसे उच्चतामिमानी पंडित, ब्राह्मण 
ओर उन्हींकी-सी मनोजत्तिवाले कह देते हैँ कि अ्तब्र उनका स्थान हमारे यहाँ 
केसे ! अगर कोई साहसिक व्यक्ति अपहृत ख््रीकों अ्रपना लेता है तो 
उस हा दु्देशा या अवगणना करनेमें हमारी बहनें ही अधिक रस 
लेती हें । 
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इस प्रकार हम जिस किसी जीवन-क्षेत्रको लेकर विचार करते हैं, तो यही 
मालूम होता है कि हम भारतीय जितने प्रमाणमें संस्कृति तथा धमकी बातें 
करते हैं, हमारा समूचा जीवन उतने ही प्रमाणमें संस्कृति एवं धर्मसे दूर है । 
हाँ, इतना अवश्य है कि संस्कृतिके बाह्य रूप और धमकी बाहरी स्थूल लीके 
हममें इतनी अधिक हैं कि शायद ही कोई दूसरा देश हमारे मुकाबलेमें खड़ा 
रह सके । केवल अपने विरल पुरुषोंके नामपर जीना और बड़ाईकी डींगें हाँकना 
तो असंस्क्ृति और धर्म-पराडमुखताका ही लक्षण है । 


ई० १६४८ |] [ नया समाज | 


धमं ओर बुद्धि 


आ्राज तक किसी भी विचारकने यह नहीं कहां कि धर्मका उत्पाद ओर 
विकास बुद्धिके सिवाय और भी किसी तत्त्वसे हो सकता है । प्रत्येक धर्म-संप्र- 
दायका इतिहास यही कहता है कि अमुक बुद्धि मान्‌ पुरुषोंके द्वारा ही उस 
धर्मकी उत्तत्ति या शुद्धि हुई है | हरेक धर्म-संप्रदायके पोषक धर्मगुरु ओर 
विद्वान इसी एक बात़का स्थापन करनेमें गौरव समझते हैं कि उनका धर्म 
बुद्धि, तक, विचार और अनुभव-सिद्ध है । इस तरह धर्मके इतिहास और उसके 
संचालकके व्यावह्रिक जीवनको देखकर हम केवल एक ही नतीजा निकाल 
सकते हैं कि बुद्धितत्त्व ही घमंका उत्पादक, उसका संशोधक, पोषक और प्रचा- 
रक रहा है और रह सकता है । 

ऐसा होते हुए भी हम धर्मोके इतिहासमें बराबर धर्म और बुद्धितत्त्वका 
विरोध और पारस्परिक संघर्ष देखते हैं । केवल यहाँ के आर्य धर्मकी शाखाओंमें 
ही नहीं बल्कि यूरोप आदि अन्य देशोंके ईसाई, इस्लाम आदि अन्य धर्माँमें 
भी हम भूतकालीन इतिहास तथा वर्तमान घटनाओंमें देखते हैं कि जहाँ बुद्धि 
तत्त्वने अपना काम शुरू किया कि धर्मके विषयमें अनेक शज्ला-प्रतिशज्ञा और 
तक-वितकपूर्ण प्रश्नावली उत्नन्न हो जाती है। और बड़े आश्चर्यकी बात है कि 
धर्मगुरु और धर्माचार्य जहाँ तक हो सकता है उस प्रश्नावलीका, उस तकंपूर्ण 
विचारणाका आदर करनेके बजाय विरोध ही नहीं, सख्त विरोध करते हैं। उनके 
ऐसे विरोधी और संकुचित व्यवहारसे तो यह जाहिर होता है कि अगर तर्क, 
शह्ढा या विचारको जगह दी जाएगी, तो धर्मका अस्तित्व ही नहीं रद सकेगा 
अथवा वह विक्ृत होकर ही रहेगा | इस तरह जब हम चारों तरफ घर्म ओर 
विचारणाके बीच विरोध-सा देखते हैं तब हमारे मनमें यह प्रभ होना स्वामा- 
विक है कि क्‍या धर्म और बुद्धिमें विरोध है! इसके उत्तरमेँ संक्षेपमें इतना कहा 
जा सकता है उनके बीच कोई विरोध नहीं है और न हो सकता है। यदि 
सचमुच ही किसी धममें इनका विरोध माना जाए तो हम यही कहेंगे कि उस 
बुद्धि-विरोधी धर्मसे हमें कोई मतलब नहीं । ऐसे धर्मको अंगीकार करनेकी 
अपेक्षा उसको अंगीकार न करनेमें ही जीवन सुखी और विकसित रह सकता है। 

धर्मके दो रूप हैं, एक तो जीवन-शुद्धि और दूसरा बाह्य व्यवहार । क्षमा, 
नम्नता, सत्य, संतोष आदि जीवनगत गुण पहिले रूपमें आते हैं और स्नान, 
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तिलक, मूर्तिपूजन, यात्रा, गुरुसत्कार, देहदमनादि त्राह्म व्यवहार दूसरे रूपमें । 
सात्त्विक धर्मका इच्छुक मनुष्य जब अहिंसाका महत्त्व गाता हुआ भी पूर्य- 
संस्कारवश कभी-कभी उसी बर्मकी रक्षाके लिए हिंसा, पारम्परिक पतक्षपात तथा 
विरोधीपर प्रहार करना भी आवश्यक बतलाता है, सत्यका हिमायती भी ऐन 
मौके पर जब सत्यकी रक्षाके लिए असत्यकी शरण लेता है, सबको सन्तुष्ट 
रहनेका उपदेश देनेवाला भी जब धर्म-समर्थनके लिए परिग्रहकी आवश्यकता 
बतलाता है, तब बुद्धिमानोंके दिलमें प्रश्न होता है कि अधर्मस्वरूप समके 
जाने वाले हिंसा आदि दोपोंसे जीवन-शुद्धि-रूप धमकी रक्षा या पुष्टि कैसे हो 
सकती है ? फिर वही बुद्धिशाली वर्ग अपनी शझ्डाकों उन विपरीतगामी गुरुओं 
था परिडतोंके सामने रखता है । इसी तरह जब बुद्धिमान वर्ग देखता है कि 
जीवन-शुद्धिका विचार किये बिना ही धर्मगुरु श्र परिडित बाह्य क्रियाकाण्डोंको 
ही धर्म कहकर उनके ऊपर ऐकान्तिक भार दे रहे हैं और उन क्रियाकाश्डों 
एवं नियत भाषा तथा वेशके बिना धर्मका चला जाना, नष्ट हो जाना, बत- 
लाते हैं तब वह अपनी शड्ढभा उन धर्म-गु रुओं, परिडतों आदिके सामने रखता 
है कि वे लोग जिन अस्थायी और परस्पर असंगत बाह्य व्यवहारोंपर धमके 
नामसे पूरा भार देते हैँ उनका सच्चे धमसे क्‍या ओर कहाँतक संबन्ध है ! 
प्रायः देखा जाता है कि जीवन-शुद्धि न होनेपर, बल्कि अशुद्ध जीवन होनेपर 
भी, ऐसे बाह्य-व्यवहार, अज्ञान, वहम, स्वार्थ एवं भोलेपनके कारण मनुष्यको 
धर्मात्मा समझ लिया जाता है। ऐसे बाह्य-व्यवहारोंके कम होते हुए या 
दूसरे प्रकारके बाह्म-व्यवहार होनेपर भी सातल्विक धर्मका होना सम्भव हो 
सकता है। ऐसे प्रश्नोंके सुनते ही उन धर्म-गुरुओं और धर्म पंडितोंके मनमें 
एक तरहकी भीति पैदा हो जाती है | वे समझने लगते हैं कि ये प्रश्न करनेवाले 
वास्तवमें तात्त्विक धर्मवाले तो हैं नहीं, केवल निरी तकंशक्तिसे हम लोगोंके 
द्वारा धर्मरूपसे मनाये जानेवाले व्यवहारोंको अ्रधर्म बतलाते हैं । ऐसी दशामें 
धर्मका व्यावहारिक बाह्यरूप भी कैसे टिक सकेगा १ इन धर्म-गुरुओंकी इृष्टिमें ये 
लोग अवश्य ही धर्म-द्रोही या धम-विरोधी हें । क्योंकि वे ऐसी स्थितिके प्रेरक 
हैं जिसमें न तो जीवन-शुद्धिरुपी असली धर्म ही रहेगा और न भूठा सच्चा 
व्यावहारिक धर्म ही। धर्मगुरुओं और धर्म-पंडितोके उक्त मय और तजन्य 
उलटी विचारणामेंसे एक प्रकारका इन्द्र शुरू होता है | वे सदा स्थायी जीवन- 
शुद्धिलुप तात्विक धर्मको पूरे विश्लेषणके साथ समभानेके बदले बाह्य-व्यव- 

ऊबकर, असनन्‍्तुष्ट होकर यही कह बेठता है कि गुरु 
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और पंडितोंका धर्म सिफे ढकोसला है-घोखेकी टट्टी है। इस तरह धर्मोपदेश- 
क और तकंवादी बुद्धिमान बर्गके बीच प्रतिक्षण अन्तर और विरोध बढ़ता ही 
जाता है | उस दशामें धमंका आधार विवेकशून्य श्रद्धा, अज्ञान या वहम ही 
रह जाता है और बुद्धि एवं तज्न्य गुणोंके साथ धर्मका एक प्रकारसे विरोध 
दिखाई देता है । 

यूरोपका इतिहास बताता है कि विज्ञानका जन्म होते ही उसका सबसे 
पहला प्रतिरोध ईसाई धर्मकी ओरसे हुआ । अन्तमें इस प्रतिरोधसे धमंका ही 
सवथा नाश देखकर उसके उपदेशकोंने विशानके मागमें प्रतिपक्षी भावसे आना 
ही छोड़ दिया । उन्होंने अपना ज्ञेत्र ऐसा वना लिया कि वे वेज्ञानिकोंके मार्गमें 
बिना बाधा डाले ही कुछ धमकार्य कर सके । उधर वंज्ञानिकोंका भी क्षेत्र ऐसा 
निष्कर्टक हो गया कि जिससे वे विज्ञानका विकास और सम्बर्धन निर्बाध रूपसे 
करते रहें । इसका एक सुन्दर और महृत्वका परिणाम यह हुआ कि सामाजिक 
और अन्तमं राजकीय छ्ेत्रसे भी धर्मका डेरा उठ गया और फलतः वहाँकी 
सामाजिक और राजकीय संस्थाएँ अपने ही गुण-दोषोंपर वनने-बिगड़ने लगीं | 

इस्लाम और हिन्दू धर्मकी सभी शाखाओंकी दशा इसके विपरीत है | 
इस्लामी दीन और धर्मोंकी अपेक्षा बुद्धि और तकवादसे अधिक घबड़ाता है | 
शायद इसीलिए वह धर्म अमी तक किसी अन्यतम महात्माको पेंदा नहीं कर 
सका और स्वयं स्वतन्त्रताके लिए उत्पन्न होकर भी उसने अपने अनुयायियोंको 
अनेक सामाजिक तथा राजकीय बन्धनोंसे जकड़ दिया । हिन्दू धर्मकी शाखा- 
ओंका भी यही हाल है। वेदिक हो, बौद्ध हो या जेन, सभी धर्म स्वतन्त्रता 
का दावा तो बहुत करते हैं, फिर भी उनके अनुयायी जीवनके हरेक ज्षेत्रमें 
अधिक से अधिक गुलाम हैं । यह स्थिति अब विचारकोंके दिलमें खटकने 
लगी है | वे सोचते हैं कि जब तक बुद्धि, विचार और तकके साथ धर्मका 
विरोध समझा जाएगा तब तक उस धमसे किसीका भला नहीं हो सकता । यही 
विचार आजकलके युवकोंकी मानसिक क्रान्तिका एक प्रधान लक्षण है । 

राजनीति, समाजशासतत्र, घधमंशात्र, तकशासत्र, इतिहास और विज्ञान 
आदिका अभ्यास तथा चिन्तन इतना अधिक होने लगा है कि उससे युवकोके 
विचारमें स्वतन्त्रता तथा उनके प्रकाशनमें निर्भबता दिखाई देने लगी है । 
इधर धर्मंगुरु ओर धर्मपंडितोंका उन नवीन विद्याओंसे परिचय नहीं होता, इस 
कारण वे अपने पुराने, वहमी, संकुचित और भीरु खयालोंमें ही विचरते रहते 
हैं | ज्यों ही युवकवर्ग अपने स्वतन्त्र विचार प्रकट करने लगता है त्यों ही 
धर्मजीवी महात्मा घबड़ाने और कहने लगते हैँ कि विद्या और विचारने ही तो 
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धर्मका नाश शुरू किया है। जैनसमाजकी ऐसी ही एक ताजी घटना है। 
अहमदाबादमें एक ग्रेज्युएट वकीलने जो मध्यश्रेणीके निर्भय विचारक हैं, धर्म- 
के व्यावहारिक स्वरूपपर कुछ विचार प्रकट किये कि चारों ओरसे विचारके कंत्र- 
स्‍्तानोंसे धर्म-गुदओंकी आत्माएँ जाग पड़ीं। हलचल होने लग गईं कि ऐसा 
विचार प्रकट क्‍यों किया गया और उस विचारकको जेनधर्मोचित सजा क्या ओर 
फितनीं दी जाए, १ सजा ऐसी हो कि हिंसात्मक भी न समझी जाय और हिंसा- 
त्मक सजासे अधिक कठोर भी सिद्ध हो, जिससे आगे कोई स्वतन्त्र और निर्मय 
भावसे धार्मिक विषयोंकी समीक्षा न करे । हम जब जेनसमाजकी ऐसी ही 
पुरानी घटनाश्रों तथा आधुनिक घटनाओंपर विचार करते हैं तब हमें एक ही बात 
मालूम होती है ओर वह यह कि लोगोंके खयालमें धर्म और विचारका विरोध ही 
जँच गया है | इस जगह हमें थोड़ी गहराईसे विचार-विश्लेषण करना होगा । 

हम उन धर्मघुरंधरोंसे पूछना चाहते हैं कि क्‍या वे लोग तात्त्तिक और 
व्यावहारिक धर्मके स्वरूपको अभिन्न या एक ही समभते हैं ! और क्‍या व्याव- 
हारिक स्वरूप या बंधारणको वे अपरिवर्तनीय साबित कर सकते हैं ! व्यावहारिक 
धर्मका बंधारण ओर स्वरूप अगर बदलता रहता है ओर बदलना चाहिए तो 
इस परिवर्तनके विषयमें यदि कोई अमभ्यासी और चिन्तनशील विचारक केवल 
अपना विचार प्रदर्शित करे, तो इसमें उनका क्या बिगड़ता है ! 

सत्य, अहिंसा, संतोष आदि तात्तविक धर्मका तो कोई विचारक अनादर 
करता ही नहीं बल्कि वह तो उस तात्त्विक धर्मकी पुष्टि, विकास एवं उपयोगि- 
ताका स्त्रयं कायल होता है | वह जो कुछ आलोचना करता है, जो कुछ हेर-फेर 
या तोड़-फोड़कीं आवश्यकता बताता हैं वह तो धमके व्यावहारिक स्वरूपके 
संबन्धमें हे ओर उसका उद्दश्य धर्मकी विशेष उपयोगिता एवं प्रतिष्ठा बढ़ाना 
है | ऐसी स्थितिमें उसपर धर्म-विनाशका आरोप लगाना या उनका विरोध 
करना केवल यही साबित करना है कि या तो धरंघुरन्धर घमके वास्तविक स्वरूप 
ओर इतिहासको नहीं समझते या समझते हुए भी ऐसा पामर प्रयत्न करनेमें 
उनकी कोई परिस्थिति कारणमूत है | 


आम तौरसे अनुयायी ग्रहस्थ वर्ग ही नहीं बल्कि साधु वर्गका बहुत बड़ा 
भाग भी किसी वस्तुका समुचित विश्लेषण करने ओर उसपर समतौलपन रख- 
नेमें नितान्त असमर्थ है | इस स्थितिका फायदा उठाकर संकुचितमना साधु 
और उनके अनुयायी गहस्थ भी, एक स्वरसे कहने लगते हैं कि ऐसा कहकर 
अमुकने घमेनाश कर दिया। बेचारे भोले-भाले लोग इस बातसे अज्ञानके और भी 
गहरे गढ़ेमें जा गिरते हैं । वास्तवमें चाहिए तो यह कि कोई विचारक नए दृष्टि- 
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बिन्दुसे किसी विधयपर विचार प्रकट करें तो उनका सच्चे दिलसे आदर करके 
विचार-स्वातंत््यको प्रोत्साहन दिया जाए। इसके बदलेमें उनका गला धोंठनेका 
जो प्रयत्न चारों ओर देखा जाता है उसके मूलमें म॒के दो तत्त्व मालूम होते 
हैं | एक तो उम्र विचारोंकी समझ कर उनकी गलती दिखानेका असामथ्य 
और दूसरा अ्रकर्मश्यताकी भित्तिक ऊपर अनायास मिलनेवाली आराम-तलबीके 
विनाशका भय । 

यदि किसी विचारकके विचारोंमें आंशिक या सवंथा गलती हो तो क्या उसे 
धर्मनेता समझ नहीं पाते ? अगर वें समझ सकते हैँ तो क्या उस गलतीको वे 
चौगुने बलसे दलीलोंके साथ दर्शानेमें श्रसमर्थ हैं ! अगर वे समर्थ हैं तो 
उचित उत्तर देकर उस विचारका प्रभाव लोगॉमेंसे नष्ट करनेका न्याय्य मार्ग 
क्यों नहीं लेते ? धर्मकी रक्षाके बहाने वे अशान और अधमके संस्कार अपनेमें 
ओर समाजमें क्‍यों पुष्ट करते हैं ! मुके तो सच बात यही जान पड़ती है कि 
चिरकालसे शारीरिक और दूसरा जवाबदेहीपूर्ण परिश्रम किए बिना ही मख- 
मली और रेशमी गदियोंपर बेठकर दूसरोंके पसीनेपूर्ण परिश्रमका पूरा फल बड़ी 
भक्तिके साथ चखनेकी जो आदत पड़ गई है, वही इन पर्मघुरंधरोंसे ऐसी 
उपहासास्पद प्रवृत्ति कराती है। ऐसा न होता तो प्रमोद-भावना और शान 
पूजाकी हिमायत करनेवाले ये धर्म-घुरन्धर विद्या, विशान और विचार- 
स्वातन्त्यका आदर करते और विचारक युवकोंसे बड़ी उदारतासे 
मिलकर उनके विचारगत दोषोंको दिखाते और उनकी थयोग्यताकी कद्र 
करके ऐसे युवकोंको उत्पन्न करनेवाले अपने समाजका गौरव करते । 
खेर, जो कुछ हो पर अब दोनों पक्षोंमें प्रतिक्रिया शुरू हो गई है | जहाँ एक 
पक्ष ज्ञात या अज्ञात रूपसे यह स्थापित करता है कि धर्म और विचारमें विरोध 
है, तो दूसरे पक्षको मी यह अवसर मिल रहा है कि वह प्रमाणित करे कि 
विचार-स्वातन्त्य आवश्यक है। यह पूर्ण रूपसे समक रखना चाहिए कि 
विचार-स्वातन्त्यके बिना मनुष्यका अस्तित्व ही अथंशुन्य है | वास्तवमें विचार 
तथा धर्मका विरोध नहीं, पर उनका पारस्परिक अनिवाय संबन्ध है। 


अगस्त १६३६ ] [ ओसवाल नवयुवक । 


विकासका मुख्य साधन 


विकास दो प्रकारका है, शारीरिक ओर मानसिक्क । शारीरिक विकास केवल 
मनुष्योंमें ही नहीं पशु-पत्तियों तकमें देखा जाता है। खान-पान-स्थान आदिके 
पूरे सुभीते मिलें और चितता, भय न रहे तो पशु पक्षी मी खूब बलवान , पुष्ट 
ओर गठीले हो जाते हैं | मनुष्यों और पशु -पत्चियोंक शारीरिक विकरासका एक 
अन्तर ध्यान देने योग्य हैं, कि मनुष्यका शारीरिक विकास केवल खान-पान 
ओर रहन-सहन आदिके पूरे छुमीते ओर निश्चिन्ततासे ही सिद्ध नहीं हो सकता 
जब्र कि पशु-पत्षियोंका हो जाता हैं। मनुष्यके शारीरिक विकासके पीछे जब 
पर और समुचित मनोव्यायार-बुद्धियोग हो, तभी वह पूरा और समुचित रूपसे 
सिद्ध हो सकता हैं, ओर किसी तरह नहीं । इस तरह उसके शारीरिक-विकास- 
का असाधारण ओर प्रधान साधन बुद्धियोग-मनोब्यापार-संयत प्रवृत्ति है । 

मानसिक-विकास तो जहाँ तक उसका पूर्णरूप संभव है मनुष्य मात्में 
है। उसमें शरीर-योग-देह-व्यापार अवश्य निमित्त है, देह-योगके बिना वह 
सम्भव ही नहीं, फिर भी कितना ही देह-योग क्‍यों न हो, कितनी ही शारीरिक 
पुष्टि क्यों न हो, कितना ही शरीर-ब॒ल क्‍यों न हो, यदि मनोयोग-बुद्धि-व्यापार 
या समुचित रीतिसे समुचित दिशामें मनकी गति-विधि न हो तो पूरा मानसिक 
विकास कभी सम्भव नहीं | 

अथांत्‌ मनुष्यका पूर्ण और समुचित शारीरिक और मानसिक विकास केवल 
व्यवस्थित ओर जागरित बुद्धि-योगकी अपेक्षा रखता है | 

हम अपने देशमें देखते हैं कि जो लोग खान-पानसे और आर्थिक दृष्टिसे 
ज्यादा निश्चिन्त हैं, जिन्हें विरासतमें पेठुक सम्पत्ति जमींदारी या राजसत्ता प्राप्त 
है, वे ही अधिकतर मानसिक विकरासमें मंद होते हैं । खास-खास घनवानोंकी 
सन्तानों, राजपुत्रों और जमींदारोंको देखिए. | बाहरी चमक-दमक और दिखा. 
बी फुर्ती होने पर भी उनमें मनका, विचारशक्तिका, प्रतिभाका कम ही विकास 
होता है | वाह्य साधनोंकी उन्हें कमी नहीं, पढ़ने-लिखनेके साधन भी पूरे प्राप्त 
हैं, शिक्षक-अ्ध्यापक भी यथेष्ट मिलते हैं, फिर भी उनका मानसिक वकास एक 
तरहसे रुके हुए, तालाबके पानीकी तरह गतिहीन होता है | दूसरी ओर जिसे 
विरासतमें न तो कोई स्थूल सम्पत्ति मिलती है और न कोई दूसरे मनोयोगके 
सुभीते सरलतासे मिलते हैं, उस वर्गमेंसे असाधारण मनोविकासवाले व्यक्ति पैदा 
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होते हैं | इस अन्तरका कारण क्या है ? होना तो यह चाहिए था कि जिन्हें 
साधन अधिक और अधिक सरलतासे प्राप्त हों वे ही अधिक और जल्दी विकास 
प्राप्त करे पर देखा जाता है उलटा। तब हमें खोजना चाहिए कि विका- 
सकी असली जड़ क्या है ? मुख्य उपाय क्या है कि जिसके न होनेसे ओर सब 
न होनेके बराबर हो जाता है । 


जवाब बिलकुल सरल है और उसे प्रत्येक विचारक व्यक्ति अपने ओर 
अपने आस-पासवालोंके जीवनमेंसे पा सकता है। वह देखेगा कि जवाबदेही 
या उत्तरदायित्व ही विकासका प्रधान बीज है । हमें मानस-शासत्रकी दृष्टिसे 
देखना चाहिए कि जवाबदेहीमें ऐसी क्या शक्ति है जिससे वह अन्य सब विका- 
सके साधनोंकी अपेक्षा प्रधान साधन बन जाती है। मनका विकास उसके सत्व- 
अंशकी योग्य और पूर्ण जाग्रतिपर ही निर्भर हे । जब राजस या तामस अंश 
सल्वगुणसे प्रबल हो जाता है तब मनकी योग्य विचारशक्ति या शुद्ध विचार- 
शक्ति आदत या कुर्ठित हो जाती है । मनके राजस तथा तामस अंश बलवान 
होनेको व्यवहारमें प्रमाद कहते हैं । कौन नहीं जानता कि प्रमादसे वैयक्तिक 
ओर सामष्टिक सारी खराबियाँ होती हैं | जब जवाबदेही नहीं रहती तब मनकी 
गति कुरिठत हो जाती है और प्रमादका तत्त्व बढ़ने लगता है जिसे योग- 
शार्रमें मनकी ज्ञित्त और मूढ़ अवस्था कहा है। जैसे शरीरपर शक्तिसे अधिक 
बोक लादनेपर उसकी स्फूर्ति, उसका स्नायुबल, कार्यसाधक नहीं रहता वैसे ही 
रजोगुणजनित जिप्त अ्रवस्थामें और तमोगुणजनित मूढ़ अवस्थाका बोर पड़ने 
से मनका स्वभाविक सलगुणजनित विचार-शक्ति निष्किय हो जाती है। इस 
तरह मनको निष्क्रियताका मुख्य कारण राजल और तामस गुणका उद्देक है। 
जब हम किसी जवाबदेहीकों नहीं लेते या लेकर नहीं निबाहते, तब मनके 
सात्तिक अंशकी जागति होनेके बदले तामस और राजस अंशकी प्रबलता होने 
लगती है | मनका सूक्ष्म सच्चा विकास रुककर केवल स्थूल विकास रह जाता 
है और वह भी सत्य दिशाकी ओर नहीं होता । इसीसे बेजवाबदारी मनुष्य 
जातिके लिए सबसे अधिक खतरेकी वस्तु है। वह मनुष्यको मनुष्यत्वके यथार्थ 


मागसे गिरा देती है | इसीसे जवाबदेहीकी विकासके प्रति असाधारण प्रधानताका 
भी पता चल जाता है। 


न जवाबदेही अनेक ग्रकारकी होती है--कभी-कभी वह मोहमेंसे आती है | 
किसी युवक या युवतीको लीजिए. | जिस व्यक्तिपर उसका मोह होगा उसके 
प्रति वह अपनेको जवाबदेह सममेगा, उसीके प्रति कर्तब्य-पालनकी चेश करेगा 

दूसरोंके प्रति वह उपेक्षा भो कर सकता है। कभी-कभी जवाबदेही स्नेह या 
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प्रेममेंसे आती है | माता अपने बच्चेके प्रति उसी स्नेहके वश कतंव्य पालन करती 
है पर दूसरोंके बच्चोंके प्रति अपना कर्तव्य भूल जाती है। कभी जवाबदेही भय- 
मेंसे आती है । अगर किसीको भय हो कि इस जज्जलमें रातको या दिनको शेर 
आता है, तो वह जागरित रहकर अनेक प्रकारसे बचाव करेगा, पर भय न 
रहनेसे फिर बेफिक्र होकर अपने ओर दूसरंके प्रति कतंव्य मूल जाएगा । इस 
तरह लोम-बृत्ति, परिग्रहाकांज्षा, क्रोधकी भावना, बदला चुकानेकी बृत्ति, मान- 
मत्सर आदि अनेक राजस-तामस अंशोंसे जवाबदेही थोड़ी या बहुत, एक या 
दूसरे रूपमें, पैदा होकर मानुषिक जीवनका सामाजिक और आर्थिक चक्र चलता 
रहता है | पर ध्यान रखना चाहिए कि इस जगह विकासके, विशिष्ट विकासके 
या पूर्ण विकासके असाधारण और प्रधान साधन रूपसे जिस जवाबदेहीकी ओर 
संकेत किया गया है वह उन सब मयांदित और संकुचित जवाबदेहियोंसे मिन्न तथा 
परे है | वह किसी क्षुणिक संकुचित भावके ऊपर अवलम्बित नहीं है, वह सबके 
प्रति, सदाके लिए, सब स्थलोंमें एक-सी होती है चाहे वह निजके प्रति हो, 
चाहे कौटुम्बिक, सामाजिक, राष्ट्रीय और मानुषिक व्यवहार मात्रमें काम लाई 
जाती हो। वह एक ऐसे भावमेंसे पैद। होती है जो न तो ज्षणिक है, न संकुचित 
ओऔर न मलीन । वह भाव अपनी जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुभव करनेका है । 
जब इस भावमेंसे जवाबदेहद्दी प्रकट होती है तब वह कमी रुकती नहीं । सोते 
जागते सतत वेगवती नदीके प्रवाहकी तरह अपने पथपर काम करती रहती है । 
तब ज्िप्त या मृढ़ भाग मनमें फटकने हीं नहीं पाता । तब मनमें निष्कियता या 
कुटिलताका संचार सम्भव ही नहीं । जवाबदेहीकी यही संजीवनी शक्ति है, 
जिसकी बदौलत वह अन्य सब साधनोंपर आधिपत्य करती है और पामरसे पामर, 
गरीबसे गरीब, दुर्वलसे दुर्बल और त॒ुच्छुसे तुब्छ समझे जानेवाले कुल या परि- 
वारमें पैदा हुए व्यक्तिको सन्त, महन्त, महात्मा, अवतार तक बना देती है। 

गरज यह कि मानुषिक विकासका आधार एकमात्र जवाबदेही है ओर वह 
किसी एक भावसे संचालित नहीं होती । अस्थिर संकुचित या छुद्र भावोंमेंसे भी 
जवाबदेही प्रवृत्त होती है । मोह, स्नेह, भय, लोभ आदि भाव पहले प्रकारके 
हैं और जीवन-शक्ति का यथार्थानुमव दूसरे प्रकारका भाव है । 

अब हमें देखना होगा कि उक्त दो प्रकारके भावोंमें परस्पर क्या अन्तर है 
और पहले प्रकारके भावोंकी अपेक्षा दूसरे प्रकारके भावोंमें अगर श्रेष्ठता है तो 
वह किस सबबसे है ? अगर यह विचार स्पष्ट हो जाए, तो फिर उक्त दोनों 
प्रकारके भावोंपर आश्रित रहनेवाली जवाबदेहियोंका भी अन्तर तथा श्रेष्ठता- 
कनिष्ठता ध्यानमें आर जाएगी । 
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मोहमें रसानुभूति है, सुख-संवेदन भी है । पर वह इतना परिमित और 
इतना अस्थिर होता है कि उसके आदि, मध्य और अमन्‍्तमें ही नहीं उसके 
प्रत्येक अंशमें शंका, दुःख और चिन्ताका भाव भरा रहता है जिसके कारण 
घड़ीके लोलककी तरह वह मनुष्यके चित्तकों अस्थिर बनाए रखता है । मान 
लीजिए, कि कोई युवक अपने प्रेम-पात्रके प्रति स्थूल मोहबश बहुत ही दत्त- 
चित्त रहता है, उसके प्रति कर्तव्य-पालनमें कोई त्रुटि नहीं करता, उससे उसे 
रसानुभव ओर सुख-संवेदन भी होता है। फिर भी बारीकोसे परीक्षण किया 
जाए, तो मालूम होगा कि वह स्थूल मोह अगर सौन्दर्य या भोगलालसासे पैदा 
हुआ है, तो न जाने वह किस क्षण नष्ट हो जाएगा, घट जाएगा या अन्य रूप- 
में परिणत हो जाएगा । जिस क्षण युवक या युवतीको पहले प्रेम-पात्रकी 
अपेक्षा दूसरा पात्र अधिक सुन्दर, अधिक समृद्ध, अधिक बलवान या अधिक 
अनुकूल मिल जाएगा, उसी क्षण उसका चित्त प्रथम पात्रकी ओरसे हटकर 
दूसरी ओर क्रुक पड़ेगा और इस क्रकाबके साथ ही प्रथम पात्रके प्रति कतंव्य- 
पालनके चक्रकी, जो पहलेसे चल रहा था, गति ओर दिशा बदल जाएगी। 
दूसरे पात्रके प्रति भी वह चक्र योग्य रूससे न चल सकेगा ओर मोहका 
रसानुभव जो कर्त्तव्य-पालनसे संतुष्ट हो रहा था, कतंव्य-पालन करने या न 
करनेपर भी अतृप्त ही रहेगा । माता मोहवश अंगजात बालकके प्रति अपना 
सब कुछ न्यौछावर करके रसानुभव करती हे, पर उसके पीछे अगर सिफ मोहका 
भाव है तो रसानुभव बिलकुल संकुचित ओर अस्थिर होता हे । मान लीजिए 
कि वह बालक मर गया ओर उसके बदलेमें उसकी अपेज्ञा भी अधिक सुन्दर 
आर पुष्ट दूसरा बालक परवरिशके लिए मिल गया, जो बिलकुल मातृद्दीन हे। 
परन्तु इस निराधार ओर सुन्दर बालकको पाकर भी वह माता उसके प्रति अपने 
कर्तव्य-पालनमें वह रखानुभव नहीं कर सकेगी जो भ्रपने अंगजात बालकके प्रति 
करती थी । बालक पहल्लेसे भी अच्छा मिला हे, माताको बालककी स्पृह्य हे 
ओर अर्पण करनेकी वृत्ति भी है। बालक भी मातृहीन होनेसे बालकापेद्धिणी 
माताकी प्रेम-बृत्तिका अधिकारी है | फिर भी उस माताका चित्त उसकी ओर 
मुक्त धारासे नहीं बहता | इसका सबब एक ही है ओर वह यह कि उस माताकों 
न्यौछावर या अरप॑णवृत्तिका प्रेरक भाव केवल मोह था, जो स्नेह होकर भी शुद्ध 
ओर व्यापक न था, इस कारण उसके हृदयमें उस भावके होनेपर भी उसमेंसे 
कत्तव्य-पालनके फव्वारे नहीं छूटते, मीतर ही भीतर उसके द्वदयको दबाकर 
सुखीके बजाव दुखी करते हैं, जेसे खाबा हुआ पर दहजम न हुआ सुन्द्र अ्रत्न । 
वह न तो खून बनकर शरीरको सुख पहुँचाता है और न बाहर निकलकर शरी- 
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रको हलका ही करता है। भीतर ही भीतर सड़कर शरीर और चित्तको 
अस्वस्थ बनाता है। यही स्थिति उस माताके कर्त्तव्य पालनमें अपरिणत स्नेह 
भावकी होती है । हमने कमी मयवश रक्षणके वास्ते कोपड़ा बनाया, उसे 
संभाला भी । दुसरोंसे बचनेके निमित्त अखाड़ेमें बल सम्पादित किया, कवायद 
ओर निशानेबाजीसे सेनिक शक्ति प्राप्त की, आक्रमणके समय ( चाहे वह 
निजके ऊपर हो, कुठ्म्र, समाज या राष्ट्रके ऊपर हो ) सेनिकके तौरपर कत्तेव्य- 
पालन भी किया, पर अगर वह भय न रहा, खासकर अपने निजके ऊपर या 
हमने जिसे अपना समझा है या जिसको हम अपना नहीं समभते, जिस 
राष्ट्रको हम निज राष्ट्र नहीं समकते उसपर हमारी अपेक्षा भी अधिक और 
प्रचंड भय आ पड़ा, तो हमारी मय-त्राण-शक्ति हमें कत्तेव्य-पालनमें कभी 
प्रेरित नहीं करेगी, चाहे भयसे बचने-बचानेकी हममें कितनी ही शक्ति क्यों न 
हो | वह शक्ति संकुचित भावोंमेंसे प्रकट हुई है तो जरूरत होनेपर भी वह काम 
न आएगी ओर जहाँ जरूरत न होगी या कम जरूरत होगी वहाँ खर्च होगी । 
अमी-अभी हमने देखा है कि यूरोपके और दुसरे राष्ट्रीनी भयसे बचने और 
बचानेकी निस्सीम शक्ति रखते हुए, भी भयन्रस्त एबीसीनियाकी हजार प्रार्थना 
करनेपर भी कुछ भी मदद न की | इस तरह भयजनित कर्त्तव्य-पालन अधूरा 
होता है ओर बहुधा विपरीत भी होता है। मोह कोडिमें गिने जानेवाले सभी 
भावोंकी एक ही जेसी अवस्था है, वे भाव बिलकुल अधूरे, अस्थिर ओर 
मलिन होते हैं । 

जीवन-शक्तिका यथार्थ अनु भव ही दुसरे प्रकारका माव है जो न तो उदय 
होनेपर चलित या नष्ट होता, न मयादित या संकुचित होता और न 
मलिन होता है | प्रश्न होता है कि जीवन-शक्तिके यथार्थ अ्रनुभवमें ऐसा कौन- 
सा तत्त्व है जिससे वह सदा स्थिर, व्यापक और शुद्ध ही बना रहता है! इसका 
उत्तर पानेके लिए हमें जीवन-शक्तिके स्वरूपपर थोड़ा-सा विचार करना होगा । 

हम अपने आप सोचें और देखें कि जीवन-शक्ति क्या वस्तु है। कोई भो। 
समभदार श्वासोच्छुवास या प्राण॒की जीवनकी मूलाधार शक्ति नहीं मान सकता, 
क्योंकि कभी कभी ध्यानकी विशिष्ट अवस्थामें प्राण संचारके चालू न रहनेपर भी 
जीवन बना रहता है। इससे मानना पड़ता है कि प्राणसंचाररूप जीवनकी 
प्रेक या आधारमूत शक्ति कोई और ही है । अमी तकके सभी आध्यात्मिक 
पृक्रम अनुभवियोंने उस आधारमूत शक्तिको चेतना कहा है । चेतना एक ऐसी 
स्थिर ओर प्रकाशमान शक्ति है जो दैहिक, मानसिक और एऐंद्रिक आदि सभी 
कायापर ज्ञानका, परिज्ञानका अकाश अनवस्त डालती रहती है । इन्द्रियाँ कुछ 
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भी प्रवृत्ति क्यो न करे, मन कहीं भी गति क्‍यों न करे, देह किसी भी व्यापारका 
क्यों न आचरण करे, पर उस सबका सतत भान किसी एक शक्तिको थोड़ा 
बहुत होता ही रहता है। हम प्रत्येक अवस्थामें अपनी दैहिक, ऐन्द्रिक और 
मानसिक क्रियासे जो थोड़े बहुत परिचित रह्य करते हैं, सो किस कारणसे ! 
जिस कारणसे हमें अपनी क्रियाओ्ोंका संवेदन होता है वही चेतना शक्ति है 
ओर हम इससे अधिक या कम कुछ भी नहीं हैं । और कुछ हो या न हो, पर 
हम चेतनाशून्य कभी नहीं होते । चेतनाके साथ ही साथ एक दूसरी शक्ति 
आर ओतप्रोत है जिसे हम संकल्प शक्ति कहते हैं । चेतना जो कुछु समझती 
सोचती है उसको क्रियाकारी बनानेका या उसे मूतंरूप देनेका चेतनाके साथ 
अ्रन्य कोई बल न होता तो उसकी सारी समझ बेकार होती ओर हम जहाँ के 
तहाँ बने रहते | हम अनुभव करते हैं कि समऋ, जानकारी या दर्शनके अनु- 
सार यदि एक बार संकल्प हुआ तो चेतना पूणतया कायांभिमुख हो जाती है । 
जेंसे कूदनेवाला संकल्प करता है तो सारा बल संचित होकर उसे कुदा डालता 
है। संकल्प शक्तिका कार्य है बलको बिखरनेसे रोकना | संकल्पसे संचित बल 
संचित भाफृके बल जेंसा होता है | संकल्पकी मदद मिली कि चेतना गतिशील 
हुई ओर फिर अपना साध्य सिद्ध करके ही संतुष्ट हुईं। इस गतिशीलताको 
चेतनाका वीये समकना चाहिए । इस तरह जीवन-शक्तिके प्रधान तीन अंश 
हैं-चेतना, संकल्प और वीर्य या बल । इस त्रिअ्ंशी शक्तिको ही जीवन-शक्ति 
समझ्ििए, जिसका अनुभव हमें प्रत्येक छोटे बड़े सजन-कायमें होता है । अ्रगर 
समझ न हो, संकल्प न हो और पुरुषार्थ--वीयंगति--न हो तो कोई मी सर्जन 
नहीं हो सकता । ध्यानमें रहे कि जगतमें ऐसा कोई छोटा-बड़ा जीवनघारी नहीं 
है जो किसी न किसी प्रकार सजन न करता हो । इससे प्राणीमानत्रमें उक्त 
त्रिश्नंगी जीवन-शक्तिका पता चल जाता हे। यों तो जेसे हम अपने आपकमें 
प्रत्यज्ष अनुभव करते है बेसे द्वी अन्य प्राणियोंके सजन-कार्यसे भी उनमें मोजूद 
उस शक्तिका अनुमान कर सकते हैँ | फिर भी उसका अनुभव, और सो मी 
यथाथ अनुभव, एक अलग वस्तु है। 

यदि कोई सामने खड़ी दीवालसे इन्कार करे, तो हम उसे मानेंगे नहीं 
इम तो उसका अस्तित्व ही अनुभव करेंगे। इस तरह अपनेमें ओर दरसमोंमें 
मोजूद उस त्रिग्रंशी शक्तिके अस्तित्वका, उसके सामर्थ्यका अनुभव करना 
जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुभव है। 

जब ऐसा श्रनुमव प्रकट होता है तब अपने आपके प्रति श्र दूसरोंके प्रति 
जीवन-दृष्टि बदल जाती है। फिर तो ऐसा भाव पैदा होता है कि सबंत्र त्रिश्नंशी 
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जीवन-शक्ति ( सचिदानन्द ) या तो अखश्ड या एक है या सत्र समान 
है | किसीको संस्कारानुसार श्रभेदानुभव हो या किसीको साम्यानुभव, पर परि- 
णाममें कुछ भी फर्क नहीं होता । अमेद-दृष्टि धारण करनेवाला दूसरोंके प्रति 
वही जवाबदेही धारण करेगा जो अपने प्रति | वास्तवमें उसकी जवाबदेही या 
कतंव्य-दृष्टि अपने परायेके भेदसे भिन्न नहीं होती, इसी तरह साम्य दृष्टि धारण 
करनेवाला भी अपने परायेके भेदसे कतंव्य दृष्टि या जवाबदेह्ीमें तारतम्य नहीं 
कर सकता | 

मोहकी कोठिमें श्रानेवाले भावोंसे प्रेरित उत्तरदायित्व या कतंव्य-दृष्टि एकसी 
अखरड या निरावरण नहीं होती जब कि जीवन शक्तिके यथार्थ अ्रनुमवसे 
प्रेरित उत्तरदायित्व या कर्तेव्य-दृष्टि सदा एक-सी और निरावरण होती हे क्योंकि 
वह भाव न तो राजस अंशसे आता है ओर न तामस अंशसे अभिमूत हो 
सकता है । वह भाव साइजिक है, सातल्विक है । 

मानवजातिको सबसे बड़ी और कीमती जो कुदरती देन मिली दे वह हे 
उस साहजिक भावकों धारण करने या पेदा करनेकी सामथ्य या योग्यता जो 
विकासका--असाधारण विकासका-मुख्य साधन है । मानव-जातिके इतिहासमें 
बुद्ध, महावीर आदि अनेक सन्त-महन्त द्ो गए, हैं, जिन्होंने हजारों विश्न-बाधा- 
श्रोंके होते हुए भी मानवताके उद्धारकी जवाबदेहीसे कभी मुंह न मोड़ा। अपने 
शिष्यके प्रलोमनपर सॉक्रेटीस मृत्युमुखमें जानेसे बच सकता था पर उसने 
शारीरिक जीवनकी अपेक्षा आध्यात्मिक सत्यके जीवनको पसन्द किया और मृत्यु 
उसे डरा न सकी । जीसिसने अपना नया प्रेम-सन्देश देनेकी जवाबदेह्ीको 
श्दा करनेमें शुलीको सिंहासन माना । इस तरहके पुराने उदाहरणोंकी सचा- 
ईमें सन्देहकी दूर करनेके लिए ही मानो गाँधीजीने अभी-अ्भी जो चमत्कार 
दिखाया है वह सवंबिदित है | उनको हिन्दुत्व-आयंत्वके नामपर प्रतिष्ठाप्रास 
ब्राह्मणों ओर श्रमणुोंकी सैकड़ों कुरूढ़ि पिशाचियाँ चलित न कर सकीं | न तो 
हिंदू-मुसलमानोंकी दश्डादश्डी या शस्ताशस्त्रीने उन्हें कतंव्य-चलित किया 
ओर न उन्हें मृत्यु ही डरा रकी । वे ऐसे ही मनुष्य थे जसे हम। फिर क्‍या 
कारण है कि उनकी कतेव्य-दृष्टि या जवाबदेद्दी ऐसी स्थिर, व्यापक और शुद्ध 
थी ओ्रोर हमारी इंसके विपरीत | जवाब सीधा है कि ऐसे पुरुषोंमें उत्तरदायित्व 
या कतव्य-इृष्टिका प्रेरक भाव जीवन-शक्तिके यथाथ अनुभवमेंसे आता है जो 
हममें नहीं हें । 

ऐसे पुरुषोंको जीवन-शक्तिका जो यथार्थ अ्रनुभव हुआ है उसीको जुदे-जुदे 
दाशनिकोंने जुदी जुदी परिभाषामें वर्णन किया है। उसे कोई आत्म-साह्बात्कार 
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केहता है, कोई ब्रह्म-सात्षात्कार और कोई ईश्वर-दर्शन, पर इससे बस्तुमें अ्रन्तर 
नहीं पड़ता | हमने ऊपरके वर्णानमें यह बतलानेकी चेश की है कि मोहजनित 
भावोंकी अपेक्षा जीवन-शक्तिके यथार्थ अनु भवका भाव कितना और क्‍यों श्रेष्ठ है 
ओर उससे प्रेरित कतव्य-दृष्टि या उत्तरदायित्व कितना श्रेष्ठ है। जो वसुधाको 
कुठुम्ब समझता है, वह उसी श्रेष्ठ भावके कारण । ऐसा भाव केवल शब्दोंसे 
आ नहीं सकता । वह भीतरसे उगता है और वही मानवीय पूर्ण विकासका 
मुख्य साधन है। उसीके लामके निमित्त अध्यात्म-शासत्र है, योगमार्ग है, 


ओर उखस्तीकी साधनामें मानव-जीवनकी कइृताथ॑ंता है। 
ई० १६४० ] [ संपू णानन्द-अभिनन्दन ग्रन्थ 


जीवन-दृष्टिमें मौलिक परिवर्चेन 

इतिहासके आर्म्ममें वत्तेमान जीवन-पर ही अधिक भार दिया जाता था | 
पारलौकिक जीवनकी बात हम सुख-सुविधामें और फुसंतके समय ही करते थे | 
वेदोंके कथनानुसार “चरवैति चरैबेति चराति चरतो भगः” (श्रथात्‌ चलो, चलो, 
चलनेवालेका ही भाग्य चलता है ) को ही हमने जीवनका मूलमन्त्र माना है | 

पर आज हमारी जीवन-हदृष्टि बिलकुल बदल गई है| आज हम इस 
जीवनकी उपेक्षा कर परलोकका जीवन सुधारनेकी ही विशेष चिन्ता करते हैं। 
इसका दुष्परिणाम यह हुआ है कि जीवनमें परिश्रम और पुरुषार्थ करनेकी 
हमारी आदत बिलकुल छूट गई है| पुरुषाथंकी कमीसे हमारा जीवन बिलकुल 
कृत्रिम और खोखला होता जा रहा है। जिस प्रकार जज्ञलमें चरनेवाली गाय- 
बकरीकी अपेक्षा घरपर बँधी रहनेवाली गाय-बकरीका दूध कम लाभदायक 
होता है, उसी प्रकार घरमें कैद रहनेवाली सखियोंकों सन्‍्तान भा शक्तिशाली 
नहीं हो सकती । पहले ज्त्रियोंका बल-विक्रम प्रसिद्ध था, पर अब विलासिता 
ओर अकर्मण्यतामें पले राजा-रईसोंके बच्चे बहुत ही अशक्त ओर पुरुषाथहदीन 
होते हैं | आगेके ज्ञत्रियोंकी तरह न तो वे लम्बी पेदलयात्रा या घुड़सवारी कर 
सकते हैं और न और कोई श्रम ही । इसी प्रकार वेश्योंमें भी पुरुषार्थकी हानि 
हुई है | पहले वे अरब, फारस, मिस्र, बाली, सुमात्रा, जावा आदि दूर-दुरके 
स्थानोंमें जाकर व्यापार-वाणिज्य करते थे | पर अब उनमें वह पुरुषाथ नहीं है, 
अब तो उनमेंसे अधिकांशकी तोंदें आराम-तलब्री और आलस्यके कारण बढ़ी 
हुई नजर आती हैं | 

आज तो हम जिसे देखते हैं वही पुरुषार्थ और कर्म करनेके बजाय धर्म- 
कर्म और पूजा-पाठके नामपर श्ञानकी खोजमें व्यस्त दीखता है। परमेश्वरकी 
भक्ति तो उसके गुणोंका स्मरण, उसके रूपकी पूजा ओर उसके प्रति श्रद्धामें 
है। पूजाका मूलमन्त्र है 'सर्वभूतहिते रतः” ( सब मूतोंके हितमें रत है )-- 
अर्थात्‌ हम सब लोगोंके साथ अच्छा बताव करें, सबके कल्याणकी बात सोच । 
और सच्ची भक्ति तो सबके सुखमें नहीं, दुःखमें सामीदार होनेमें हे | ज्ञान है 
आत्म-ज्ञान; जड़से भिन्‍न, चेतनका बोध ही तो सच्चा ज्ञान है। इसलिए 
चेतनके प्रति ही हमारी अधिक श्रद्धा होना चाहिए, जड़के प्रति कम | पर इस 
बातकी कसोटी क्या है कि हमारी श्रद्धा जड़में ज्यादा हे या चेतनमें १ उदा- 
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हरणके रूपमें मान लीजिए, कि एक बच्चेने किसी धर्म-पुस्तकपर पाँव रख 
दिया | इस अपराधपर हम उसको तमाचा मार देते हैं। क्योंकि हमारी निगाहमें 
जड़ पुस्तकसे चेतन लड़का देच हे । 

यदि सही मानोंमें हम ज्ञान-मार्गका अनुसरण करें, तो सद्गुणोका विकास 
होना चाहिए | पर होता है ललठा | हम ज्ञान-मा्गके नामपर वेराग्य लेकर 
लेंगोटी धारण कर लेते हैं, शिष्य बनाते हैं और अपनी इहलौकिक जिम्मेदारि- 
योंसे छुट्टी ले लेते हैं| दरअसल वैराग्यका अर्थ है जिसपर राग हो, उससे 
विरत होना । पर हम वैराग्य लेते हैं उन जिम्मेदारियोंसे, जो आवश्यक हैं ओर 
उन कामोंसे, जो करने चाहिए। हम वेराग्यके नामपर अपंग पशुओंको 
तरह जीवनके कम-मार्गसे हट कर दुसरोंसे सेवा करानेके लिए उनके सिरपर 
सवार होते हैं । वास्तवमें होना तो यह चाहिए कि पारलौकिक ज्ञानसे इह- 
लोकके जीवनको उच्च बनाया जाए। पर उसके नामपर यहाँ के जीवनकी जो 
जिम्मेदारियाँ हैं, उनसे मुक्ति पानेकी चेष्टाकी जाती है । 

लोगोंने ज्ञान-मार्गके नामपर जिस स्वार्थान्धता और विलासिताको चरिताथ 
किया है, उसका परिणाम स्पष्ट हो रह्ा है। इसकी ओटमें जो कविताएं रची 
गई, वे अधिकांशमें शंगार-प्रधान हैं | तुकारामके भजनों ओर बाउलोंके 
गीतोंमें जिस वेराग्यकी छाप है, साफ-सीघे अर्थमें उनमें बल या कमंकी कहीं 
गन्ध भी नहीं । उनमें है यथार्थवाद और जीवनके स्थूल सत्यसे पलायन । 
यही बात मन्दिरों और मठोंमें होनेवाले कीत्तनोंके संबन्धमें भी कही जा 
सकती है | इतिहासमें मठों और मन्दिरोंके ध्वंसकी जितनी घटनाएँ हैं, उनमें 
एक बात तो बहुत ही स्पष्ट है कि दैवी शक्तिकी दुहाई देनेवाले पुजारियों या 
साधुओंने उनकी रक्ञाकें लिए कभी अपने प्राण नहीं दिए । बख्तियार खिलजीने 
दिल्लीसे सिफ १६ घुड़सवार कैकर बिहार-युक्तप्रान्त आदि जीते और बदच्धालमें 
जाकर लक्ष्मणसेनको पराजित किया । जब उसने सुना कि परलोक सुधारने - 
वालोंके दानसे मन्दिरोंमें बड़ा धन जमा है, मूर्तियों तकमें रत्ञ भरे हैं तो उसने 
उन्हें लूट और मूर्त्तियोंको तोड़ा । 

शान-मार्गके ठेकेदारोंने जिस तरहकी संकी्णता फेलाई, उससे उन्हींका 
नहीं, न जाने कितनोंका जीवन दुःखमय बना | उड़ीसाका कालापहाड़ ब्राह्मण 
था, पर उसका एक मुसलमान लड़कीसे प्रेम हो गया | भला ब्राह्मण उसे केसे 
स्वीकार कर सकते थे ! उन्होंने उसे ज/तिच्युत कर दिया । उसने लाख मिन्नते- 
खुशामदें की, माफी माँगी; पर कोई सुनवाई नहीं हुई। अन्तमें उसने कहा कि 
, तदि मैं पापी होऊँ, तो जगन्नाथकी मूर्ति मुके दए्ड देगी। पर मूर्ति क्या दर्ड 


हर घर छ्‌ 


देती ? आखिर वह मुसलमान हो गया । फिर उसने केवल जगंन्नाथकी मूर्ति ही 
नहीं, अन्य सैकड़ों मूर्तियाँ तोड़ीं और मंदिरों को लूटा | ज्ञान-मार्ग और पर- 
लोक सुधारनेके मिथ्या आयोजनोंकी संकीणंताके कारण ऐसे न-जाने कितने 
अनथ्थ हुए हैं और ढोंग-पाखण्डोंकों प्रश्रय मिला है। पहले शाकद्वीपी ब्राह्मण ही 
तिलक-चन्दन लगा सकता था। फल यह हुआ कि तिलक-चन्दन लगानेवाले 
सभी लोग शाकहद्वीपी ब्राह्यण गिने जाने लगे । प्रतिष्ठाके लिए यह दिखावा 
इतना बढ़ा कि तीसरी-चौथी शताब्दीमें आए हुए विदेशी पादरी भी दक्षिणमें 
तिलक-जनेऊ रखने लगे | 

ज्ञान-मार्गकी रचनात्मक देन भी हे। उससे सदगुणोंका विकास हुआ हे । 
परन्तु परलोकके ज्ञानके नामसे जो सद्गुणोंका विकास छुआ हे, उसके उपयोग- 
का क्षेत्र अब बदल देना चाहिए.।। उसका उपयोग इसमें इसी ज॑वनमें करना 
होगा | राकफेलरका उदाहरण हमारे सामने है | उसने बहुत-सा दान दिया, 
बहुत-सी संस्थाएँ खोलीं। इसलिए नहीं कि उसका परलोक सुधरे, बल्कि 
इसलिए, कि बहुतोंका इहलोंक सुधरे । सद्गुणोंका यद्‌ इस जीवनमें विकास 
हो जाए, तो वह परलोक तक भी साथ जाएगा। सदूगुणोंका जो विकास है, 
उसको वर्त्तमान जीवनमें लायू करना ही सच्चा धर्म ओर ज्ञान हे। पहले खान- 
पानकी इतनी सुविधा थी कि आदमीको अधिक पुरुषार्थ करनेकी आवश्यकता 
नहीं होती थी । यदि उस समय आजकल जैसी खान-पानकी अ्रसुविधा होती, 
तो वह शायद और अधिक पुरुषार्थ करता । पर आज तो यह पुरुषार्थकी कर्मी 
ही जनताकी मृत्यु है । 

पहले जो लोग परलोक-शानकी साधनामें विशेष समय और शक्ति लगाते 
थे, उनके पास समय और जीवनकी सुविधाओ्रोंकी कमी नहीं थी | जितने लोग 
यहाँ ये, उनके लिए. काफी फल और अन्न प्राप्त थे । दुधारू पशुओकी भी 
कमी न थी, बयोंकि पशुपालन बहुत सस्ता था। चालीस हजार गोश्रोंका एक 
गोकुल कहलाता था । उन दिनों ऐसे गोकुल रखनेवालोंकी संख्या कम न 
थी । मालवा, मेवाड़, मारवाड़ आदिकी गायोंके जो वर्णन मिलते हैं, उनमें 
गायोंके उदसकी तुलना सारनाथमें रखे 'घटोशि' से की गई है । इसीस अनु- 
मान किया जा सकता है कि तब गोएँ कितना दुध देती थीं। कामघेनु कोई 
देवी गाय न थी, बल्कि यह संज्ञा उस गायकी थी, जो चाहे जब दुहनेपर दुध 
देती थी ओर ऐसी गौझ्ोंकी कमी न थी | ज्ञान-मार्गके जो प्रचारक ( ऋषि ) 
जंगलोंमें रइते थे, उनके लिए. कन्द-मूल, फल ओर दधकी कमी न थी । 
त्यागका आदश उनके लिए था। उपवासकी उनमें शक्ति होती थी, क्योंकि 
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आगे पीछे उनको पर्याप्त पोषण मिलता था । पर आज लोग शहरोंमें रहते हैं, 
पशु-धनका हास हो रहा है और आदमी अशक्त एवं अकमर्य हो रहा है । 
बंगालके १६४३ के अकालमें मिखारियोंमेंसे अधिकांश स्त्रियाँ और बच्चे ही थे, 
जिन्हें उनके सशक्त पुरुष छोड़कर चले गए थे। केवल अ्रशक्त बच रहे थे; 
जो भीख माँग कर पेट भरते थे । 

मेरे कहनेका तात्यय यह है कि हमें अपनी जीवन-दृष्टिमें मौलिक परिवत्तन 
करना चाहिए. | जीवनमें सदगु णोंका विकास इहलोकको सुधारनेके लिए करना 
चाहिए. | आज एक ओर हम आलसी, अकमंण्य और पुरुषार्थहीन होते जा रहे हैं 
ओर दूसरी ओर पोषणकी कमी तथा दुर्बल सन्तानकी वृद्धि हो रही है। गाय 
रख कर घर-भरको अच्छा पोषण देनेके बजाय लोग मोटर रखना अधिक ज्ञान- 
की बात समभते हैं । यह खामखयाली छोड़नी चाहिए और पुरुषार्थवृत्ति पैदा 
करनी चाहिए | सद्गुणोंकी कसोटी वत्तमान जीवन ही है | उसमें सदगुणोंको 
अपनाने, ओर उनका विकास करनेसे, इहलोक और परलोक दोनों सुधर 
सकते हैं | 


सितम्बर १६४८ | [ नया समाज, 


समाजको बदलो 


“बदलना” प्रेरक क्रिया है, जिसका अर्थ है--बदल डालना। प्रेरक क्रिया- 
में अप्रेरक क्रियाका भाव भी समा जाता है; इसलिए उसमें स्वयं बदलना और 
दूसरेको बदलना ये दोनों अर्थ आ जाते हैं। यह केवल व्याकरण या शब्द- 
शाख्त्रकी युक्ति ही नहीं है, इसमें जीवनका एक जीवित सत्य भी निहित हे । 
इसीसे ऐसा अर्थविस्तार उपयुक्त मालूम होता है । जीवनके प्रत्येक क्षेत्रमे अ्रनु- 
भव होता है कि जो काम औरोंसे कराना हो और ठीक तरहसे कराना हो, व्यक्ति 
उसे पहले स्वयं करे | दुसरोंको सिखानेका इच्छुक स्वयं इच्छित विषयका 
शिक्षण लेकर--उसमें पारंगत या कुशल होकर ही दूसरोंको सिखा सकता है । 
जिस विषयका शान ही नहीं, अच्छा और उत्तम शिक्षक भी वह विषय दूसरेको 
नहीं सिखा सकता । जो स्वयं भेला-कुचेला हो, अंग अंगमें मेल मरे हो, वह 
दूसरोंको नहलाने जाएगा, वो उनको स्वच्छ करनेके बदले उनपर अपना मैल 
ही लगा रगा । यदि दूसरेको स्वच्छ करना है तो पहले स्वयं स्वच्छ होना चाहिए। 
यद्यपि कभी-कभी सही शिक्षण पाया हुआ व्यक्ति भी दूसरेको निश्चकके मुताबिक 
नहीं सिखा पाता, तो भी सिखानेकी या शुद्ध करनेकी क्रिया बिलकुल बेकार नहीं 
जाती, क्योंकि इस क्रियाका जो आचरण करता हे, वह स्वयं तो लाभमें रहता 
ही है, पर उस लाभके बीज जल्द या देरसे, दिखाई दें या न दें, आस-पासके 
वातावरणमें मी अंकुरित हो जाते हैं । 

स्वयं तेयार हुए, बिना दूसरेकों तैयार नहीं किया जा सकता, यह सिद्धान्त 
सत्य तो है ही, इसमें और भो कई रहस्य छिपे हुए हैं, जिन्हें समकनेकी जरूरत 
है | हमारे सामने समाजको बदल डालनेका प्रश्न है | जब कोई व्यक्ति समाज- 
को बदलना चाहता है और समाजके सामने शुद्ध मनसे कहता है--'बदल 
जाओ, ' तब उसे समाजको यह तो बताना ही होगा कि तुम कसे हो, और केसा 
होना चाहिए। इस समय तुम्हारे अमुक-अमुक संस्कार हैं, अमुक-अमुक 
व्यवहार हैं, उन्हें छोड़कर अमुक-अमुक संस्कार और अमुक-अमुक रीतियाँ धारण 
करो | यहाँ देखना यह है कि समभनेवाला व्यक्ति जो कुछ कहना चाहता है, 
उसमें उसकी कितनी लगन है, उसके बारे में कितना जानता है, उसे उस 
वस्तुका कितना रंग लगा है, प्रतिकूल संयोगोंमें भी वह उस संब्न्धमें कहाँतक 
टिका रहा है और उसकी समझ कितनी गहरी है। इन वातोंकी छाप समाजपर 
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पहले पड़ती है। सारे नहीं तो थोड़ेसे भी लोग जब समभते हैं कि कहनेवाला 
व्यक्ति सच्ची ही बात कहता है और उसका परिणाम उसपर दीखता भी है, 
तब उनकी बृत्ति बदलती है और उनके मनमें सुधारकके प्रति अनादरकी जगह 
आदर प्रकट होता है । भले ही वे लोग सुधारकके कहे अश्रनुसार चल नसके, तो 
भी उसके कथनके प्रति आदर तो रखने ही लगते हैं । 

ओरोसे कहनेके पहले स्वयं बदल जानेमें एक लाभ यह भी है कि दूसरोंको 
सधारने यानी समाजको बदल डालनेके त्तरीकेकी अनेक चाबियाँ मिल जाती 
हैं। उसे अपने आपको बदलनेमें जो कठिनाइयाँ महसूस होती हैं, उनका 
निवारण करनेमें जो ऊहापोह होता है, ओर जो मार्ग ढूँढ़े जाते हैं, उनसे वह 
औरोंकी कठिनाइयोँ भी सहज ही समझ लेता है। उनके निवारणके नए-नए, 
मार्ग भी उसे यथाग्रसंग सूकने लगते हैं। इसलिए समाजको बदलनेकी बात 
कहनेवाले सुधारकको पहले स्वयं दृष्ठांत बनना चाहिए कि जीवन बदलना जो 
कुछ है, वह यह है । कहनेकी अरपेज्ना देखनेका असर कुछ और होता है ओर 
गहरा भी होता है । इस वस्तुकों हम सभीने गाँधीजीके जीवनमें देखा है । न 
देखा होता तो शायद बुद्ध और महावीरके जीवन-परिवतेनके मार्गके विषयमें 
भी संदेह बना रहता । 

इस जगह में दो-तीन ऐसे व्यक्तियोंका परिचय दूँगा जो समाजको बदल 
डालनेका बीड़ा लेकर ही चले हैं । समाजको केसे बदला जाए इसकी प्रतीति 
वे अपने उदाहरणसे ही करा रहे हैं । गुजरातके मूक कार्यकर्ता रविशंकर 
महाराजको--जो शुरूसे ही गाँधीजीके साथी ओर सेवक रहे हैं,--चोरी और 
खून करनेमें ही भरोसा रखनेवाली और उसीमें पुरुषार्थ समभझनेवाली “ारेया' 
जातिको सुधारनेकी लगन लगी । उन्होंने ग्रपने जीवन इस जातिके बीच ऐसा 
ओ्रोतप्रोत कर लिया और अपनी जीवन-पद्धतिको इस प्रकार परिवर्तित किया 
कि धीरे-धीरे यह जाति आप ही आप बदलने लगी, खूनके गुनाह खुद्‌-ब-खुद 
कबूल करने लगी और अपने अपराधके लिए सजा मोगनेमें भो गौरव मानने 
लगी | आ्रखिरकर यह सारी जाति परिवर्तित हो गई । 

रविशंकर महाराजने द्वाईस्कूलतक भी शिक्षा नहीं पाई, तो भी उनका 
वाणी बड़े-बड़े प्रोफेसरों तकपर असर करती है । विद्यार्थी उनके पीछे पागल 
बन जाते हैं । जब वे बोलते हैं तब सुननेवाला समझता है कि महाराज जो 
कुछ कहते हैं, वह सत्य ओर अनुभवसिद्ध है। केन्द्र या प्रान्तके मन्त्रियों तक 
पर उनका जादू जेंसा प्रभाव है। वे जिस क्षित्रमें कामका बीड़ा उठाते हैं, 

उसमें बसनेवाले उनके रहन-सहनसे मन्त्रमुग्ध हो जाते हँ--क्योंकि उन्होंने 
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पहले अपने आपको तैयार किया है--बदला है, और बदलनेके रास्तोंका--मेदों 
का अनुभव किया है | इसीसे उनकी वाणीका असर पड़ता है | उनके विषयमें 
कवि और साहित्यकार स्व० मेघाणीने 'माणसाईना दीवा' (मानवताके दीप ) 
नामक परिचय-पुस्तक लिखी है | एक ओर दूसरी पुस्तक श्री बबलभाई मेहता- 
की लिखी हुई है । 

दूसरे व्यक्ति हैं सन्‍त बाल, जो स्थानकवासी जैन साधु हैं। वे मुँहपर 
मुँहपत्ती, हाथमें रजोहरण आदिका साधु-वेष रखते हैं, किन्तु उनकी दृष्टि 
बहुत ही आगे बढ़ी हुई है । वेष ओर पन्‍्थके बाड़ोंको छोड़कर वे किसी अनोखी 
दुनियामें विहार करते हैं । इसीसे आज शिक्षित और अशिक्षित, सरकारी या 
गेरसरकारी, हिन्दू या मुसलमान स्त्री-पुरुष उनके बचन मान लेते हैं । विशेष 
रूपसे 'भालकी पट्टी” नामक प्रदेशमें समाज-सुधारका कार्य वे लगभग बारह 
वर्षोंसे कर रहे हैं | उस प्रदेशमें दो सोसे अधिक छोटे-मोटे गाँव हैं । वहाँ 
उन्होंने समांजको बदलनेके लिए जिस धम और नीतिकी नींवपर सेवाकी 
इमारत शुरू की है, वह ऐसी वस्तु है कि उसे देखनेवाले और जाननेवालेको 
आश्चय हुए बिना नहीं रहता । मन्त्री, कलेक्टर, कमिश्नर आदि सभी कोई 
अपना-अपना काम लेकर सन्त बालके पास जाते हैं और उनकी सलाह लेते 
हैं। देखनेमें सन्‍्तबालने किसी पन्‍थ, वेष या बाह्य आचारका परिवत्तन नहीं 
किया परन्तु मौलिक रूपमें उन्होंने ऐसी प्रवृत्ति शुरू की है कि वह उनकी आत्मामें 
अधिवास करनेवाले धर्म ओर नीति-तत्त्वका सात्नात्कार कराती है और उनके 
समाजको सुधारने या बदलनेके दृशिब्रिन्दुको स्पष्ट करती हैं। उनकी प्रवृत्तिमें 
जीवन-द्षेत्रको छूनेवाले समस्त विषय आ जाते हैं। समाजकी सारी काया ही 
कैसे बदली जाए और उसके जीवनमें स्वास्थ्यका, स्वावलम्बनका वसनन्‍्त किस 
प्रकार प्रकट हो, इसका पदार्थ-पाठ वे जेन साधुकी रीतिसे गाँव-गाँव घूमकर, 
सारे प्रश्नोंमें सीधा भाग लेकर लोगोंको दे रहे हैं । इनकी विचारधारा जाननेके 
लिए, इनका “विश्व-वात्सल्यः नामक पत्र उपयोगी है और विशेष जानकारी 
चाहनेवालोंको तो उनके सम्पकमें ही आना चाहिए । 


तीसरे भाई मुसलमान हैं । उनका नाम है अकबर भाई । उन्होंने भी, 
अनेक वर्ष हुए, ऐसी ही तपस्या शुरू की है। बनास तटके सम्पूर्ण प्रदेशमें 
उनकी प्रवृत्ति विख्यात है | वहाँ चोरी और खून करनेवाली कोली तथा ठाकु- 
रोंकी जातियाँ सैकड़ों वर्षोंसे प्रसिद्ध हैं । उनका रोजगार ही मानों यही हो गया 
है। अकबर भाई इन जातियोंमें नव-चेतना लाए हैं। उच्चवर्णके ब्राझ्णण, 
छत्रिय, वेश्य भी जो कि अस्पृश्यता मानते चले आए हैं और दलित बर्गको 
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दबाते आए. हैं, अकबर भाईको श्रद्धाकी दृष्टिसे देखते हैं । यह जानते हुए भी 
कि अकबर भाई मुसलमान हैं, कद्दर हिन्दू तक उनका आदर करते हैं | सब 
उन्हें “नन्हें बापू” कहते हैं | अकबर भाईकी समाजको सुधारनेकी सूक भी ऐसी 
अच्छी और तीत्र है कि वे जो कुछ कहते हैं या सूचना देते हैं, उसमें न्‍्यायकी 
ही प्रतीति होती है| इस प्रदेशकी अशिक्षित और असंस्कारी जातियोंके हजारों 
लोग इशारा पाते ही उनके इद॑-गिद जमा हो जाते हैं और उनकी बात सुनते 
हैं। अकबर भाईने गाँधीजीके पास रह कर अपने आपको बदल डाला है-- 
समभपूर्वंक और विचारपूर्वक । गाँवोंमें और गाँवोंके प्रश्नोमें उन्होंने अपने 
आपको रभा दिया है। 


ऊपर जिन तीन व्यक्तियोंका उल्लेख किया गया है, वह केवल यह सूचित 
करनेके लिए. कि यदि समाजको बदलना हो ओर निश्चित रूपसे नए सिरेसे 
गढ़ना हो, तो ऐसा मनोरथ रखनेवाले सुधारकोंको सबसे पहले अपने आपको 
बदलना चाहिए,। यह तो आत्म-सुधारको बात हुईं | अ्रब यह भी देखना चाहिए 
कि युग कैसा आया है। हम जैसे हैं, वेसेके वेसे रहकर अथवा परिवर्तनके 
कुछ पेबन्द लगाकर नये युगमें नहीं जी सकते। इस युगमें जीनेके लिए 
इच्छा और समभपूवक नहीं तो आखिर धक्के खाकर भी हमें बदलना 
पड़ेगा |. 

समाज ओर सुधारक दोनोंकी दइृष्टिके बीच केवल इतना ही अन्तर है कि 
रूढ़िगामी समाज नवयुगकी नवीन शक्तियोंके साथ घिसटता हुआ भी उचित 
परिवर्तन नहीं कर सकता, ज्योंका त्यों उन्हीं रूढ़ियोंसे चिपटा रहता है और सम- 
भझता है कि आजतक काम चला है तो अब क्‍यों नहीं चलेगा १! फिर श्रज्ञानसे 
या समभते हुए भी रूढ़िके बन्चनवश सुधार करते हुए लोकनिन्दासे डरता है, 
जब कि सच्चा सुधारक नए. युगकी नई ताकतकों शीघ्र परख लेता है और 
तदनुसार परिवतंन कर लेता है। वह न लोक-निन्दाका भय करता है, न 
निर्बलतासे कुकता है। वह समभता है कि जैसे ऋतुके बदलनेपर कपड़ोंमें 
फेरफार करना पड़ता है अथवा वय बढ़नेपर नए कपड़े सिलाने पड़ते हैं, वेसे 
ही नई परिस्थितिमें सुखसे जीनेके लिए उचित परिवतेन करना दी पड़ता है 
और वह परिवर्तन कुदरतका या ओर किसी वस्त॒का धक्का खाकर करना पड़े, 
इससे अच्छा तो यही है कि सचेत होकर पहलेसे ही समकदारीके साथ कर 
लिया जाए । 

यह सब जानते हैं कि नये युगने हमारे जीवनके प्रत्येक क्षेत्रमें पाँव जमा 
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लिए हैं। जो पहले कन्या-शिक्षा नहीं चाहते थे, वे भी अ्रब॒ कन्याको थोड़ा 
बहुत पढ़ाते है । यदि थोड़ा-बहुत पढ़ाना जरूरी है तो फिर कन्याको शक्ति 
देखकर उसे ज्यादा पढ़नेमें क्या नुकसान है? जैसे शिक्षणके क्षेत्रमें वेसे ही 
अन्य मामलोंमें भी नया युग आया है। गाँवों या पुराने ढंगके शहरोंमें तो पर्देसे 
निभ जाता है, पर अब बम्बई, कलकत्ता या दिल्‍ली जेसे नगरोंमें निवास करना 
हो और वहाँ बन्द घरोंमें स्त्रियोंको पर्देमें रखनेका आग्रह किया जाए, तो स्त्रयाँ 
खुद ही पुरुषोंके लिए. भाररूप बन जाती हैं ओर सनन्‍्तति दिनपर दिन कायर 
और निर्बल होती जाती है । 


विशेषकर तरुण जन विधवाके प्रति सहानुभूति रखते हैं, परन्तु जब विवा- 
हका प्रश्न आता है तो लोक-निन्दासे डर जाते हैं। डरकर अनेक बार योग्य 
विधवाकी उपेक्षा करके किसी अयोग्य कन्याको स्वीकार कर लेते हैं ओर अपने 
हाथसे ही अपना संसार बिगाड़ लेते हैं। स्वावलम्बी जीवनका आदश न होनेसे 
तेजस्वी युवक भी अभिभावकोंकी सम्तत्तिके उत्तराधिकारके लोमसे, उनको 
राजी रखनेके लिए, रूढ़ियोंको स्वीकार कर लेते हैं और उनके चक्रको चालू रुख- 
नेमें अपना जीवन गँवा देते हैँ | इस तरहकी दुरवलता रखनेवाल युवक क्‍या 
कर सकते हैं! योग्य शक्ति प्राप्त करनेसे पूव ही जो कुटुम्ब-जीवनकी जिम्मेदारी ले 
लेते हैं, वे अपने साथ अपनी पत्नी ओर बच्चोंको भी खड़डेमें डाल देते हैं । 
महँगी ओर तज्लीके इस जमानेमें इस प्रकारका जीवन अन्तमें समाजपर बढ़ता 
हुआ अनिष्ट भार ही है। पालन-पोषणकी, शिक्षा देनेकी और स्वावलम्बी 
होकर चलनेकी शक्ति न होनेपर भी जब मूढ पुरुष या मृढ़ दम्पति सनन्‍्ततिसे 
घर भर लेते हैं, तब वे नई सनन्‍्ततिसे केवल पहले की सनन्‍्ततिका नाश नहीं 
करते बल्कि स्वयं भी ऐसे फँस जाते हैं कि या तो मरते हैं या जीते हुए भी 
मुर्दोंके समान जीवन बिताते हैं । । 


खान-पान ओर पहनावेके विषयमें भी अब-पुराना युग बीत गया है | 
अनेक बीमारियों ओर अ्रपचके कारणुोम मोजनकी अवेज्ञानिक पद्धति भी एक 
है। पुराने जमानेमें जब लोग शारीरिक मेहनत बहुत करते थे, तब गाँवोंमें जो 
पच जाता था, वह आज शहरोंके 'बेठकिए” जीवनमें पचाया नहीं जः सकता | 
अन्न ओर दुष्पच मिठाइयोंका स्थान वनस्पतियोंको कुछ अधिक प्रमाणमें 
मिलना चाहिए. । कपड़ेकी महगाई या तंगीकी हम. शिकायत करते हैं परन्तु बचे 
हुए समयका उपयोग कातनेमें नहीं कर सकते और निठल्ले रहकर मिलमालिकों 
था सरकारको गालियाँ देते रहते हैं । कम कपड़ोंसे केसे निभाव करना, सादे 
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और मोटे कपड़ोंमें केसे शोमित होना, यह हम थोड़ा भी सममझक लें तो बहुत 
कुछ भार हलका हो जाए | 

पुरुष पक्तमें यह कहा जा सकता है कि एक धोतीसे दो पाजामे तो बन ही 
सकते हैं और स्त्रियोंके लिए यह कहा जा सकता है कि बारीक और कीमती 
कपड़ोंका मोह घटाया जाए । साइकिल, ट्राम, बस जैसे वाहनोंकी माग-दौड़में, 
बरसात, तेज इवा या आँधीके समयमें ओर पुराने ढंगके रसोई-घरमें 
स्टोव आदि सुलगाते समय स्त्रियोंकी पुरानी प्रथाका पहनावा ( लहेंगे- 
साड़ीका ) प्रतिकूल पड़ता है। इसको छोड़कर नवयुगके अनुकूल पंजाबी 
स्त्रियों जेसा कोई पहनावा ( कमसे कम जब बेठा न रहना हो ) स्वीकार करना 
चाहिए । 

धार्मिक एवं राजकीय विषयोंमें भी दृष्टि और जीवनको बदले बिना नहीं 
चल सकता । प्रत्येक समाज अपने पंथका वेश और आचरण धारण करनेवाले 
हर साधुको यहाँतक पूजता-पोषता है क्रि उससे एक बिलकुल निकम्मा, दूसरॉपर 
निर्भर रहनेवाला और समाजको अनेक बहमोमें डाल रखनेवाला विशाल वर्ग 
तैयार होता है | उसके भारसे समाज स्वयं कुचला जाता है और अपने कन्धे- 
पर बेठनेवाले इस पंडित या शुरुवर्ग को भी नीचे गिराता है । 

धार्मिक संस्थामें किसी तरहका फेरफार नहीं हो सकता, इस भूठी धारणाके 
कारण उसमें लाभदायक सुधार मी नहीं हो सकते | पश्चिमी और पूर्वी पाकि- 
स्तानसे जब हिन्दू भारतमें आए, तब वे अपने घमंग्राण मन्दिरों और मूतियोंको 
इस तरह मूल गए मानो उनसे कोई संबन्ध ही न हो। उनका धर्म सुखी 
हालतका धर्म था। रूढ़िगामी श्रद्धालु समाज इतना भी विचार नहीं करता कि 
उसपर निर्भर रहनेवाले इतने विशाल ग़ुरुवर्गका सारी जिन्दगी और सारे 
समयका उपयोगी कार्यक्रम क्‍या है ! 


इस देशमें असाम्प्रदायिक राज्यतंत्र स्थापित है। इस लोकतंत्रमें समीको 
ग्रपने मत द्वारा भाग लेनेका अधिकार मिला है। इस अधिकारका मूल्य कितना 
अधिक है, यह कितने लोग जानते हैं ? स्त्रियोंक्रो तो क्या, पुरुषोंको भी अपने 
हकका ठीक-ठीक भान नहीं होता; फिर लोकतंत्रकी कमियाँ श्रोर शासनको 
ञ्रुटियाँ किस तरह दूर हों ! 

जो गिने-चुने पेसेवाले हैं अथवा जिनकी आय पर्याप्त है, वे मोटरके पीछे 
जितने पागल हैं, उसका एक अंश भी पशु-पालन या उसके पोषणके पीछे 
नहीं । सभी जानते हें कि समाज-जीवनका मुख्य स्तंभ दुधारू पशुओंका पालन 
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ओर संवर्धन है। फिर भी हरेक धनी अपनी एूँजी मकानमें, सोने-चॉँदीमें 
जवाहरातमें या कारखाने में लगानेका प्रयत्न करता है परन्तु किसीको पश-संवर्धन 
द्वारा समाजहितका काम नहीं सूकता । खेतीकी तो इस तरह उपेक्षा हो रही है 
मानो वह काई कठराइईका काम हो, यद्यपि उसके फलकी राह हरेक आदमी 
देखता है । 

ऊपर निर्दिष्ट की हुई सामान्य वातोंके अतिरिक्त कई बातें ऐसी हैं जिन्हें 
सबसे पहले सुधारना चाहिए। उन विषयोंमें समाज जब तक बदले नहीँ, 
पुरानी रुढ़ियाँ छोड़े नहीं, मानसिक संस्कार बदले नहीं, तब्र तक अन्य सुधार 
हो भी जाएंगे तो भी सबल समाजकी रचना नहीं हो सकेगी । ऐसी कई महत्वकी 
बातें ये हे १--- 

१--हिन्दू धर्मकी पर्याय समझी जानेवाली ऊच-नीचके भेदकी भावना, 
जिसके कारण उच्च कहानेवाले सवर्ण स्वयं भी गिरे हैं ओर दलित अधिक 
दलित बने हैं । इसके कारण सारा हिन्दू-मानस मानवता-शून्य बन 
गया है । 

२--पूर्जवाद या सत्तावादको ईश्वरीय अनुग्नह या पूर्वोपार्जित पुएण्यका 
फल मान कर उसे महतच्त देनेकी श्रान्ति, जिसके कारण मनुष्य उचित रूपमें 
ओर निश्चिन्‍्ततासे पुरुषार्थ नहीं कर सकता । 

३--लकछुमीका स्वस्व मान लेनेकी दृष्टि, जिसके कारण मनुष्य अपने 
बुद्धिवचल या तेजकी बजाय खुशामद या गुलामीकी और अधिक 
भुकता है | 

४-स्त्री-जीवनऊे येग्य मूल्यांकनमें भ्रांति, जिसके कारणु पुरुष और स्तरियाँ 
स्वयं भी स्त्रो-जीवनके पृर्ण विकासमें बाधा डालती हैं । 

प्-+क्रिदाकंड अर स्थूल प्रथाओंमें धर्म मान बैठनेकी मूढ़ता, जिसके 
कारण समाज संस्कारी ओर वलवान वननेके बदले उल्टा अधिक असंस्कारी 
ओर सच्चे धर्मसे दर होता जाता है। 
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माजकों बदलनेकी इच्छा रखनेवालेको सुधारके विषयोंका तारतम्य समझ- 

कर जिस बारेमें सवसे अधिक जरूरत हो और जो सुधार मौलिक परिवर्तन ला 

सके उन्हें जमे भी बने सर्वप्रथम हाथमें लेना चाहिए और वह भी अपनी 

शक्तिके अनुसार | शक्तिसे परेकी चीजें एक साथ हाथमें क्षेनेसे सम्भव सुधार 
भो रुके रह जाते हैं । 

समाजकों यदि बदलना हों तो उस विषयका सारा नक्शा अपनी दृष्टिके 
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णियोंके लिए यह आवश्यक है कि वे प्रथम उस क्िेत्रमें ठोस काम करनेवाले 
अनुभवियोंके पास रहकर कुछ समयतक तालीम लें और अपनी दृष्टि स्पष्ट 
ओर स्थिर बन्यएँ। इसके बिना प्रारम्भमें प्रकट हुआ उत्साह बींचमें ही मर 


जाता है या कम हो जाता है ओर रूढ़िगामी लोगोंको उपहास करनेका मोका 
मिलता है। 


फरवरी १६४१ | [ तरुण, 


बाल “दीक्षा 


में बाल-दीज्षा विरोधके प्रश्नपर व्यापक इृष्टिसे सोचता हूँ । उसको केवल 
जैन-परम्परातक या किसी एक या दो जेन फिरकोंतक सं,मित रखकर विचार 
नहीं करता क्‍योंकि बाल-दीजक्षञा या बाल-संन्यासकी दृत्ति एवं प्रवृत्ति करीब- 
करीब सभी त्याग-प्रधान परम्पराश्नोंमें शुरूसे आजतक देखी जाती है, खासकर 
भारतीय संन्यास-प्रधान संस्थाश्रोंमें तो इस प्रश्नत्ति एवं धत्तिकी जड़ बहुत पुरानी 
है और इसके वलाबल तथा ओचित्यानों चित्यपर हजारों वर्षोंे च्चां-प्रतिचर्चा 
भी होती आई है। इससे संवन्ध रखनेवाला पुराना ओर नया वाहुमय व 
साहित्य भी काफी है । 

भारतकी त्यागभूमि तथा कर्ममूमि रूपसे चिरकालीन प्रसिद्धि है । खुद 
बापूजी इसे ऐसी भूमि मानकर ही अपनी साधना करते रहे । हम सभी लोग 
अपने देशको त्यागभूमि व कर्मूमि कहनेमें एक प्रकारके गौरवका अनुभव 
करते हैं | साथ ही जब त्यायी संस्थाके पोषणका या पुराने ढंगसे उसे निबाहने 
का प्रश्न आता है तब उसे टालते हैं ओर बहुधा सामना भी करते हैं । यह 
एक स्पष्ट विरोध है। अ्रतएव हमें सोचना होगा कि क्‍या वास्तवमें यह 
कोई विरोध है या विरोधाभास है तथा इसका रहस्य क्या है ! 

अपने देशमें मुख्यतया दो प्रकारकी धर्म संस्थाएं रही हैं, जिनकी जड़ें 
तथागत बुद्ध और निग्रथनाथ महावीरसे भी पुरानी हैं । इनमेंसे एक ग्रहस्थाश्रम 
केंद्रित है और दूसरी है संन्यास व परिव्रज्या-केंद्रित । पहली संस्थाका पोषण 
ओर संवधन मुख्यतया वेदिक ब्राह्मणोंके द्वारा हआ है, जिनका धर्म-व्यवसाय 
गुह्य तथा श्रोत यज्ञयागादि एवं तदनुकूल संस्कारोंकों लक्ष्य करके चलता 
रहा है । 

दूसरी संस्था शुरूमें और मुख्यतया ब्राह्मणेतर यानी वेंदिकेतर, खासकर 
कमकांडीब्राह्मणेतर वर्गके द्वारा आविमूत हुई है | श्राज़् तो हम चार आश्रमक 
नामसे इतने अधिक सुपरिचित हैं कि हर कोई यह समझता है कि भारतीय प्रजा 
पहलेह्दीसे चतुराश्रम संध्थाकी उपासक रही है । पर वास्तवमें ऐसा नहीं है । 





वी > न जमीन ओमणमन-, 


वाल-दीज्ञा विरोधी सम्मेलन, जयपुरमें ता० १४--१ ०-४६ को सभापति- 
पदसे दिया हुआ भाषण | 
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ग्ृहस्थाश्रम केंद्रित ओर संन्यासाश्रम केंद्रित दोनों संस्थाओंके पारस्परिक संघर्ष 
तथा आचार-विचारके आदान-प्रदानमेंसे यह चतुराश्रम संस्थाका विचार व 
आचार स्थिर हुआ है| पर, मूलमें ऐसा न था | 
जो ग्रहस्थाश्रम केंद्रित संस्थाको जीवनका प्रधान अद्भ समझते थे वे संन्यास- 
का विरोध ही नहीं, अनादरतक करते थे । इस विषयमें गोमिल गुद्यसूत्र देखना 
चाहिये तथा शंकर-द्ग्विजय | हम इस संस्थाके समर्थनका इतिहास शतपथ 
ब्राह्मण, महाभारत तथा पूबपत्ष रूपसे न्यायभाष्यतकमें पाते हैं | दूसरी ओरसे 
संन्यास-केन्द्रित संस्थाके पतक्षपाती संन्यासपर इतना अ्रधिक भार देते थे कि 
सानों समाजका जीवन-सर्वस्व ही वह हो | ब्राह्मण लोग वेद और वेदाश्नित 
कमकांडोंके आश्रयसे जीवन व्यतीत करते रहे, जो गृहस्थोंके द्वारा गृहस्थाश्रमर्में 
ही सम्मव है | इसलिये वे गृहस्थाअ्रमको प्रधानता, गुणवत्ता तथा सर्वोपयोगिता- 
पर भार देते आए | जिनके वास्ते वेदाशअत कर्मकाए्डोंका जीवनपथ सीधे तौरसे 
खुला न था और जो विद्या-रचि तथा धम-रुचिवाले भी थे, उन्होंने धर्म- 
जीवनके अन्य द्वार खोले जिनमेंसे क्रमशः आरणयक घर्म, तापसधम, या 
टंगोरकी भापामें “'तपोवन की संस्कृतिका विकास हुआ हे, जो सन्त संस्कृातका 
मूल है | ऐसे भी वंदिक ब्राह्मणु होते गए जो सन्त संस्कृतिके मुख्य स्तम्भ भी 
माने जाते हैं | दूसरी तरफसे वेद तथा वेदाश्रित कमकांडोंमें सीधा भाग ले 
कनेंका अधिकार न रखनेवाले अनेक ऐसे ब्राह्मणेतर भी हुए हें जिन्होंने 
[हस्थाश्रप- केन्द्रित धर्-संस्थाकों ही प्रधानता दी है । पर इतना निश्चित है 
कि अन्त दानों संस्थाओ्रंका समन्वय चतुराश्रम रूपमें ही हुआ है । आज 
टूटर कमंकारएडी मीमांसक ब्राह्मण भी संन्यासकी अवगणुना कर नहीं सकता । 
इसी तरह संन्यासका अत्यन्त पत्षपाती भी ग्रहस्थाश्रसकी उपयोगिताको इन्कार 
नहीं कर सकता । लम्बे संधप के बाद जो चतुराश्रम संघ्थाका विचार भारतीय 
प्रजासें स्थिर व व्यापक हुआ है ओर जिसके द्वारा समग्र जीवनकी जो कर्म- 
वर्म पत्त॒का या प्रवृत्ति-निद्वत्ति पक्षका विवेकयुक्त विचार हुआ है, उसीको 
अनेक विद्वान्‌ भारतीय अ्रध्यात्म-चिन्तनका सुपरिणाम समझते हैं । भारतीय 
वाडमय ही नहीं पर भारतीय जीवनतकमें जो चतुराश्रम संस्थाओंका विचारपृत 
अनुसरण होता आया है, उसके कारण भारतको त्यागमूमि व कर्ममूमि रूपसे 
प्रतिष्ठा है । 
आरण्यक, तपोवन या सन्त संस्कृतिका मूल व लक्ष्य अध्यात्म है। आत्म। 
+रमात्माक स्वरूपका चिन्तन तथा उसे उानेके विविध मार्गोंका अनुसरण 6 
सन्त-सस्कृतिका आधार है | इसमें भाषा, जाति, वेष, आ्रादिका कोई वन्धन 


है, 


नहीं । इससे इस संस्कृतिकी ओर पहले ही से साधारण जनताका क्ुकाव अ्धि- 
काधिक रहा है। अनुगामिनी जनता जितनी विशाल होती गई उतनी ही इस 
संस्कृतिके अवांतर नाना विध बाड़े बनते गए. । कोई तपपर तो कोई ध्यानपर 
जोर देता है। कोई भक्तिपर तो कोई प्रत्यक्ष सेवाकोी विशेषता देता है, कोई 
नग्नत्वपर तो कोई कोपिनपर विशेष भार देता है । कोई मेले-कुचेले व्नपर जोर 
देता है | कोई श्मशानवास तो कोई गुहावासकी बड़ाई करता है। जुदे जुदे 
बाह्य मार्गोपर भार देनेवाले सन्‍्त-साधुओंका सामान्य धोरण यह रहा है कि सब 
अपने-अपने पन्‍्थके आचारोंका तथा अपने साल्विक विचारोंका प्रचार करनेके 
लिए अपने एक संघकी आवश्यकता महसूस करते रहे । धर्म-पुरुषोंकी चिन्ताका 
विषय यह रहा है कि हमारा पन्‍न्थ या हमारा धमं-मार्ग अधिक फेले, विशेष 
लोकग्राह्म बने ओर अच्छे-अच्छे आदमी उसमें सम्मिलित हों। दूसरी ओरसे 
ऐसे अनेक आध्यात्मिक जिज्ञासु भी साधारण जनतामें निकलते आते रहे हैं जो 
सच्चे गुरुकी तलाशमें धर्म-पुरुषोंके समीप जाते ओर उनमेंसे किसी एकको गुरु 
रूपसे स्वीकार करते थे | गुरओंकी आध्यात्मिकताके योग्य उम्मेदवारोंकी खोज 
और सच्चे उम्मेदवारोंकी सच्चे गुरओोंकी खोज इन पारस्परिक सापेक्ष भाव- 
नाश्रोंसे गुरु-शिष्योंके संघकी संस्थाका जन्म हुआ है| ऐसे संघोंकी संस्था बहुत 
पुरानी है । बुद्ध ओर महावीरके पहले भी ऐसे अनेक संघ मौजूद ये और पर- 
स्पर प्रतिस्पर्धासि तथा धार्मिक भावके उद्रेकसे वे अपना-अपना आचार-विचार 
फेलाते रहे हैं। इन सन्त संघों या श्रमण-संघोंके सारे आचार-विचारका, जीवनका, 
उसके पोषण व संवर्धनका तथा उसकी प्रतिष्ठाका एकमात्र आधार योग्य शिष्य 
का संपादन ही रहा है क्‍योंकि ऐसे सन्त गृहस्थ न होनेसे सनन्‍्ततिवाले तो संभव 
ही न थे, और उन्हें अपना जीवन-कार्य चलाना तो था ही इसलिये उनको 
अनिवाय रूपसे योग्य शिष्योंकी जरूरत होती थी। उस समय भारतकी स्थिति 
भी ऐसी थी कि धर्म-मार्गकी या आध्यात्मिक-मार्गकी पुष्टिके लिये आवश्यक 
सभी साधन सुलभ थे ओर घम-संघमें या गुरु-संघममें कितने ही क्‍यों न सम्मि- 
लित हों पर सबका सम्मानपूर्वक निर्वाह भी सुसम्मव था। धर्म-संघमे ऐसे 
गम्भीर आध्यात्मिक पुरुष भी हो जाते थे कि जिनकी छायामें अनेक साधाश्ण 
संस्कारवाले उम्मेदवारोंकी भी मनोदृत्ति किसी न किसी प्रकारसे विकसित द्दो 
जाती थी | क्योंकि एक तो उस समयका जीवन बहुत सादा था ; दूसरे, अधि- 
कतर निवास ग्राम व नगरोंके आक्षणसे दूर था और तीसरे एकाध सच्चे तपस्वी 
आध्यात्मिक भुरुषका जीवनप्रद साहचर्य भी था। इस वातावरण में बड़े-बड़े 
जाया उप जम थ। यही कारण है कि हम महावीर, बुद्ध, गौशालक, सॉख्य- 
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परित्राजज आदि अनेक संघ चारों ओर देश-भरमें फेले हुए शास्त्रोमें 
देखते हैं । 

आध्यात्मिक धर्म-संघोंमें तेजस्वी, देशकालज्ञ और विद्वान गुरुओंके प्रभा- 
वसे आकृष्ट होकर अनेक मुमुक्तषु ऐसे मी संघमें आते थे ओर दीक्षित होते थे कि 
जो उम्रमें ६, १० वर्षके भी हों, बिलकुल तरुण भी हों, विवाहित भी हॉं। इसी 
तरह अनेक मुमुक्षु स्त्रियाँ मी भिक्तुणी-संधर्में दाखिल होती थीं, जो कुमारी, 
तरुणी और विवाहिता भी होती थीं। मिक्षुणी संघ केवल जैन परमरामें ही नहीं 
रहा है बल्कि बौद्ध, सांख्य, आजीवक आदि अन्य त्यागी परम्पराश्रोंमें भी रहा 
है | पुराने समयमें किशोर, तरुण, और प्रोढ़ र्री-पुरुष मिन्नु संपर्मे प्रविष्ट होते 
थे, यह बात निःशंक है। बुद्ध, महावोर आदिके बाद भी भिक्षु-भिक्षुणियोंका 
संघ इसी तरह बढ़ता व फेलता रहा है और हजारोंकी संख्यामें साधु-साध्वियोंका 
अस्तित्व पहलेसे आजतक बना भी रहा है । इसलिए यह तो कोई कह ही नहीं 
सकता और कहता भी नहीं कि बाल-दीक्षाकी प्रद्दति कोई नई वस्तु है, परम्परा 
सम्मत नहीं है, और पुरानी नहीं है । 

दीक्षाके उद्दे श्य अनेक हैं | इनमें मुख्य तो आत्मशुद्धिको दृश्सि विविध 
प्रकारकी साधना करना ही है। साधनाओंमें तपकी साधना, विद्याकों साधना, 
ध्यान योगकी साधना इत्यादि अनेक शुभ साधनाओं का समावेश द्वोता है जो 
सजीव समाजके लिये उपयोगी वस्तु है। इसलिए यह तो कोई कहता ही नहीं कि 
दीक्षा अनावश्यक है, और उसका वेयक्तिक जीवनमें तथा सामाजिक जीवनमें कोई 
स्थान ही नहीं | दीक्षा, संन्यास तथा अनगार जीवनका लोकमानसमें जो श्रद्धापूण 
स्थान है उसका आधार केवल यही है कि जिन उद्देश्योंके लिये दोक्षा ली जानेका 
शासत्रमें विधान है ओर परम्परामें समर्थन हे, उन उद्देश्योंकी दीक्षाके द्वारा सिद्धि 
होना । अगर कोई दीक्षित व्यक्ति, चाहे वह स्त्री हो या पुरुष, इस पंथका हो या 
अन्य पंथका, दीक्षाके उद्देश्योंकी साधना में ही लगा रहता हे ओर वास्तविक 
रूपमें नए-नए क्षेत्रमें विकास भी करता है तो कोई भी उसका बहुमान किए 
बिना नहीं रहेगा । तब आज जो विरोध है, वह न तो दीक्ञाक्रा है ओर न 
दीक्षित व्यक्ति मात्रका है | विरोध है, तो केवल अकालमें दी जानेवाली दीछा 
का । जब पुराने समयमें ओर मध्यकालमें बालदीकछ्ाका इतना विरोध कभी 
नहीं हुआ था, तव आज इतना प्रबल विरोध वे ही क्यों कर रहें जो दीक्ञाकों 
आध्यात्मिक शुद्धिका एक अंग मानते हैं और जो दीछित व्यक्तिका बहुुमान भी 
करते हैं । यही आ्राजके सम्मेलनका मुख्य विचारणीय प्रश्न है | 

अब हम संक्षेपमें कुछ पुराने इतिहासको तथा वरतंमान कालकी परिस्थिति- 


२ 
को ध्यानमें रखकर वाल-दीक्षाके हिमायतियाँको ओरसे कहे जानेवाले बाल- 
दीज्ञाके एक-एक उद्द श्यपर विचार करंगे कि वाल-दीक्ञाने वे उद्दे श्य जेन पर- 
म्परामें कहाँ तक सिद्ध किए हैं ? इस विचारमें हम तुलनाके लिए अपनी सहचर 
और अति प्रसिद्ध ब्राह्मण परम्पताको तथा बीद्ध परम्पराकों सामने रखेंगे जिससे 
विचारक जेन साधु और ग्रहस्थ दोनके सामने विचारणीय चित्र उपस्थित हो । 
पहिले हम विद्याकी साधनाकों श्रर्थात्‌ शास्त्राभ्यासक्रों लेते हैं । सब कोई 
जानते हैं कि यशोपवीतके समयसे अथात्‌ लगभग दस वर्षकी उम्रमें ही माता- 
पिता अपने बदुककों व्रह्मचारी बनाकर अथांत ब्रह्मचारीकी दीक्षा देकर विद्याके 
निमित्त विद्वान गुरूके पास इच्छापूवंक भेजते हैं । वह बटुक बहुधा भिक्षा व 
मधुकरीपर रहकर वर्षोतक विद्याध्ययन करता है। बारह वर्ष तो एक 
सामान्य मर्यादा है। ऐसे वटुक हजारों ही नहीं, लाखोंकी संख्यामें सारे 
देशमें यत्र-तत्र पढ़ते ही आये हैं। आजकी सवंथा नवीन व परिवतित 
परिस्थितिमें मं। ब्राह्मण परम्पराका वह विद्याध्ययन-यज्ञ न तो बन्द पड़ा 
है,न मन्द हुआ है, बल्कि नई-नई विद्याओंकी शाखाओ्रोंका समावेश 
करके ओर भी तेजस्वी बना है। यद्यपि इस समय बौद्ध मठ या गुरुकुल 
भारतमें नहीं बना है पर सीलोन, बर्मा, स्थाम, चीन, तिब्बत आदि देशोंमें 
बौद्ध मठ व बौद्ध विद्यालय इतने अधिक ओर इतने बड़े हैं कि तिब्बतके 
किसी एक ही मठमें रहने तथा पढ़नेवाले बौद्ध विद्याथियोंकी संख्या जैन 
परम्पराके सभी फिरकोंके सभी साघु-साध्वियोंकी कुल संख्याके बरावरतक पहुँच 
जाती हैं। बौद्ध विद्यार्थी भी बाल-अवस्थामें ही मठोमें रहने व पढ़ने जाते हैं । 
सामखेर या सेख बनकर मिक्तु वेषमें हु खास नियमानुसार रहकर भिन्ञाके 
ग्राधारपर जीवन बिताते व विद्याध्ययन करते हैं | लड़के ही नहीं, इसी तरह 
लड़कियाँ भी मिक्तुणी मठमे रहती व पढ़ती हैं | अब हम जेन परम्पराकी ओर 
देखे । यद्यपि जेन परमरामें कोई ऐसा स्थायी मठ या गुस्कुल नहीं है जिसमें 
साधु-साध्वियाँ रहकर नियमित विद्याध्ययन कर सके था करते हैं। पर हरेक 
फिरकेके साधु-साथ्वी अपने पास दीक्षित होनेवाले बालक, तरुण आदि सभी 
उम्मेदवारोंको तथा दीक्षित हुए छोटे-बड़े साधु-साथ्वी मरडलको पढ़ात हैं और 
खुद पढ़ा न सके तो ओर किसी न किसी प्रकारका प्रबन्ध करते हैं । इस तरह 
ब्राह्मण, बोद्ध और जेन तीनों भारतीय जीवन परम्परामें विद्याध्ययनका मार्म तो 
चालू है ही | खासकर बाल अ्रवस्थामें तो इसका ध्यान विशेष रखा ही जाता 
है | यह सब होते हुए मी विद्याध्ययनके बारेमें जेन परम्परा कहाँ है इसपर कोई 
विचार करे ता वह शर्मेंन्दा हुए बिना न रहेगा। विद्याध्ययनके इतने अधिक 
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निश्चिन्त सुभीते होनेपर भी तथा अध्ययनकी दृष्टिसे बाल्य-अवस्था अधिक 
उपयुक्त होनेपर भी जेन परम्पराने ऐसा एक भी विद्वान्‌ साधु पैदा नहीं किया है 
जो ब्राह्मण परम्पराके विद्वानके साथ बेठ सके | शुरूसे आजतक बाल-दीक्षा 
थोड़े बहुत परिमाणमें चालू रहनेपर भी उसका विद्या सम्बन्धी उद्देश्य शुन्य-सा 
रहा है। विद्याके बारेमें जेन परम्पराने स्वावलम्बन पेंदा नहीं किया, यहीं इस 
निरबंलताका सबूत है | जहाँ उच्च और गम्मीर विद्याके अ्रध्ययनका 
प्रसंग आया, वहीं जेन साधु ब्राह्मण विद्वानोंका मुखापेज्ञी हुआ और 
अब भी है। जिस फिरकेमें जितनी बाल-दीणाएँ अधिक्र, उस कफिरकेमें 
उतना ही विद्याका विस्तार व गांभीय अधिक होना चाहिए और परमुखा- 
पेज्षिता कम होनी चाहिए | पर स्थिति इसके विपरोत हैं। इस बातकों 
न तो साधु ही जानते हैं और न गृहस्थ ही । वे अपने उपाअश्रय और भक्तोंकी 
चहारदिवारीके बाहरके जगतको जानते ही नहीं । केवल सिद्धसेन, समन्तभद्र 
अकलंक, हरिभद्र, हेमचन्द्र या यशोविजय के नाम व साहित्यसे आजकी बाल- 
दीक्षाका बचाव करना, यह तो राम-भरतके नाम और कामसे सूर्यवंशकी प्रतिष्ठा - 
का बचाव करने जेसा है । जब बाल्यकालसे ही ब्राह्मण बठुकोंकी तरह बाल- 
जेन साधु-साध्वियाँ पढ़ते हैं ओर एकमात्र विद्याध्ययनका उद्देश्य रखते हूँ तो 
क्या कारण है वाल-दीक्षाने विद्याकी कन्नाको जेंन परमरामें न तो उन्नत 
किया, न विस्तृत किया और न पहलेकी श्रुत परम्पराकों ही पूरे ही तोरसे 
सम्माले रखा । 


दीक्षाका दूसरा उद्द श्य तप व त्याग बतलाया जाता है । मेरी तरह आपकमें 
से अनेकोंने जेन परम्पराके तपस्वी साधु-साध्वियोंकों देखा होगा | तीन, दो 
ओर एक मास तकके उपवास करनेवाले साधुओं ओर साध्वियोंको में जानता 
हूँ, उनके सह्वासमें रहा हूँ, भक्तिसे रहा हूँ । तप्त टीनकी चह्रपर थधूपमें 
लेटनेवाले तथा अति संतप्त बालुकापर नंगे बदन लेटनेवाले जैन तपश्वियोंको 
भी मैंने मक्तिपूबंक प्रणाम किया है, पर जब इतनी कठोर तपस्थाका उनकी 
आपत्मापर आध्यात्मिक परिणाम क्या-क्या हुआ, इसपर मध्यस्थ भावसे सोचने 
लगा तो मैं एक ही नतीजेपर आया हूँ कि जेन परम्परामें बाह्य तपका अभ्यास 
ही खूब हुआ है । इस विषयर्म भगवान्‌ महावीरके दो धंतपस्वो विशेषणकी 
प्रतिष्ठा बना रखी है, पर जेन परम्परा भगवान्‌ मह|वीरकी तपस्याका मर्म अपना- 
नेमें निष्फल रही है । जिस एकांगी बाह्य तपको तापस तप की कोटिमें भगवान्‌ 
ने रखा था, उसी का जेन परम्पराने विकास किया है, तपके आमभ्यन्तर स्वरूपमें 
जो स्वाध्याय तथा ध्यानका महत्त्वपूर्ण स्थान है उसका बाल दीक्षा या प्रोढ़ 
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दीज्षाने कोई विकास नहीं किया है | केवल देह-दमन और बाह्य तप ही अभि- 
मानकी वस्तु हो तो इस दृष्टिसे भी जेन साधु-साध्वियाँ जैनेतर तपस्वी बाबाओंसे 
पीछे ही हैं । जेनेतर परम्परामें केसा-कैसा देह-दमन और विवध प्रकारका बाह्य 
तप प्रचलित है ! इसे जाननेके लिए हिमालय, विन्ध्याचल, चित्रकूट आदि 
पवतोंमिं तथा अन्य एकांत स्थानोंमें जाकर देखना चाहिए। वहाँ हम आठ- 
आ्राठ, दस-दस हजार फीटकी ऊँचाईपर वरफकी वर्षामें नड्भे या एक कोपीन- 
धारी खाखी बाबाकों देख सकते हैं | जिसने वतमान स्वामी रामदासका जीवन 
पढ़ा है, उनका परिचय किया है, वह जन साधु-साध्वियोंके बाह्य तपको मृदु 
ही कहेगा । इसलिए केवल तपकी यशोगाथा गाकर जो श्रावक-आाबिकाओं को 
धोखेमें रखते हैँ वे खुद अपनेको तथा तप-परम्पराकों धोखा दे रहे हैं। तप बुरा 
नहीं, वह आध्यात्मिक तेजका उद्गम स्थान हे, पर उसे साधनेकी कला दूसरी 
है जो आजकलका साधुगण मूल-सा गया है | 

दीक्षाका खासकर बाल-दीकछाका महान्‌ उद्देश्य आध्यात्मिकताकी साधना 
है। इसमें ध्यान तथा योगका ही मुख्य स्थान है । पर क्या कोई यह बतला 
सकेगा कि इन जेन दज्षितोंमेंसे एक भी साधु या साध्वी ध्यान यां योग की 
सच्ची ग्रक्रियाको स्वल्प प्रमाणमें भी जानता है १ प्रक्रियाकी बात दूर रही, 
ध्यान-योग संबन्धी सम्पूर्ण साहित्यकों भी क्‍या किसीने पढ़ा तक है ! भी अर- 
विन्द, महर्षि र्मण आदिके जीवित योगाम्यासकी बात नहीं करता पर में केवल 
जेन शास्तरमें वर्णित शुक्ल ध्यानके स्वरूपकी बात करता हैँ । इतनी शताब्दियों 
का शुक्ल ध्यान संबन्धी वर्णन पढ़िए । उसके जो शब्द ढाई हजार वर्ष पहले 
थे, वही आज हैं । अगर गुरू ही ध्यान तथा योगका प्रा शाजीय अ्रथ नहीं 
जानता, न तो वह उसका ग्रक्रियाको जानता है, तो फिर उसके पास कितने ही 
बालक-बालिकाएं दीक्षित क्‍यों न हों; वे ध्यान-योगके शब्दका उच्चार छोड़ - 
कर क्या जान सकेगे ? यही कारण है कि दीक्षित व्यक्तियोंका श्राध्यात्मिक व मान- 
सिक विकास रुक जाता है | इस तरह हम शाख्नाभ्यास, तात्त्विक त्यागाभ्यास 
या ध्यान-योगाभ्या सकी इृश्सि देखते हैँ तो जेन त्यामियोंकी स्थिति दयनीय 
जँचती है । गुरू-गुरूणियोंकी ऐसी स्थितिमें छोटे-छोटे बालक-बालिकाशओरोंकों 
आजन्म नवकोटि संयम देनेका समर्थन करना, इसे कोई साधारण समभदार 
भी वाजिब न कहेगा | 

बाल-दीज्ञाकी असामग्रकता और घातकताके और दो खास कारण हैं, 
जिनपर विचार किए बिना आगे नहीं बढ़ा जा सकता । पुराने युगमें जेन गुरू 
वर्गका मुख अरए्य, वन और उपवनकी ओर था, नगर शहर आदिका अब- 


डे 


लम्बन या वास नहीं था, जब कि आजके जेन गुरू वर्गका मुख नगर तथा 
शहरोंकी ओर है, अरण्य, वन और उपवनकी ओर तो साधु-साध्वियोंकी पीठ भर 
है, मुख नहीं । जिन कसबों, नगरों श्रौर शहरोंमें विकारकी पूर्ण सामग्री है 
उसीमें आजके बालक किशोर, तरुण साधु-साध्वियोंका जीवन व्यतीत होता 
है। वे जहाँ रहते हैं, जहाँ जाते हैं, वहाँ सत्र ग्यारहवँ गुणस्थानतक चढ़े हुए. 
को भी गिरानेवाली सामग्री है। फिर जो साधु-साध्वियाँ छुठे गुशस्थानका भी 
वास्तविक स्पर्श करनेसे दूर हैं, वे बेसी भोग सामग्रीमें अपना मन अविक्ृत रख 
सके ओर आध्यात्मिक शुद्धि सँमाले रखें तो गृहरुथ अपने गशहस्थाश्रमकी भोग 
सामग्रीमें ही ऐसी स्थिति क्‍यों न प्राप्त कर सके ! क्‍या वेष मात्रके बदल देनेमें 
हीं या घर छोड़कर उपाश्रयकी शरण लेने मात्रमें ही कोई ऐसा चमत्कार है जो 
आध्यात्मिक शुद्धि साथ दे ओर मनको विक्ृत न होने दे । 


बाल-दीक्वाके विरोधका दूसरा सबल कारण यह है कि जेन दीक्षा आजन्म 
ली जाती है| जो स्त्री-पुरुष साधुत्व धारण करता है, वह फिर इस जीवनमें 
साध वेष छोड़कर जीवन बिताए तो उसका जीवन न तो प्रतिष्ठित समझा जाता 
है और न उसे कोई उपयोगी जीवन-व्यवसाय ही सरलतासे मिलता है। 
भ्रावक-भ्राविका, साधु-साध्वी सभी ऐसे व्यक्तियोंको अवगणना या उपेक्षा- 
की दृष्टिसे देखते हेँँ। फल यह होता है कि जो नाबालिग लड़का, 
लड़की उम्र होने पर या ताबण्य पाकर एक या दूसरे कारणसे साधु जीवनमें 
स्थिर नहीं रह सकते, उनको या तो साधुवेष घारण कर प्रछ॒न्न रूपसे मल्िन 
जीवन बिताना पड़ता है या वेष छोड़कर समाजमें तिरस्कृत जीवन बिताना 
पड़ता है । दोनों हालतोंमें मानवताका नाश है । अधिकतर उदाहरणोंमें यही 
देखा जाता है कि त्यागी वेषमें ही छिप कर नाना प्रकारकी भोगवासना तृप्र- 
की जाती है जिससे एक तरफसे ऐसे अस्थिर साधुओंका जीवन बबांद होता है 
और दूसरी तरफसे उनके संपकमें आए हुए अन्य स्त्री-पुरुषोंका जीवन बर्बाद 
हो जाता है । इस देशमें सत्री-पुरुषोंके अस्वाभाविक शरीर-संबन्धके दूषणका जो 
फेलाव हुआ है, उसमें अनधिकार बाल-संन्यास और अपक्व संन्यासका बड़ा हाथ 
हैं। इस दोषकी जिम्मेवारी केवल मुसलमानोंकी नहीं है, केवल अन्य धर्मावलम्बी 
मठवासियों, बाबा-महंतोंकी भी नहीं है। इस जिम्मेवारी में जन परम्पराको 
अनधिकार, अकाल, अनवसर दीक्षाका भी खास हाथ है। इन सब कारणों 
पर विचार करनेसे तथा ऐसी स्थितिके अनुभवसे मेरा सुनिश्चित मत है कि 
बाल-दीक्षा धम और समाजके लिए ही नहीं, मानवताके लिये घातक है । 

मैं दीक्ञाको आवश्यक समभता हूँ । दीक्षित व्यक्तिका बहुमान करता हूँ 
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पर इस समय दीक्षा देनेका तथा दीक्षित व्यक्तियोंक जीवनका जो ढरा चल रहा 
है, उसे उस व्यक्तिकी दृष्टिसि, सामाजिक दष्टिसे बिलकुल अनुपयोगी ही नहीं 
घातक सगमभता हूँ । 

जो दीक्षा-शुद्धिके पक्तपाती हों, उनका भी इस शर्तंपर समर्थन करनेको 
तैयार हूँ कि पहले तो साधु-संस्था वनवासिनी बने; दूसरे, दिनमें एक बार ही 
भोजन करे ओर मात्र एक प्रहर नींद ले, बाकीका समय केवल स्वाध्यायमें 
बिताए; तीसरे, वह या तो दिगम्बरत्व स्वीकार करे या वस्त्र धारण करे तो 
भी कमसे कम हाथ-कती मोटी खद्रके दो या तीन वस्त्र रखें । आजकल मल- 
मल ही नहीं रेशमी कपड़े पहननेमें जो साधुओंकी और खास कर आचायोंकी 
प्रतिष्ठा समझी जाती है, इसका त्याग-प्रधान दीक्षाके साथ क्‍या मेल है, मुझे 
कोई समभा सके तो में उसका आभार सानूंगा। जब आचार्य तक ऐसे आकर्षक 
कपड़ोंमें धर्मका महत्व और घर्मकी प्रभावना समझते हों, तब कच्ची उम्रमें 
दीक्षाके लिए आनेवाले बालक-बालिकाओ्ंके मानस पर उसका क्‍या प्रभाव 
पड़ता होगा १ इसका कोई विचार करता है ? क्‍या केवल सब मानस-रोगोंका 
इलाज एक मात्र उपवास ही है। ऊररकी तीन शतोंसे भी सबल और मुख्य 
शर्त तो यह है कि दीक्षित हुआ बाल, तरुण, प्रोढ़ या वृद्ध भिक्तु या भिक्षणी 
दम्मसे जीवन न बिताए अर्थात्‌ वह जब तक अपने मनसे आध्यात्मिक साधना 
चाहे करता रहे । उसके लिये आजीवन साधुवैशकी प्रदिशाकी केद न हो; वह 
अपनी इच्छासे साधु बना रहे । अगर साधु अवस्थामें संतुष्ट न हो सके तो 
उस अवस्थाको छोड़ कर जेसा चाहे बेसा आश्रम स्वीकार करे | फिर भी समाज 
में उसकी अ्रवगणना या अप्रतिष्ठाका भाव न रहना चाहिए । जेंसी उसकी 
योग्यता, वेसा उसको जीवन बितानेमेँ कोई अड़चन न द्वोनी चाहिए. | इतना 
ही नहीं बल्कि उसको समाजकी ओरसे आश्वासन मिलना चाहिये जिससे उस 
पर प्रतिक्रिया न हो | खास कर कोई साध्वी णहस्थाश्रमकी ओर घृमना चाहे तो 
उसको इस तरह साथ मिलना चाहिये कि जिससे वह आतं रौद्र ध्यानसे बच 
सके । समाजकी शोभा इसीमें है | बात यह है कि बौद्ध परम्परा जेसा शुरूसे ही 
आजीवन महात्रतकी प्रतिज्ञा न लेनेका सामान्य नियम बनाएँ। जेसे-जेसे 
दीक्ञामें स्थिरता होती जाए, बेसे-वेसे उसकी काल-मर्यादा बढ़ाएँ | आजीवन 
प्रतिश्ा लाजमी न होनेसे सब दोषोंकी जड़ हिल जाती है । 

सेवा-दृश्टिमें साधुओंका स्थान क्या है १ इस मुद्दे पर हमने ऊपर विचार 
किया ही नहीं है । इस दृष्टिसि जब विचार करते हैं तब तो अनेक बालक- 
बालिकाश्रोंकी अकालमें, अपक्त मानसिक दशामें आजीवन प्रतिज्ञावद्ध कर 
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लेना और फिर इधर या उधर कहींके न रखना,यह आत्मघातक दोष है | 
इसके उपरान्त दूसरा भी बड़ा दोष नजर बता है-। वह यह कि ऐसी 
ग्रकर्मण्य दीक्षित फौजको निभानेके वासते समाजकी बहुत बड़ी शक्ति बेकार 
ही खर्च हो जाती है | वह फौज सेवा करनेके बजाय केवल सेवा लेती ही रहती 
है | इस स्थितिका सुधार खुद अगुवे विचारक साधु-साथ्वी एवं गहस्थ श्रावक 
न करेंगे तो उनके आध्यात्मिक साम्यवादके स्थानमें लेनिन-स्टालिनका साम्य- 
वाद इतनी त्वरासे आएगा कि फिर उनके किए कुछ न होगा । 

मैं पहिले कह चुका हूँ. कि केवल जेन परम्पराको लेकर बाल-दीक्षाके 
प्रश्नपर मैं नहीं सोचता | तब इतने विस्तारसे जेन परम्पराकी बाल-दीक्षा संब- 
नधी स्थितिपर मैंने विचार क्‍यों किया ओर अन्य भारतीय संन्यास प्रधान १२- 
म्पराओ्रोंके बारेमें कुछ मी क्‍यों नहीं कहा ? ऐसा प्रश्न जरूर उठता है। इसका 
खुलासा यह है कि बौद्ध परम्परामें तो बाल-दीक्षाका दोष इसलिए तीत्र नहीं 
बनता कि उसमें दीक्षाके समय आजीवन प्रतिशाका अनिवार्य नियम नहीं है । 
दूसरी बात यह भी है कि अमुक समयतक भिकज्लु या मिन्नुणी जीवन बिता कर 
जो अन्य आश्रमको स्वीकार करता है, उसके लिए अप्रतिष्ठाका भय नहीं है | 
अब रही वेंदिक, शेव, वैष्णव, अवधूत, नानक उदासीन आदि अन्य परम्प- 
राश्ोंकी बात। इन परम्पराओंके अनुयायी सब मिलाकर करोड़ोंकी संख्यामें हैं | 
उन्हींका भारतमें हिन्दुके नामसे बहुमत है । इससे कोई छोटी उम्रका दीक्षित 
व्यक्ति उत्तथगामी बनता है या दीक्षा छोड़कर अन्य आश्रम स्वीकार करता है 
तो करोड़ोंकी अनुयायी संख्यापर उसका कोई दुष्परिणाम उतना नजर नहीं 
आता जितना छोटेसे जेन समाजपर नजर आता है। इसके सिवाय दो 
एक बातें और मी हैं । जैन परम्रामें जेंसी भिन्षुर्णी संस्था है वेसी कोई बड़ी 
या व्यापक संन्यासिनी संस्था उक्त परम्पराश्रोंमें नहीं है। इसलिए बालिका, 
त्यक्ता या विधवाकी दीक्षाके बाद जों अनथ जेन परमरामें सम्भव है, कमसे 
कम वेसा अनथ उक्त परम्पराओंमें पुरुष बाल-दीक्षा होने पर भी होने नहीं 
पाता । उक्त बेदिक आदि संन्यास प्रधान परम्पराश्रोंमें इतने बड़े समाज-सेवक 
पैदा होते हैं और इतने बड़े उच्च लेखक, विश्वप्रसिद्ध वक्ता और राजपुरुष भी 
पैदा होते हैं कि जिससे त्यागी संस्थाके सेंकड़ों दोष ढक जाते हैं और सारा 
हिन्द्‌ समाज जन समाजकी तरह एक सूत्रमें संगठित न होनेसे उन दोषोंको 
निभा भी लेता है। जेन परम्परामें साधु-साथ्वी संघमें यदि रामकृष्ण, रामतीर्थ, 
विवेकानन्द, महर्षि रमण, श्री अरविन्द, कृष्ण मूर्ति, स्वामी ज्ञानानन्दजी 
ग्रदि ज॑से साधु और भक्त मं.राबाई जेसी एक-आध साध्वी भी होती तो आज 
बाल-दक्षाका इतना विराध नहीं होता , 
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हर एक फिरके गुरु अपने पासदीक्षित व्यक्तियोंकी संख्याका बड़ा ध्यान 
रखता है | भक्तोंसे कहता रहता है कि मेरे परिवारमें इतने चेले, इतनी चेलियाँ 
हैं। जिस गुरुया आचायके पास दीक्षा लेनेवालोंको संख्या जितनी बड़ी, 
उसकी उतनी ही अधिक प्रतिष्ठा समाजमें प्रचलित है | यह भी अनुयायियोंमें 
संस्कार सा पड़ गया है कि वे अपने गच्छु या फिकमें दीक्षित व्यक्तियोंकी बढ़ी 
संख्यामें गौरव लेते हैं | पर कोई गुरु, कोई गुरुणी या कोई आचार्य या कोई 
संघपति ग्रहस्थ कभी इस बातको जाहिरा प्रसिद्ध नहीं करता, खुले दिलसे बिना 
हिच केचाये नहीं बोलता कि उसके शिष्य परिवारोंमेंसे या उसके साधु-मण्डलमें 
से कितनोंने दीक्षा छोड़ दी, दीक्षा छोड़कर वे कहाँ गए,, क्या करते हैं ओर 
दीच्ा छोड़नेका सच्चा कारण क्‍या है ! इन बातोंके प्रकट न होनेसे तथा 
उनकी सच्ची जानकारी न होनेसे श्रावक समाज अधेरेमें रहता हे। दीक्षा 
छोड़नेके जो कारण हों, वे चालू ही नहीं बल्कि उत्तरोत्तर बढ़ते ही रहते हैं । 
दीक्षा छोड़नेवालोंकी स्थिति भी खराब होती जाती है। उतने अंशमें समाज 
भी निर्बल पड़ता जाता है। समभदारोंकी श्रद्धा बिलकुल उठती जाती नजर 
आती है और साथ ही साथ अविचारो दीक्षा देनेका सिलसिला भी जारी रहता 
है | यह स्थिति बिना सुधरे कभी धर्म-तेज सुरक्षित रह नहीं सकता । इसलिए 
हर एक समभदार संघके अगुवे तथा जवाबदेह धार्मिक स्त्रीं-पुरुषका यह फर्ज 
है कि वह दीक्षा त्यागके सच्चे कारणोंकी पूरी जाँच करे और आचाय या 
गुरुको ही दीक्षा-त्यागसे उत्पस्न दुष्परिणामोंका जवाबदेह समझे | ऐसा किए 
बिना कोई गुरु या आचाये न तो अपनी जवाबदारी समभेगा न स्थितिका 
सुधार होगा । उदाहरणाथ, सुननेमें आया कि तेरापन्थमें १८०० व्यक्तियोंको 
दीक्षा हुई जिनमेंसे २५० के करीब निकल गए, | अब सवाल यह है कि २५४० 
के दीक्ञा-त्यागकी जवाबदेही किसकी १ अगर १८०७ व्यक्तियोंको दीक्षा देनेमें 
तेरापन्‍्थके आचार्योका गौरव है, तो २५० के दीक्ञा-त्यागका कलंक किसके 
मत्ये समझना चाहिए ! मेरी रायमें दीक्षित व्यक्तियोंके ब्यौरेकी अपेक्षा दीक्षा- 
त्यागी व्यक्तियोंके पूरे ब्यौरेका मूल्य संध और समाजके श्रेयकी दृष्टिसे अधिक है 
क्योंकि तभी संघ और समाजके जीवनमें सुधार सम्भव है। जो बात तेरापन्थके 
विधयमें हे, वही अन्य फिरकेंके बारेमें भी सही है । 


दिसम्बर १६४६ | | तरुण, 


धर्म ओर विद्याका तीथं--वेशाली। 


उपस्थित सजनो, 

जबसे वेशाली संधकी प्रद्ृत्तियोंके बारेमें थोड़ा बहुत जानता रहा हूँ तमीसे 
उसके प्रति भेरा सद्भाव उत्तरोत्तर बढ़ता रहा है। यह सद्भाव आखिर मुमे यहाँ 
लाया है। मेंने सोचकर यही तय किया कि अगर संघके प्रति सद्भाव प्रकट 
करना हो तो मेरे लिए संतोषग्रद मार्ग यही है कि मैं अपने जीवनमें अधिक 
बार नहीं तो कससे कम एक बार, उसकी प्रवृत्तियोंमें सीधा भाग लूँ। संघके 
संचालकोंके प्रति आदर व कृतज्ञता दशनेका भी सीधा मार्ग यही है । 


मानव मात्रका तीर्थ 

दीघंतपस्वी महावीरकी जन्म-भमि और तथागत बुद्धकी उपदेश-भूमि 
होनेके कारण वेशाली विदेहका प्रधान नगर रहा है। यह केवल जैनों ओर 
बोद्धोंका ही नहीं, पर मानव-जातिका एक तीय बन गया दहै। अक्त दोनों 
श्रमणवीरोंने करणा तथा मेत्रीकी जो विरासत अ्रपने-अपने तत्कालीन सुधोंके 
द्वारा मानव जातिको दी थी उसीका कालक्रमसे भारत और भारतके बाहर 
इतना विकास हुआ है कि आजका कोई भी मानवतावादी वेशालीके इतिहासके 
प्रति उदासीन रह नहीं सकता । 

मानवजीवनम संबंध तो अनेक हैं, परन्तु चार संबंध ऐसे हैं जो ध्यान 
खींचते हँ--राजकीय, सामाजिक, धार्मिक और विद्याविषयक । इनमेंसे पहले 
दो स्थिर नहीं | दो मित्र नरपति या दो मित्र राज्य कभी मित्रतामें स्थिर नहीं । 
दो परस्परके शत्रु भी अचानक ही मित्र बन जाते हैं, इतना ही नहीं शासित 
शासक बन जाता है ओर शासक शासित। सामाजिक संबंध कितना ह्वी निकटका 
ओर रक्तका हो तथापि यह स्थायी नहीं । हम दो चार पीढ़ी दुरके संबंधियोंको 
अकसर बिलकुल भूल जाते हैं। यदि संबंधियोंके बीच स्थान की दूरी हुई या 
श्राना-जाना न रहा तब तो बहुधा एक कुटुम्ब के व्यक्ति भी पारस्परिक संबंधको 
भूल जाते हैं । परन्तु घर्म और विद्याके संबंधकी बात निराली है । किसी एक 
घर्मका अनुगामी भाषा, जाति, देश, आदि बातोंमें उसी धर्मके दूसरे अनुगा- 
मियोंसे बिल्कुल ह्वी जुदा हो तब भी उनके बीच घर्मका तांता ऐसा होता हे 
मानों वे एक ही कुठुम्ब के हों। चीन, तिब्बत जेसे दूरवर्ती देशोंका बौद्ध जब 
सीलोन बा आदिके बौद्धोंसे मिलेगा तब वह आत्मीयताका अनुभव करेगा | 
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भारतमें जन्मा और पला मुसलमान मकक्‍का-मदीनाके मुसलमान अरबोंस घनि- 
छता मानेगा | यह स्थिति सब धर्मोकी अकसर देखी जातो है। गुजरात, 
राजस्थान, दूंर दक्षिण, कर्णाटक आदि के जेन कितनी ही बातों में मिनन्‍न क्‍यों 
न हों पर वे सब भगवान्‌ महावीरके धर्मानुयायीके नाते अपने में पूर्ण एकताका 
अनुभव करते हैं । भगवान्‌ महावीरके अहिंठाप्रधान धर्मका पोषण, प्रचार 
वैशाली और विदेहमें ही मुख्यतवा हुआ है। जेसे चीनी बर्मी आदि बौद्ध, 
सारनाथ, गया आदि को अपना ही स्थाम समभते हैं, वैसे ही दूर-दूरके जैन 
महावीरकें जन्मस्थान वेशालीको भी मुख्य धर्मस्थान समभते हैं और महावीर 
के धर्मानुगामी के नाते वेशालीमें और बसे ही अन्य तीर्थोमें बिहारमें मिलते 
हैं। उनके लिए. विहार और खासकर वेशाली मक्का या जेरुसेलम है। वह 
धार्मिक संबंध स्थायी होता है। कालके भ्रनेक थपेड़े भी इसे ज्ञीण नहीं कर 
सके हैं और न कभी क्षीण कर सकेंगे | बल्कि जसे-जेंसे अहिंसाकी समझ और 
उसका प्रचार बढ़ता जाएगा वैसे-वैंसे शञातृपुत्र मंहावीरकी यह जन्म्रभूमि विशेष 
अर विशेष तीथरूप बनती जाएगी । 

हम लोग पूर्यके निवासी हैं | सोक्रेटिस, प्लेटो, एरिस्टोटेल आदि पश्चिमके 
निवासी । बुद्ध, महावीर, कणाद, अजक्ञपाद, शंकर, वाचस्पति आदिं मारतके 
सपूत हैं, जिनका यूरोप, अमेरिका आदि देशोंसे कोई वास्ता नहीं । फिर भी 
पश्चिम और पूर्व के संबन्धको कभी क्ञीण न होने देनेवाला तत्त्व कोन है, ऐसा 
कोई प्रश्न करे तो इसका जवाब एक ही है कि वह तत्त्व है विद्याका। जुदे-जुदे 
धर्कले मी विद्याके नाते एक हो जाते हैं। लड़ाई, आर्थिक खींचातानी, 
मतान्धता आदि अनेक विधातक आमुरी तत्त्व आते हैं तो भी विद्या ही ऐसी 
चीज है जो सब जुदाइयॉमें भी मनुष्य-मनुष्यको एक दूसरेके प्रति आंदरशील 
बनाती हैं | अगर विद्याका संबन्ध ऐसा उज्ज्वल और स्थिर है तो कहना द्ोगा 
कि विद्याके नाते भी वेशाली-विदेह ओर बिहार सबको एक सूत्नमें पिरोएगा 
क्योंकि वह विद्याका भी तीथ है । 

महात्मा गांधीजीने अहिंसाकी साधना शुरू तो की दक्षिण अफ्रीकामें, पर 
उस अनोखे ऋषि-शख्त्रका सीधा प्रयोग उन्होंने पहले पहल भारतमें शुरू किया, 
इसी विदेह क्षेत्र में | प्रजाकी अन्तश्चेतनामें जो अहिंसाकी विरासत सुषुप्त पड़ी 
थी, वह गांधीजीकी एक मौन पुकारसे जग उठी और केबल भारतका ही नहीं 
पर दुनिया-भरका ध्यान देखते-देखते चम्पारन-विहारकी ओर आकृष्ट हुआ |, 
ओर महावीर तथा बुद्धके समयमें जो चमत्कार इस विदेहमें हुए ये वही गांधी- 
जीके कारण भी देखनेमें आए । जेसे अनेक कत्रियपुत्र, खहयतिपुत्र और 
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ब्राह्मणपुत्र तथा पुत्रियाँ बुद्ध व महावीरके पीछे पागल होकर निकल पड़े ये वेसे 
ही कई अध्यापक, वकील, जमींदार और अन्य समझदार स््री-पुरुष गांधीजीके 
प्रभावमें आए । जैसे उस पुराने युग में करुणा तथा मेत्रीका सावंज्निक प्रचार 
करनेके लिए संध बने थे वेसे ही सत्याग्रहकों सावत्रिक बनानेके गांघीजीके 
स्वप्नमें सीधा साथ देनेवालोंका एक बड़ा संघ बना जिसमें वेशाली-विदेह या 
बिहारके सपूर्तोंका साथ बहुत महत्त्व रखता है। इसीसे में नवयुगीन दृष्टिसे भी 
इस स्थानकों धर्म तथा विद्याका तीर्थ समभता हूँ । और इसी भावनासे में 
सब कुछ सोचता हूँ । 

मैं काशीमें अध्ययन करते समय आजसे ४६ वर्ष पहले सहाध्यायिश्रों और 
जैन साधुओंके साथ पैदल चलते-चलते उस क्त्रियकुण्डमें भी यात्राकी दृष्टिसे 
आया था जिसे आजकल जेन लोग महावीरकी जन्ममूमि समभककर वहाँ 
यात्राकें लिए आते हैं ओर लक्खीसराय जंक्शनसे जाया जाता है। यह भेरी 
बिहारकी सर्व प्रथम धर्मयात्रा थी। इसके बाद अर्थात्‌ करीब ४३ वर्षके पूर्व 
मैं मिथिला-विदेहमें अनेक बार पढ़ने गया और कई स्थानों में कई बार ठहरा 
भी | यह मेरी विदेहकी विद्यायात्रा थी। उस युग और इस युगके बीच बड़ा 
अन्तर हो गया है । अनेक साधन मौजूद रहनेपर भी उस समय जो बाते मुझे 
ज्ञात न थीं वह थोड़े बहुत प्रमाणमें ज्ञात हुई हैं और जो भावना साम्प्रदायिक 
दायरेके कारण उस समय अस्तित्वमें म थी आज उसका अनुभव कर रहा हूँ | 
अब तो मैं स्पष्ट रूससे समझ सका हूँ कि महावीरकी जन्मभूमि न तो वह 
लिच्छुआड़ या पबतीय ज्ञत्रियकुण्ड है ओर न नालन्दाके निकटका कुण्डल- 
ग्राम ही। आजके बसाढुकी खुदाईमेंसे इतने अधिक प्रमाण उपलब्ध हुए हैं 
और इन प्रमाणोंका जन-बोद्ध परम्पराके प्राचीन शास्त्रोंके उल्लेखोंके साथ 
इतना अधिक मेल बैठता है तथा फाहियान द्यएनसंग जेसे प्रत्यक्षदर्शी यात्रियों 
के वृत्तान्तोंक साथ अधिक संवाद होता है कि यह सब देखकर मुझको उस समय 
के अपने अज्ञानपर हँसी ही नहीं तरस भी आता है | और साथ ही साथ सत्यकी 
जानकारीसे असाधारण खुशी भी होती है | वह सत्य यह है कि बसाढ़के ज्ञेत्रमें 
जो वासुकुश्ड नामक स्थान है”वही सचमुच क्षत्रियकुण्ड है । 
विभिन्‍न परंपराओंकी एकता 

भारतमें अनेक धर्म परमपराएँ रही हैं । ब्राह्मण प*म्परा मुख्यतया वेदिक हे 
जिसकी कई शाखाएँ हैं | श्रमण परम्पराकी भी जेन, बौद्ध, आजीवक, प्राचीन 
सांख्य-योग आदि कई शाखाएँ हैं । इन सब परस्पराश्रोंके शास्त्रमें, गुरुव्म 
और संघमें, आचार-विचारमें उत्थान-पतन और विकास-हासमें इतनी अधिक 
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ऐतिहासिक भिन्‍नता है कि उस-उस परम्परामैं जन्मा व पला हुआ और उस- 
उस परम्राके संस्कारसे संस्कृत हुआ कीई भी व्यक्ति सामान्य रूपससे उन सब 
परम्पराश्रोंके अन्तस्तल में जो वास्तविक एकता है, उसे समझ नहीं पाता । 
सामान्य व्यक्ति हमेशा मेदपोषक स्थूल स्तरोंमें ही फंसा रहता है पर तत्वचिंतक 
ओर पुरुषार्थी व्यक्ति जेसे-जेसे गहराईसे निर्मयतापूवंक सोचता है वेसे-वबेसे 
उसको आनन्‍्तरिक सत्यकी एकता प्रतीत होने लगती है ओर भाषा, आचार, 
संस्कार आदि सब भेद उसकी प्रतीतिमें बाधा नहीं डाल सकते । मानव चेतना 
आखिर मानव-चेतना ही है, पशुचेतना नहीं। जेसे-जसे उसके ऊपरसे आव- 
रण हटते जाते हैं वेसे-वेंसे वह अधिकाधिक सत्यका दर्शन कर पाती है | 

हम साम्प्रदायिक दृष्टिसे महावीरको अलग, बुद्धको अलग ओर उपनिषद्‌ 
के ऋषियोंको अलग समभते हैं, पर अ्रगर गहराईसे देखें तो उन सबके 
मौलिक सत्यमें शब्दमेदके सिवा और मेद न पायँगे । महावीर मुख्यतया 
अहिंसाकी परिभाषामें सब बातें समझाते हैं तो बुद्ध तृष्णात्याग और मेत्रीकी 
परिभाषामें अपना सन्देश देते हैं | उपनिषदके ऋषि अविद्या या अज्ञान निवा- 
रणकी दृष्टिसे चिन्तन उपस्थित करते हैं । ये सब एक ही सत्यके ग्रतिपादनकी 
जुदी-जुदी रीतियाँ हैं; जुदी-जुदी भाषाएं हैं | अहिंसा तब तक सिद्ध हो ही नहीं 
सकती जब तक तृष्णा हो | तृष्णात्यागका दूसरा नाम ही तो अहिंसा है । 
अजानकी वास्तविक निवृत्ति बिना हुए. न तो अहिंस। सिद्ध हो सकती है और 
न तृष्णा का त्याग ही सम्भव है। घर्मपरम्परा कोई भी क्‍यों न हो, अगर वह 
सचमुच घमपरम्परा है तो उसका मूल तत्त्व अन्य वेसी घमर्मपरम्पराओं से जुदा 
हो ही नहीं सकता । मूल तत्त्व की जुदाई का अर्थ होगा कि सत्य एक नहीं । 
पर पहुँचे हुए सभी ऋषियोंने कहा है कि सत्यके आविष्कार अ्नेकधा हो सकते 
हैं पर सत्य तो अखण्डित एक ही है। मैं अपने छुप्पन वर्षके थोड़े-बहुत अध्य- 
यन-चिन्तनसे इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि पन्‍्थमेद कितना ही क्‍्योंन हो 
पर उसके मूल में एक ही सत्य रहता है| आज में इसी भावनासे महावीरकी 
जन्मजयन्तीके स्थूल महोत्सवर्में भाग ले रहा हूँ । मेरी दृष्टिमें महावीरकी 
जयन्तीका श्रर्थ है उनकी अहिंसासिद्धिकी जयनती । और अहिंसासिद्धिकी 
जयन्तीमें अन्यान्य महापुरुषोंकी सदगुणसिद्धि अपने आप समा जाती है। 
अगर वेशालीके आँगनमें खड़े होकर हम लोग इस व्यापक भावनाकी प्रतीति 
न कर सके तो हमारा जयन्ती-उत्सव नए, युगकी माँगको सिद्ध नहीं कर सकता। 
राज्यसंघ ओर घमसंघ 

वंशाली अभिनन्दन अन्य तथा जुदी-जुदी पत्रिकाश्रोंके द्वारा वेशालीका 
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पौराणिक और ऐतिहासिक परिचय इतना अधिक मिल जाता है कि इसर्म वृद्धि 
करने जितनी नई सामग्री अभी नहीं है । भगवान्‌ महावीर की जीवनी भी उस 
अभिनन्दन ग्न्थमें संक्षेप से आई है । यहाँ मुझको ऐसी कुछ बातें कहनी हैं 
जो बेसे महात्माओ्रोंकी जीवनीसे फलित होती हैं और जो हमें इस थुगमें तुरन्त 
कामकी भी हैं । महावीरके समयमें वेशालीके और दुसरे भी गणराज्य थे जो 
तत्कालीन प्रजासत्ताक राज्य ही थे पर उन गणराज्योंकी संघदृष्टि अपने तक दी 
सीमित थी । इसी तरहसे उस समय के जैन, बौद्ध, आजीवक आदि अ्रनेक 
धर्मसंघ भी थे जिनकी संघदष्ट भी अपने-अपने तक ही सीमित थी। पुराने 
गणराज्योंकी संघदष्टिका विकास भारत-व्यापी नये संघराज्यरूपमें हुआ है जो 
एक प्रकारसे अहिंसाका ही राजकीय विकास है। अ्रब इसके साथ पुराने धर्म- 
संघ तभी मेंल खा सकते हैं या विकास कर सकते हैं जब उन धर्मसंघोंमें भी 
मानवतावादी संघदृष्टिका निमाण हो और तदनुसार सभी घमंसंघ अपना-अपना 
विधान बदलकर एक लक्ष्यगामी हों | यह हो नहीं सकता कि भारतका राज्यतंत्र 
तो व्यापक रूपसे चले ओर पन्‍्थोंके धर्मसंघ पुराने ढरं पर चलें। आखिरको 
राज्यसंघ और धमंसंघ दोनोंका प्रदत्त्तित्र तो एक अखंड भारत ही है । ऐसी 
स्थितिमें अगर संघराज्यको ठीक तरहसे विकास करना है ओर जनकल्याणमें 
भाग लेना है तो धर्मसंघके पुरस्कर्ताओ्रोंको भी व्यापक दृष्टिसे सोचना होगा । 
अगर वे ऐसा न करें तो अपने-अपने घमसंघको प्रतिष्ठित व जीवित रख नहीं 
सकते या मारतके संघराज्यको भी जीवित रहने न दंगे | इसलिए इसमें पुराने 
गयणराज्यकी संघदृष्टि तथा पन्‍्थोंकी संघद प्टिका इस युगमें ऐसा सामझस्यथ करना 
होगा कि धर्मसंघ भी विकासके साथ जीवित रह सके और भारतका संघराज्य भी 
स्थिर रह सके | कर 


भारतीय संघराज्यका विधान असाम्प्रदायिक है इसका अथ यही है कि 
संघराज्य किसी एक धम में बद्ध नहीं है। इसमें लघुमती बह्डुमती सभी छोटे- 
बड़े धर्म पन्‍्थः समान भावसे अपना-अ्रपना विकास कर सकते हैं । जब संघ- 
राज्यकी नीति इतनी उदार है तब हरेक धर्म परम्पराका कतंव्य अपने आप सुनि- 
थ्वित हो जाता है कि प्रत्येक धर्म परम्परा समग्र जनहितकी दृष्टिसे संघराज्यको 
सब तरहसे दृढ़ बनानेका खयाल रक्‍्खे और प्रयत्न करे। कोई भी लघु या बहु- 
मती धर्म परम्परा ऐसा न सोचे और न ऐसा कार्य करे कि जिससे राज्यकी 
केन्द्रीय शक्ति या प्रान्तिक शक्तियाँ निर्बल हों । यह तभी सम्भव है जब कि 
प्रत्येक धर्म परम्पराके जवाबदेह समभदार त्यागी या गदइस्थ अनुयायी अ्रपनी 


है. 


दृष्टिको व्यापक बनाएँ और केवल संकुचित दृष्टिसे अपनी परम्पराका ही विचार 
न कर | 

धर्म परुपराओोंका पुराना इतिहास हमें यही सिखाता है । गणतन्त्र, राज- 
तंन्त्र ये समी आपसमें लड़कर अन्तमें ऐसे धराशायी हो गए, कि जिससे विदे- 
शियोंको भारतपर शासन करनेका मौका मिला । गाँधीजीकी अरहिंसादइष्टिने 
उस चुटिको दूर करनेका प्रयश्न किया और अन्‍्तमें २७ प्रान्तीय घटक राज्योंका 
एक केन्द्रीय संघराज्य कायम छुआ जिसमें सभी प्रान्तीय लोगों का हित सुरक्षित 
रहे ओर बाहरके भय स्थानोंसे भी बचा जा सके । अब धर्म परम्पराश्नोंको भी 
अहिंसा, मेत्री या ब्रह्ममावनाके आधारपर ऐसा धार्मिक वातावरण बनाना 
होगा कि जिसमें कोई एक परम्परा अन्य परम्पराश्“ोंके संकटकों अपना संकट 
समझे ओर उसके निवारणुके लिए वसा ही प्रयत्न करे जैसा अपनेपर आये 
संकटके निवारणके लिए. । हम इतिहाससे जानते हैं कि पहले ऐसा नहीं हुआ । 
फलतः कभी एक तो कभी दूसरी परम्परा बाहरी आक्रमणोंका शिकार बनी और 
कम ज्यादा रूपमें सभी धर्म परम्पराओ्ओंकी सांस्कृतिक ओर विद्यासम्पत्तिको 
सहना पड़ा । सोमनाथ, रुद्रमहालय ओर उजयिनीका महाकाल तथा काशी 
आदिके वेष्णव, शेव आदि धाम इत्यादि पर जब संकट आए, तब अगर अन्य 
परम्पराओोंने प्राणाप॑णसे पूरा साथ दिया होता तो वे धाम बच जाते । नहीं भी 
बचते तो सब परमराश्रोंकी एकताने विरोधियोंका होसला जरूर ढीला किया 
होता | सारनाथ, नालन्दा, उदन्तपुरी, विक्रमशिल्ाा आदिके विद्याविद्रोंको 
बख्तियार खिलजी कमी ध्वस्त कर नहीं पाता अगर उस समय बौद्धेतर परम्पराएँ 
उस आफतको अपनी समझती । पाटन, तारज्बा, सांचोर, आबू , फकालोर आदिके 
शिल्पस्थापत्यप्रधान जेन मन्दिर भी कभी नष्ट नहीं होते । अब समय बदल 
गया और हमें पुरानी त्रुटियोंसे सबक सीखना होगा । 

सांस्कृतिक ओर धार्मिक स्थानोंके साथ-साथ अनेक ज्ञानभण्डार भी नष्ट 
हुएं | हमारी धर्म परम्पराश्नोंक्री पुरानी दृष्ठि बदलनी हो तो हमें नीचे लिखे 
अनुसार कार्य करना होगा | 

(१ ) प्रत्येक धर्मपरम्पराको दूसरी धर्मपरम्पराओंका उतना ही आदर करना 
चाहिए, जितना वह अपने बारेमें चाहती है | 

( २ ) इसके लिये शुरुवग और पणिडतवर्ग सबको आपसमें मिलने-जुलने 
के प्रसंग पैदा करना श्र उदारदृष्टिसे विचार विनिमय करमा । जहाँ ऐकमत्य 
नहो वहाँ विवादमेंन पड़कर सहिष्णुताकी वृद्धि करना। धार्मिक और 
सांस्कृतिक अध्ययन अध्यापनकी परम्पराग्नोकी इतना विकसित करना कि 


रे 


जिसमें किसी एक धर्मपरम्पराका अनुयायी अन्य धर्मपरम्पराओंकी बातोंसे सर्वथा 
अनभिन्ञ न रहे ओर उनके मन्तव्योंको गलतरूपमें न समझे । 

इसके लिए अ्रनेक विश्वविद्यालय महाविद्यालय जेसे शिक्षाकेन्द्र बने हैं 
जहाँ इतिहास और तुलना दृष्टिसे धर्मपरम्पराओंकी शिक्ञा दी जाती है । फिर भी 
अपने देशमें ऐसे सैकड़ों नहीं इजारों छोटे-बड़े विद्याधाम, पाठशालाएँ आदि 
हैं जहाँ केवल साम्प्रदायिक दृष्टिसे उस परम्पराकी एकांगी शिक्षा दी जाती है | 
इसका नतीजा अ्रभी यही देखनेमें आता है कि सामान्य जनता और हरेक 
परम्पराके गुद या परिडत अभी उसी दुनियामें जी रहे हैं जिसके कारण सबे 
धर्मपरम्पराएँ निस्तेज और मिथ्याभिमानी हो गई हें । 
विद्याभूम्रि-विदेह 

वशाली-विदेह-मिथिलाके द्वारा अनेक शास्त्रीय विद्याओ्के विषयमें बिहार 
का जो स्थान है बह हमें पुराने ग्रीसकी याद दिलाता है। उपनिषदोंके उपलब्ध 
भाष्योंके प्रसिद्ध प्रसिद्ध आचाय भले ही दक्षिणमें हुए, हों पर उपनिषदोंके 
आत्मतत्त्वविषधयक ओर अद्वेतस्वरूपविषयक अनेक गम्भीर चिन्तन-विदेहके 
जनककी समभामें ही हुए हैँ जिन चिन्तनोंने केवल पुराने आज्ायोंक़ा द्वी नहीं पर 
आधुनिक देश-विदेशके अनेक विद्वानोंका भी ध्यान खींचा दै। बुद्धने घर्म 
ओर विनयके बहुत बड़े भागका असली उपदेश बिहारके जुदे जुदे स्थानोंमें ही 
किया हैं; इतना द्वी नहीं बल्कि बौद्ध त्रिपिटककी सारी संकलना बिहारकी तीन 
संगीतियोंमें ही हुई हे | जो त्रिपिटक बिहारके सपूतोंके द्वारा ही एशियाके दूर- 
दूर अगम्य भागोंमें भी पहुँचे हैं और जो इस समयको अनेक भाषाश्रोंमें रूपा- 
न्तरित भी हुए हैं। इन्हीं त्रिपिटकोंने सैकड़ों यूगेपीय विद्वानोंकी अपनी ओर खींचा 
आ।र जा कई यूरोपीय भाषाओंमें रूपान्तरित भी हुए.। जेन परमराके मूल 
आगम पीछेसे भले ही पश्चिम और दक्षिण भारतके जुदे-जुदे भागोंमें पहुँचे हों, 
संकलित व लेखबद्ध भी हुए हों पर उनका उद्गम और प्रारम्भिक संग्रहण 
तथा संकलन तो बिद्दारमें दी हुआ है । बौद्ध संगीतिकी तरह प्रथम जेन संगीति - 
भी बिद्ारमें ही मिली थी | चाणुक्यके अ्र्थश ख्रकी और सम्मवतः क!मशाख््र- 
की जन्मभूमि भी बिहार ही हैं । हम जब दाशंनिक, सूत्र और व्याख्या ग्रंथोंका 
विचार करते हैं तब तो हमारे सामने ब्रिहारकी वह प्राचीन प्रतिभा मूर्त 
होकर उपस्थित होती है। कणाद और अक्ञपाद ही नहीं पर उन दोनोंके 
वशेषिक- न्याय दशनके भाष्य, वार्तिक, टीका, उपयीका आदि सारे साहित्य 
परिवारके प्रणेता बिद्दारमें ही, खासकर विदेह मिथिलामें ही हुए हैं । 

सांख्य, योग परम्पराके मूल चिन्तक और अन्थकार एवं व्याख्याकार बिद्वर 
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में या विहारकी सीमाके आसपास ही हुए हैं। मेरे ख्यालसे मीमांसाकार जेमिनी 
और बादरायण भी बिहारके ही होने चाहिए। पूर्वोत्तर मीमांसाके अनेक 
धुरीण प्रमुख व्याख्याकार मिथिलामें ही हुए हैं जो एक बार सैकड़ों मीमांसक 
विद्वानोंका धाम मानी जाती थी । बंगाल, दक्षिण आदि अन्य भागोंमें न्याय 
विद्याकी शाखा-प्रशाखाएँ फूटी हें पर उनका मूल तो मिथिला ही है | वाचस्पति, 
उदयन, गंगेश आदि प्रकाणड विद्वानोंने दाशनिक विद्याका इतना अधिक 
विकास किया है कि जिसका असर प्रत्येक धर्मपरम्परापर पड़ा है। तक्षशिलाके 
ध्वंधके बाद जो बोद्ध विद्वर स्थापित हुए. उनके कारण तो विहार काशी बन 
गया था | नालन्दा, विक्रमशीला, उदन्तपुरी जेसे बड़े-बड़े विहार और जमगत्तल 
जेंसे साधारण विह्ारमें बसनेवाले भिक्तुकों ओर अन्य दुवंक मिश्र जेसे ब्राह्मण 
विद्वानोंने जो संस्कृत बोद्ध साहित्यका निर्माण किया है उसकी गहराई, सूदुमता 
आर बहुश्रुतता देखकर आज भी बिहारके प्रति आदर उमड़ आता है। यह बात 
भली-मभंति हमारे लक्षमें आ सकती है कि बिहार धर्मकी तरह विद्याका भी तीये 
रह है । 
विद्याकेन्द्रोंम सव-विद्याओके संग्रहको आवश्यकता 

जसा पहले सूचित किया है कि धर्मपरम्पराज्रोंकी अपनी दृष्टिका तथा व्यव॑- 
हारोंका युगानुरूप विकास करना ही होगा। बेसे ही विद्याओंकी सब परम्पराश्रोंको 
भी अपना तेज कायम रखने और बढ़ानेके लिए अ्ध्ययन-श्रध्यापनकी प्रणालीके 
विषयमें नए, सिरे से सोचना होगा । 

प्राचीन भारतीय विद्याएँ कुल मिलाकर तीन भाषाओ्रंमें समा जाती हैं-- 
संस्कृत, पालि और प्राकृत | एक समय था जब संस्कृतके घुरन्धर विद्वान भी 
पालि या प्रांत शास्त्रंका जानते नथे या बहुत ऊपर-ऊपरते जानते थे। ऐसा 
भी समय था जब कि पालि और प्राकृत शाज्रोंके विंद्वान्‌ संस्कृत शाख्तरोंकी 
पूर्ण जानकारी रखते न थे। यही स्थिति पालि और प्राकृत शास्त्रोंके जानकारोंके 
बीच परस्परमें भी थी | पर क्रमश: समय बदलता गया | आज तो पुराने युग- 
ने ऐसा पलटा खाया है कि इसमें कोई भी सच्चा विद्वान्‌ एक या दूसरी माषाकी 
तथा उस भाषामें लिखे हुए शास्त्रोंकी उपेक्षा करके नवयुगीन विद्यालयों और 
महाविद्यालयोंकी चला ही नहीं सकता | इस दृष्टिसे जब विचार करते हैं तब 
स्पष्ट मालूम पड़ता है कि यूरोपीय विद्वानोंने पिछुले सवा सौ वर्षोमें भारतीय 
विद्याओंका जो गौरब स्थापित किया है, संशोधन किया है उसकी बराबरी करनेके 
लिए तथा उससे कुछ आगे बढ़नेके लिए हम भारतवासियोंको अब अध्ययन- 
अध्यापन, चिन्तन, लेखन ओर संपादन-विवेचन आदिका क्रम अनेक प्रकार- 
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से बदलना होगा जिंसके सिवाय हम प्राच्यविद्या-विशारद यूरोपीय विद्दानोंके 
अनुगामी तक बनने में असम रहेंगे | 

प्राच्य भारतीय विद्याकी किसी भी शाखाका उच्च अध्ययन करनेके लिए 
तथा उच्च पदवी प्राप्त करनेके लिए हम भारतीय यूरोपके जुदे-जुदे देशोमें 
जाते हैं उसमें केवल नौकरीकी दृष्टिसे डीग्री पानेका ही मोह नहीं है पर 
इसके साथ उन देशोंकी उस-उस संस्था का व्यापक विद्यामय वातावरण भी 
निमित्त हैं। वहाँके अध्यापक, वहाँकी कार्यप्रणाली, वंहाँके पुस्तकालय 
आदि ऐसे अज्ञ-प्रत्यज्ञ हैं जो हमें अपनी ओर खींचते हैं, अपने देशकी विद्याओं - 
का अध्ययन करनेके लिए हमको हजारों कोल दूर कर्ज ले करके भी जाना 
पड़ता है और उस स्थिति में जब कि उन प्रांच्य विद्याश्रोंकी एक-एक शाखाके 
पारदर्शी अनेक विद्वान भारतमें भी मौजूद हों। यह कोई अ्चरजकी बात॑ 
नहीं है । वे विदेशी विद्वान्‌ इस देशमें आकर सीख गए, अभी वे सीखने 
आते हैं पर सिक्का उनका है। उनके सामने भारतीय पुराने परिडत और नई 
प्रंणालीके अध्यापक अकसर फीके पड़ जाते हैं | इसमें कैजरिंमता और मोहका 
भाग बाद करके जो सत्य है उसकी ओर हमें देखनां है। इसको देखते हुए 
मुझको कहनेमें कोई भी हिचकिचाहट नहीं कि हमारे उच्च विद्याके केन्‍्द्रोंमें 
शिक्षण्‌-प्रणालीका श्रामूल परिवर्तन करना होगा । 

उच्च विद्याके केन्द्र श्रनेक हो सकते हैं । पत्येक केन्द्रमें किसी एक विद्या- 
परंपराकी प्रधानता भी रह सकती है। फिर मी ऐसे केन्द्र अपने संशोधन 
कार्यमें पूर्ण तमी बन सकते हैं जब अपने साथ संबंध रखने वाली विद्या परंप- 
राश्नोंकी भी पुस्तक आदि सामग्री वहाँ संपूर्णतया सुलम हो। 

पालि, प्राकृत, संस्कृत भाषामें लिखे हुए सब प्रकारके शाश्ओंका परस्पर 
इतना घनिष्ठ संबन्ध है कि कोई भी एक शाखाकी विद्याका श्रम्यासी विद्या 
की दूसरी शाखाओ्रोंके श्रावश्यक वास्तविक परिशीलनको बिना किए सच्चा 
अ्रम्यासी बन ही नहीं सकता, जो परिशीलन अधूरी सामग्रीवाले केन्द्रोंमें 
संभव नहीं | 

इससे पुराना पंथवाद और जातिवाद जो इस युग हेय समझता जाता हे 
वह अपने श्राप शियिल द्वो जाता है। हम यह जानते हैं कि हमारे देशका 
उम्ववर्णाभिमानी विद्यार्यी भी यूरोपमें जाकर वहाँ के संसगगंसे वर्शाभिमान 
भूल जाता है | यह स्थिति अपने देशमें स्वाभाविक तब बन सकती है जब कि 
एक ही केन्द्रमें अनेक अध्यांपक हों, अध्येता हों और सबका परस्पर मिलन 
सहज हो | ऐसा नहीं होनेसे साम्प्रदायिकताका मिथ्या अ्रृंश किसी न किसी रूपमें 


प 


पुष्ठ हुए बिया रह नहीं सकवा | सॉम्पदा यिक दाताओंकी मनोदृत्तिको जीतने- 
के वास्ते उच्चविद्याके चेत्रमें भी साम्प्रदायिकताका दिखावा संचालकोंको 
करना पड़ता ही दै। उस लिये मेरे विचारसे तो उच्चेतम अध्यवनक दुल्द्राम 
सर्वविद्याओंकी ग्रावश्यक सामग्री द्ोनी दी चाहिए । 


शास्त्रीय परिभाषाम लोकजीवनकी छाया 

अब अन्तमें में संत्षेपमें यह दिखाना चाहता हूँ कि उस पुराने युमके 
राज्यसंघ और धर्मसंघका आपसमें कैसा चोली-दामनका संबन्ध रहा है जो 
अनेक शब्दोंमें तथा वत्त्वज्ञानकी परिभाषाश्रोंमें भी सुरक्षित है। हम जानते 
हैं कि वज्जीओंका राज्य गणराज्य था अर्थात्‌ बह एक संघथा। गण ओर 
संघ शब्द ऐसे समूहके सूचक हैं जो अपना काम चुने हुए, योग्य सम्योके द्वारा 
करते ये । वही बात धर्मज्षेत्रमं भी थी। जेनसंघ भी भिक्ु-मिछुखी, श्राकक 
श्राविका चतुर्विष अद्ञोंसे ही बना और सब अज्भोंकी सम्मतिसे ही काम करता 
रहा । जैंसे-जेंसे जेनघर्मका प्रसार अन्यान्य क्षेत्रोंमे तथा छोठे-बड़े सेकड़ों- 
हजारों गाँवोंमें हुआ वेसे-बेसे स्थानिक संघ भी कायम हुए. जो आ्राज तक कायम 
हैं। किसी भी एक कस्बे या शहरकों ज्ञीजिए. अगर बहाँ जेन बस्ती है तो 
उसका वहाँ संघ होगा और सारा धार्मिक कारोंबार संघके जिम्मे होगा । संधक्का 
कोई मुखिया मनमानी नहीं कर सकता । बऋड़ेसे बड़ा आचाय मी हो तो भी 
उसे संघके अ्रधीन रहना ही होगा । संधसे बहिष्कृत व्यक्तिका कोई मोरव नहीं । 
सारे तीर्थ, सारे धार्मिक, सार्वजनिक काम संघकी देखरेखमें ही चलते हैँ। ओर 
उन इकाई संघरके मिलनसे प्रान्तीय और भारतीय संघोंकोी घटना भी आज तक 
चली आती है । जेंसे गणराज्यका भारतव्यापी संघराज्यमें विकास हुआ बसे 
ही पाश्वनाथ और महावीरके द्वारा संचालित उस समयके छोटे बड़े संधोके 
विकासस्वरूपमें आजकी जेन संघव्यवस्था है। बुद्धका संध भा वेसा ही है । 
किसी भी देशमें जहाँ बौद्ध धर्म है वहाँ संघ व्यवस्था है ओर सारा धार्मिक 
व्यवद्वार संघोंके द्वाश ही चलता है । 

जैसे उस समयके राज्योंके साथ गण शब्द लगा था बेसे ही महावीरके मुख्य 
शिष्योंके सपथ मय शब्द प्रयुक्त है। उनके ग्यारह मुख्य शिष्य जो बिहारमें 
ही जन्मे थे वे मसधर कहलाते हैं | आज भी जेन परम्पसमें 'गणी” पद कायम 
है श्रोर बौद्ध परुपरामें संघ स्थविर या संघनायक पद । 

जेन तत्वज्ञानकी परिभाषाओ्ंमें नयवादकी परिभाषाका भी स्थान है । नय 
पूर्ण सत्यकी एक बाजूक़ों जाननेबाली इृष्टिका नाम हे। ऐसे नयके सात प्रकार 
जन शास्ोंग्रें पुराने समयसे मिलते हैं जिनमें प्रथम नयका नाम है 'नेगम' । 


हि 


कहना न होगा कि नेगम शब्द “निगम” से बना है जो निगम वेशालीमें थे 
और जिनके उल्लेख सिक्‍कोंमें भी मिले हैं । “निगम” समान कारोबार करने- 
वालोंकी श्रेणी विशेष है | उसमें एक प्रकारकी एकता रहती है ओर सब 
स्थूल व्यवहार एक-सा चलता है | उसी “निगम” का भाव लेकर उसके ऊपरसे 
नेगम शब्दके द्वारा जेन परम्पराने एक ऐसी दृष्ठिका खूचन किया है 
जो समाजमें स्थूल होती हे और जिसके आधारपर जीवन व्यवहार 
चलता दे । 

नेगमके बाद संग्रह, व्यवह्वर, ऋजुसूत्र, शब्द, सममिरूद और एवंभूत 
ऐसे छुद्द शब्दोंके द्वारा यह आंशिक विचारसरणियोंका सूचन आता हे । मेरी 
रायमें उक्त छुट्टों दृष्टियाँ यद्यपि तत्त्व-ज्ञानसे संबन्ध रखती हैं पर वे मूलत़॥ उस 
समयके राज्य व्यवहार ओर सामाजिक व्यावहारिक आधारपर फलित की मई 
हैं । इतना ही नहीं बल्कि संग्रह व्यवंहदरादि ऊपर सूचित शब्द भी तत्कालीन 
भाषा प्रयोगोंसे लिए हैं। अनेक गण मिलकर राज्य व्यवस्था या समाज 
व्यवस्था करते थे जो एक प्रक्तारका समुदाय या संग्रह होता था ओर जिम्रमें 
मेदमें अमेद दृष्टिका प्राधान्य रहता था । तत्त्वशानके संग्रह नयके श्रथमें भी 
वही भाव है। व्यवद्दार चाहे राजकीय हो या सामाजिक वह जुदे-जुदे व्यक्ति 
या दलके द्वारा ही सिद्ध होता है। तत्त्वज्ञानके व्यवहार नयमें भी भेद अ्रथांत्‌ 
विभाजनका ही भाव मुख्य है। हम वेशालीमें पाए गए, सिक्‍कोंसे जानते हैं कि 
“व्यावहारिक” और 'विनिश्चय महामात्य” की तरह 'सूत्रधार! भी एक पद था | 
मेरे ख्यालसे सूत्रधारका काम वही होना चाहिए. जो जेन तत्वज्ञानके ऋजुयूत्र 
नय शब्दसे लक्षित होता हैं। आऋजुसूत्रनयका अर्थ है--आगे पीछेकी गली 
कुंजीमें न जाकर केवल वतंमानका ही विचार करना | संभव हैं सूत्रधारका 
काम भी बेसा ही कुछु रहा हो जो उपस्थित समस्याश्रोंकी तुरन्त निपटाएं | 
हरेक समाजमें, सम्प्रदायमें और राज्यमें भी प्रसंग विशेषपर शब्द अथांत्‌ 
आज्ञाको ही प्राधान्य देना पड़ता है । जब अन्य प्रकारसे मामला सुलझता न 
हो तब किसी एकका शब्द ही अन्तिम प्रमाण माना जाता है | शब्दके इस 
प्राधान्यका भाव अन्य रूपमें शब्दनयमें गर्मित है। बुद्धने खुद ही कद्ा है कि 
लिच्छुवीगण पुराने रीतिरिवाजों अर्थात्‌ रूढ़ियोंका आदर करते हैं । कोई भी 
समाज प्रचलित रूढ़ियोंका स्वंथा उन्मूलन करके नहीं जी सकता । सममभि- 
रूढ़नयमें रूढ़िके अनुसरणका भाव तास्विक दृष्टिसे घटाया है। समाज, राज्य 
ओर घमकी व्यवहारगत और स्थूल विचारसरणी या व्यवस्था कुछ भी क्‍यों न 
हो पर उसमें सत्यकी पारमार्थिक दृष्टिन हो तो कह न जी सकती है, न ग्रगति 
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कर सकती है। एवम्भूतनय उसी पारमार्थिक दृष्टिका सूचक है जो तथागतके 
'तथा' शब्दमें या पिछले महायानके 'तथता” में निहित है। जेन परम्परामें 
भी “तदहृत्ति' शब्द उसी युगसे आजतक प्रचलित है। जो इतना ही सूचित 
करता है कि सत्य जेसा है वेसा हम स्वीकार करते हैं । 

ब्राह्षण, बौद्ध, जेन आदि अनेक परम्पराओंके प्राप्य ग्रन्थोंसे तथा सुलभ 
सिक्के और खुदाईसे निकली हुई अन्यान्य सामग्रीसे जब हम प्राचीन आचार- 
विचारोंका, संग्कृतिके विविध अज्ञोंका, भाषाके अज्ञ-प्रत्यज्ञोॉंका और शब्दके 
अर्थ के भिन्‍न-भिन्‍न स्तरोंका विचार करेंगे तब शायद हमको ऊपरकी तुलना 
भी काम दे सके | इस इष्टिसे मेंने यहाँ संकेत कर दिया है। बाकी तो जब 
हम उपनिषदों, महामारत-रामायण जेसे महाकाव्यों, पुराणों, पिठकों, आ्रागमों 
ओर दाशनिक साहित्यका तुलनात्मक बड़े पेमानेपर अध्ययन करेंगे तब अनेक 
रहस्य ऐसे शात होंगे जो सूंचित करेंगे कि यह सब किसी एक वट बीजका विविध 
विस्तार मात्र है । 
अध्ययनका विस्तार 

पाश्चात्य देशॉमें प्राच्यविंद्याके अध्ययन आदिका विकास हुआ है उसमें 
श्रविश्रान्त उद्योगके सिवाय वेज्ञानिक दंष्टि, जाति और पन्थमेद्से ऊपर उठकर 
सोचनेकी कृत्ति और सर्वाज्ञीय अवलोकन ये मुख्य कारण हैं । हमें इंस मार्ग को 
अपनाना होगा । दम बहुत थोड़े समयमें अ्रमीष्ट विकास कर सकते हैं | इस 
दृष्टिसे सोचता हूँ तब कहनेका मन होता है कि हमें उच्च विद्याके वर्तुलमें 
श्रवेश्ता आदि जरथुस्त परम्पराके साहि यका समावेश करना होगा | इतना ही 
नहीं बल्कि इस्लामी साहित्यको भी समुचित स्थान देना होगा। जब हम इस 
देशमें राजकीय एवं सांस्कृतिक दृष्टिसे घुलमिल गए हैं या अविभाज्य रूपसे साथ 
रहते हैं तब हमें उसी भावसे सब विद्याओंकों समुचित स्थान देना होगा । बिहार 
या वेशाली-विदेहमें इस्लामी संस्कृतिका काफी स्थान है । और पटना, वैशाली 
श्रादि बिहारके स्थानोंकी खुदाईमें ताता जेसे पारसी ग्रहस्थ मदद करंते हैं यह 
भी हमें भूलना न चाहिए | 
भृदानमे सहयोग 

अझ्राचाय बिनोबाजीकी मौजूदगीने सारे देशका ध्यान अभी बिहारकी ओर 
सरींचा हे। मालूम होता है कि वे पुराने और नये अहिंसाके सन्देशको लेकर 
बिहारमें वेशालीकी धर्मभावनाक़ो मूर्त कर रहे हैं। बिह्ारके निवासी स्वमावसे 
सरल पाए गए हैं। भृदानयश यह तो अहिंसा भावनाका एक प्रतीक मात्र है| 
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सच्चे अर्थमें उसके साथ कई बातें अनिवार्य रूपसे जुड़ी हु हैं. जिनके बिना 
नवमभारतका नि्मोण संभव नहीं । जमींदार जमीनका दान करे, धनवान संपत्ति 
का दान करे | पर इसके सिवा भी आत्मशुद्धि अनेक रूपसे आवश्यक है। 
झ्ाज चारों ओर शिकायत रिश्वतखोरीकी है। बिहारके राजतंत्रवाहक इस 
क्षतिको निमूंल करेंगे तो वह कार्य विशेष आशीर्वादरूप सिद्ध होगा। और 
देशके अन्य भागोंमें बिहारी यह पहल अनुकरणीय बनेगी । ऊपर जो कुछ 
कहा गया है वह सब महाबीर, बुद्ध, गांधीजी वगेरहकी सम्मिलित अरहिंसा- 
भावनामेंसे फलित होने वाला ही विचार है जो हर जन्मजयन्ती पर उपयुक्त है । 


[ वेशाली-संघ द्वारा आयोजित भ० महावीर जयन्तीके अवसरपर अध्यक्ष 
पदसे दिया गया व्याख्यान--ई० १६४३ । ] 


एक पत्र 


कि लेख अभी सुन गया। मुभकों तो इसमें कोई अयुक्त किंवा 
आपत्तिजनक अंश प्रतीत नहीं हुआ | इससे भी कड़ी समालोचना गुजरात, 
महाराष्ट्र आदिमें खुद जेन समाजमें होती है। अगर किसीको लेखमें गलती 
मालूम हो तो उसका घर्म है कि वह युक्ति तथा दलीलसे जवाब दे । व्यवहार 
धर्म सामाजिक वस्तु हें, इसपर विचार करना, समालोचना करना हरएक 
बुद्धिशाली और जवाबदेह व्यक्तिका कत्तव्य है। ऐसे करत्तव्यको दबावसे, भयसे, 
लालचसे, खुशामदसे रोकना समाज को सुधरनेसे या सुधारनेसे रोकना मात्र है। 
समालोचक भश्रान्त हो तो सयुक्तिक जवाबसे उसकी भ्रान्ति दूर करना, यह 
दूसरे पक्तका पवित्र कत्त व्य है । यह तो हुई सार्वजनिक वस्तुपर समालोचनाकी 
सामान्य बात | पर समालोचकका भी एक अधिकार होता है जिसके बलपर 
वह समाजके चालू व्यवहारों और मान्यताओंकी टीका कर सकता है| वह 
अधिकार यह है कि उसका दर्शन तथा अवलोकन स्पष्ट एवं निष्पक्ष हो | वह 
किसी लालच, स्वार्थ या खुशामदसे प्रेरित होकर प्रदत्त होनेवाला न हो | इस 
अधिकारकी परीक्षा भी हो सकती है। में कुछ लिखने लगा, विरोधियोंने मुझे 
कुछ लालच दी, कुछ खुशामद की और में रुक गया। अथवा मुझे मय 
दिखाया, पूरी तरह गिरानेका प्रयत्न किया और में अपने विचार प्रकट करनेसे 
रुक गया या विचार वापिस खींच लिया तब समभना चाहिए कि मेरा समा- 
लोचनाका अधिकार नहीं है। इसी तरह किसी व्यक्ति या समूहको नीचा दिखानेकी 
बुरी नियतसे भी समालोचना करना अधिकार-शूज़्य है। ऐसी नियतकी परीक्षा 
भी की जा सकती है । सामाजिक व धार्मिक संशोधनकी तटस्थ दृष्टिसे अपना 
विचार प्रकट करना, यह अपना पढ़े-लिखे लोगोंका विचारधम है। इसे उत्त- 
रोत्तर विकसित ही करना चाहिये । रुकावट जितनी अधिक हों उतना विकास 
भी अधिक साधना चाहिये । मतलब यह कि चचित विषयको और भी गहराई 
एवं प्रमाणोंके साथ फिरसे सोचना-जाँचना चाहिए और सममाव विशेष पुष्ट 
करके उस विवादास्पद विषयपर विशेष गहराई एवं स्पष्टताके साथ लिखते 





( १ ) श्री मंवरमलजी सिंधीके नाम यह पत्र 'घर्म और धन” शीर्षक 
लेखके विषयमें लिखा गया था | 
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रहना चाहिए । विचार व अभ्यासका ज्षेत्र अनुकूल परिस्थितिकी तरह प्रतिकूल 
परिस्थितिमें भी विस्तृत होता है । 

मुझको आपके लेखसे तथा थोड़ेसे वेयक्तिक परिचयसे मालूम होता है कि 
आपने किसी बुरी नियतसे या स्वार्थसे नहीं लिखा है। लेखकी वस्तु तो बिल्कुल 
सही है | इस स्थितिमें जितना विरोध हो, आपकी परीक्षा ही है। समभाव और 
अभ्यासकी वृद्धिके साथ लेखमें चर्चित मुद्दोपर आगे भी विशेष लिखना धम 
हो जाता है | हाँ, जहाँ कोई गलती मालूम हों, कोई बतलाए, फौरन सरलतासे 
स्वीकार कर लेनेकी हिम्मत भी रखना । बाकी जो-जो काम खास कर सावज- 
निक काम, धनाश्रित होंगे वहाँ धन अपने विरोधियोंको चुप करनेका प्रयत्न 
करेगा ही । इसीसे मेंने झराप नवयुवकोंके समक्ष कहां था कि पतन्न-प्रत्रिकादि 
स्वावलम्बनसे चलाओ | प्रेस आदिमें धनिकोंका आश्रय उतना वांछुनीय नहीं । 
कामका प्रमाण थोड़ा होकर भी जो स्वावलम्बी होगा वही ठोल और निष्पद्रव 
हगा | हाँ, सब धनी एकसे नहीं होते । विद्वान्‌ भी, लेखक भी स्वार्थी, 
खुशामदी होते हैं | कोई बिलकुल सुयोग्य भी होते हैं। धनिकोंमें भी सुयोग्य 
व्यक्तिका अत्यन्त अभाव नहीं । धन स्वभावसे बुरी वस्तु नहीं जेसे विद्या भी । 
अतएव अगर सामाजिक प्रवृत्तिमें पड़ना हो तब तो हरेक युवकके वास्ते जरूरी 
है कि वह विचार एवं अ्भ्याससे स्वावलम्बी बने ओर थोड़ी भी अपनी आ्रामदनी 
पर ही कामका होसला रखे | गुणपग्राह्दी धनिकोंका आश्रय मिल जाए ता वह 
लाभमें समकभना । 

इस दृष्टिसे आगे लेखन-प्रवृत्ति करनेसे फिर ज्ञोम होनेका कोई प्रसक्ष नहीं 
आता | बाकी समाज, खास कर मारवाड़ी समाज इतना विद्या-विहीन और 
असहिष्णु है कि शुरू-शुरूमें उसकी ओरसे सब प्रकारके विरोधोंको सम्मव मान 
ही रखना चाहिए, पर वह समाज भी इस जमानेमें अपनी स्थिति इच्छा या 
अनिच्छासे बदल ही रहा है। उसमें भी पढ़े लिखे बढ़ रहे हैं । आगे वही 
सन्‍्तान अपने वर्तमान पूर्वजोंकी कड़ी समीक्षा करेगी, जेसी आपने की है । 

| ओसवाल नवयुवक ८-११ 


दाशनिक मीमांसा 


दर्शन ओर सम्प्रदाय । 


न्यायकुमुदचन्द्र यह दर्शनका ग्रन्थ है, सो भी सम्प्रदाय विशेषका, अतएव 
सर्वॉपयोगिताकी दृष्टिसे यह विचार करना उचित होगा कि दर्शानका मतलब 
क्या समझा जाता है और वस्तुतः उसका मतलब कया होना चाहिए । इसी 
तरह यह भी विचारना समुचित होगा कि सम्प्रदाय क्‍या वस्तु है ओर उसके 
साथ दर्शनका संबन्ध कैसा रहा है तथा उस सांप्रदायिक संबन्धके फलस्वरूप 
दर्शनमें क्या गुण-दोष आए हैं इत्यादि । 

सब कोई सामान्य रूपसे यही समझते और मानते आए हैं कि दर्शनका मत- 
लव है तत्त-सान्नात्कार । सभी दाशनिक अपने-अपने सांप्रदायिक दर्शनको _ 
साक्षात्कार रूप ही मानते आए हैं । यहाँ सवाल यह है कि साक्षात्कार किसे 
कहना १ इसका जवाब एक ही हो सकता है कि साज्ञात्कार वह है जिसमें भ्रम 
या सन्देहको अवकाश न हो और साक्षात्कार किए गए, तत्त्वमें फिर मतभेद या 
विरोध न हो । अगर दर्शनकी उक्त सा्ञात्कारात्मक व्याख्या सबको मान्य है 
तोः दूसरा प्रश्न यद होता है कि अनेक सम्प्रदायाश्रित विविध दशनोंमें एक ही 
तत्त्वके विषयमें इतने नाना मतभेद कैसे और उनमें अस्मावेय समझा जाने- 
वाला परेस्‍्पर विरोध कैसा ? इस शंकाका जवाब देनेके लिए हमारे पास एक 
ही रास्ता है कि हम दर्शन शब्दका कुछ और अर्थ समर्के। उसका जो 
साक्षात्कार अथथ समझा जाता हे औश जो चिरकालसे शाम्रोंमें मी लिखा मिलता 
है, वह अर्थ अगर यथार्थ है, तो मेरी रायमें वह समग्र दर्शनों द्वारा निर्विवाद 
ओर असंदिग्ध रूपसे सम्मत निम्नलिखित आध्यात्मिक प्रभेयोंमें ही घंटे 
सकता हे-- 

१--पुनजन्म, २--उसका कारण, ३--शथुनजंनन्‍्मग्राही कोई तत्त्व, ४-- 
साधनविशेष द्वारा पुनजन्मके कारणोंका उच्छेद । 

ये प्रमेय साज्ञात्कारके विश्रय माने जा सकते हैं। कभी-न-कभी किसी 
तपसत्री द्रष्टा या द्रष्टाश्रोंको उक्त तत्वोंका साज्नात्कार हुआ होगा ऐसा कहा जा 
सकता है; क्योंकि आजतक किसी आध्यात्मिक दर्शनमें इन तथा ऐसे तत्त्वोंके बा रेमें 





१. पं० महेन्द्रकुमारसम्पादित न्यायकुमुदचन्द्रके द्वितीय भागके प्राककथनका 
अंश, ईं० १६४१ | 
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न तो मतभेद प्रकट हुआ है और न उनमें किसीका विरोध ही रहा है। पर 
उक्त मूल आध्यात्मिक प्रमेयोंके विशेष-विशेष स्वरूपके विषयमें तथा उनके 
व्यौरेवार विचारमें सभी प्रधान-प्रधान दर्शनोंका और कभी-कमी तो एक ही 
दर्शनकी अनेक शाखाओ्रोंका इतना अधिक मतभेद ओर विरोध शाख्तरोंमें देखा 
जाता है कि जिसे देखकर तटस्थ समालोचक यह कभी नहीं मान सकता कि किसी 
एक या सभी सम्पदायके व्यौरेवार मन्तव्य साज्नात्कारके विषय हुए हों | अगर 
ये मन्तव्य सात्चात्कृत हों तो किस सम्प्रदायके ? किसी एक सम्प्रदायके प्रवतकको 
व्यौरेके बारेमें साक्चाकर्ता-द्रष्शा साबित करना ठेढ़ी खीर है । अतएव 
बहुत हुआ तो उक्त मूल प्रमेयोमें दर्शनका साज्ास्कार अर्थ मान लेनेके 
बाद ब्यौरेके वारेमें दर्शनका कुछ और ही अ्रथ करना पड़ेगा। 

विचार करनेसे जान पड़ता है, कि दर्शनका दूसरा अर्थ सबल प्रतीति' ही 
करना ठीक है | शब्दके अर्थोके भी जुदे-जुदे स्तर होते हैं। दर्शनके अर्थंका 
यह दूसरा स्तर है। हम वाचक उमास्वातिके “ तत््वार्थश्रद्धानं सम्बग्दशनम” 
इस सूत्रमें तथा इसकी व्याख्याओंमें वह दूसरा स्तर स्पष्ट पाते हैं। वाचकने 
साफ कहा है कि प्रमेयोंकी श्रद्धा ही दर्शन है। यहाँ यह कर्मी न भूलना चाहिए 
कि भ्रद्धाके माने है बलवती प्रतीति या विश्वास, न कि साक्षात्कार । श्रद्धा या 
विश्वास, सात्ञात्कारकों सम्पदायमें जीवित रखनेकी एक भूमिका विशेष है, 
जिसे मैंने दर्शनका दूसरा स्तर कहा है | 

यों तो सम्प्रदाय हर एक देशके चिन्तकोंमें देखा जाता है। यूरोपके तत्त्व- 
चिन्तनकी आधद्य भूमि ग्रीसके चिल्तकोंमें मी परस्पर विरोधी अनेक संप्रदाय रहे 
हैं, पर भारतीय तत्व-चिन्तकोंके सम्प्रदायकी कथा कुछ निराली ही है। इस देश 
के सम्प्रदाय मूलमें घर्मग्राण और घर्मजीवी रहे हैं । सभी सम्प्रदायोंने तच्- 
चिन्तनको आश्रय ही नहीं दिया बल्कि उसके विकास और विस्तारमें भी बहुत 
कुछ किया है। एक तरहसे मारतीय तत्व-चिन्तनका चमत्कारपूर्ण बौद्धिक 
प्रदेश जुदे-जुदे सम्प्रदायोक्ति प्रथत्नका ही परिणाम है| पर हमें जो सोचना है 
वह तो यह है कि हरएक सम्प्रदाय अपने जिन मन्तव्योंपर सबल विश्वास रखता 
है और जिन मन्तव्योंकों दूसरा विरोधी सम्प्रदाव कतई माननेको तैयार नहीं है 
वे मन्तव्य साम्प्रदायिक विश्वास या साम्प्रदायिक भावनाके ही विषय माने जा 
सकते हैं, साज्ञात्कारके विपय नहीं | इस तरह सात्तात्कारका सामान्य खोत 
सम्प्रदायोंकी भूमिपर व्यौरेके विशेष प्रवाहोमें विभाजित होते ही विश्वास ओर 
प्रतीतिका रूप धारण करने लगता है । 

जब साक्षात्कार विश्वासरूपप्रें परिणत हुआ तव उस विश्वासको स्थापित 
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रखने ओर उसका समर्थन करनेंके लिए सभी सम्प्रदायोंको कल्पनाओंका, 
दलीलोंका तथा तकाँका सहारा लेना पड़ा। सभी साम्प्रदायिक तत्व-चिन्तक 
अपने-अपने विश्वासकी पुष्टिके लिए. कल्पनाञ्रोंका सहारा पूरे तौरसे लेते रहे 
फिर भी यह मानते रहे कि हम और हमारा सम्प्रदाय जो कुछ मानते हूँ वह सब 
कल्पना नहीं किन्तु साक्षात्कार है। इस तरह कल्पनाश्रोंका तथा सत्य-असत्य 
आर अर्ध सत्य तकोँका समावेश भी दर्शनके अ्रथमें है| गया । एक तरफसे जहाँ 
सम्प्रदायने मूल दर्शन याने साज्ञात्कारकी रक्षा की ओर उसे स्पष्ट करनेके 
लिये अनेक प्रकारके चिन्तनकों चालू रखा तथा उसे व्यक्त करनेकी अनेक 
मनोरम कल्पनाएँ कीं, वहाँ दूसरी तरफसे सम्प्रदायकी बाड़पर बढ़ने तथा फूलने- 
फलनेवाली तत्व-चिन्तनकी बेल इतनी पराश्चित हो गईं कि उसे सम्प्रदायके 
सिवाय कोई दूसरा सहारा ह्वी न रहा । फलतः पदुबन्द पद्मिनियोंकी तरह 
तत्व-चिन्तनकी बेल भी कोमल ओर संकुचित इृष्टिवाली बन गई । 

हम साम्प्रदायिक चिन्तकोंका यह क्रुकाव राज देखत हू कि वे अपने चिन्तन 
में तो कितनी ही कमी या अपनी दलीलोंमें कितना ही लचरपन क्‍यों न हो उसे 
प्रायः देख नहीं पाते । और दूसरे विरोधी सम्प्रदायके तत्व-चिन्तनामें कितना 
ही सादगुरय और वेशद्य क्‍यों न हो ! उसे स्वीकार करनेमे भी हिचकिचाते हैं | 
साम्प्रदायिक तत्व-चिन्तनोंका यह भी मानस देखा जाता है कि वे सम्प्रदायान्तरके 
प्रमेयोंको या विशेष चिन्तनोंको अपना कर भी मुक्त क्ठसे उसके प्रति कृतशता 
दर्शानेमें हिचकिचाते हैं | दर्शन जब साज्ञात्कारकी भूमिकाको लॉघकर विश्वास- 
की भूमिकापर आया और उसमें कल्पनाओं तथा सत्यासत्य तकोंका भी समावेश 
किया जाने लगा, तब दर्शन साम्प्रदायिक संकुचित दृश्टियोंमें आइत होकर, 
मूलमें शुद्ध आध्यात्मिक होते हुए भी अनेक दोषोंका पुज्ञ बन गया। अब तो 
पृथकरण करना ही कठिन हो गया है कि दाशनिक चिन्तनोमें क्या कल्पनामात्र 
है, क्‍या सत्य तक है, या क्‍या असत्य तक है! हरणक सम्प्रदायका श्रनुयायी चाहे 
वह अपढ हो, या पढ़ा-लिखा, विद्यार्थों एवं पण्डित, यह मानकर ही अपने 
तत्वचिन्तक अंथोंको सुनता है या पढ़ता-पढ़ाता है, कि इस हमारे तच्चग्रन्थ 
में जो कुछ लिखा गया है वह अक्चरशः सत्य हे, इसमे भ्रान्त या सन्देहको 
अवकाश ही नहीं है तथा इसमें जो कुछु हे वह दूसरे किसी सम्प्रदायके ग्रन्थमें 
नहीं है ओर अगर है तो भी वह हमारे सम्प्रदायसे द्वी उसमें गया हे । इस 
प्रकारको प्रत्येक सम्प्रदायकी अपूर्णमें पूर्ण मान लेनेकी प्रवृत्ति इतनी अधिक 
बलवती है कि अगर इसका कुछु इलाज न हुआ तो भनुष्य जातिके उपकार 
के लिये प्रदत्त हुआ यह दर्शन मनुष्यताका ही घातक सिद्ध होगा | 
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में समझता हूँ कि उक्त दोषको दूर करनेके अनेक उपायोंमेंसे एक उपाय 
यह भी है कि जहाँ दाशनिक प्रमेयोंका अध्ययन तात्विक इष्टिसे किया जाए वहाँ 
साथ ही साथ वह अध्ययन ऐतिहासिक तथा ठुलनात्मक दृष्टिसे मी किया जाए | 
जब हम किसी भी एक दशनके प्रमेयोंका अव्ययन एऐतहासक तथा तुलनात्मक 
दृष्टिसे करते हैँ तब हमें अनेक दूसरे दशनोंके बारेमें मी जानकारी प्राप्त करनी 
पड़ती है | वह जानकारी अधूरी या विपर्यस्त नहीं। पूरी छर यथासम्मव 
यथार्थ जानकारी होते है हमारा मानस व्यापक ज्ञानके आलोकसे भर जाता 
है। शानकी विशालता ओर स्पष्ठता हमारी दृश्िनिंसे संकुचितता तथा तज्जन्य 
भय आदि दाषोंकी उसी तरह हटाती है जिस तरह प्रकाश तमकों | हम असवश 
आर अपूर्) हैं, फिर भी अधिक सत्यके निकट पहुँचना चाहते हें । अगर हम 
योगी नहीं हैं फिर भी अधिकाधिक सत्य तथा ततक््य-दशनके अधिकारी बनना 
चाहते हैं तो हमारे वासस्‍्ते साधारण मार्ग यही है कि हम किसी भी दर्शनको 
यथासम्मव॒सवार्ज्ञीण ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टिसे भी पड़े । 

न्यायकुमुद्चन्द्रके सम्पादक पं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचायंने मूल भ्रन्थके 
नीचे एक-एक छोटे-बढ़े मुद्देपर जो बहुश्रुतस्वपूर्ण टिप्पण दिए हैँ और प्रस्ता 
बनामें जा अनेक सम्प्रदाबक अ,चायोंके ज्ञानमें एक दूसरेसे लेन-देनका ऐति 
हासिक पयालाचन किया है, उन सबको सार्थकता उपयुक्त दृष्टिसे अध्ययन करने- 
करानेमें ही हे | सारे स्थायकुमुदचन्द्रके टिप्पण तथा प्रस्तावनाछा मर्माश अगर 
कार्य साधक है तो सब -प्रथम अध्यापकोके लिए | जेन हो या जेनेतर, सच्चा 
जिशासु इस्मसे बहुत कुछ पा सकता है। अध्यापकोंकी दृष्टि एक बार खाफ 
हुई, उनका अवलाकन प्रद्श ७क बार विस्तृत हुआ, फिर वह सुवास विद्या- 
थियोंमें तथा अपढ़ अनुयायियोंमें भी अपने-आप फैलने लगती है। इस भावी 
लाभका निश्चित आशास देखा जाए तो मुझको यह कहनेमें लेश भी संकोच 
नहीं होता कि सम्पादकका टिप्पण तथा प्रस्तावना विषयक श्रम दार्शनिक अध्य- 
यन क्षेन्र्में साम्ग्रदायिकताकी संकुचित मनोबृत्ति दर करनेमें बहुत कारगर सिद्ध होगा। 

भारतवर्षको दशनोंकी जन्मस्थली और क्रीड़ाभूमि माना जाता है । यहाँका 
अपदुजन भा ब्रह्मशान, मोक्ष तथा अ्रनेकान्त जैसे शब्दोंको पद-पदपर प्रयुक्त 
करता है, फिर भी भारतका दार्शनिक पौरुषशन्य क्‍यों हो गया है ! इसका 
विचार करना जरूरी है । हम देखते हैं कि दाशंनिक प्रदेशमें कुछ ऐसे दोष 
दाखिल हो गए, हैं जिनकी ओर चिन्तकोंका ध्यान अवश्य जाना चाहिए | 
पहली बात दशनोंके पठन संबन्धी उद्देश्य की है। जिसे कोई दूररा क्षेत्र न 
मिले और बुद्धिप्रकन आजीविका करनी हो तो बहुधा वह दशनोंकी ओर 
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झुकता है। मानों दार्शनिक अभ्यासका उद्देश्य या तो प्रधानतया आजीविका 
हो गया है या वादविजय एवं बुद्धिविलास | इसका फल हम सत्र एक ही 
देखते हैं कि या तो दाशनिक गुलाम वन जाता है या सुखशील | इस तरह 
जहाँ दर्शन शाश्वत अमरताकी गाथा तथा अनिवाब प्रतिक्षण मत्युक्की गाथा 
सिखाकर अ्रमयका संकेत करता है वहाँ उसके अभ्यासी हम निरे मीर बन गए 
हैं | जहाँ दर्शन हमें सत्यासत्यका विवेक सिखाता है वहाँ हम उलठे असत्यकों 
समभनेमें मी असमर्थ हो रहे हैं, तथा अगर उसे समझ भी लिया, तो उसका 
परिहार करनेके विचारसे ही काँप उठते हैं। दर्शन जहाँ दिन-रात आत्मैक्य 
या आत्मौपम्य सिखाता है वहाँ हम भेद-प्रभेदोंकी और भी विशेष रूपसे पुष् 
करनेमें ही लग जाते हैं। यह सब विपरीत परिणाम देखा जाता है | इसका 
कारण एक ही है और वह है दर्शनके अध्ययनके उद्देश्यको ठीक-ठीक न 
समझना | दर्शन पढ़नेका अधिकारी वही हो सकता हें और उसे ही पढ़ना 
चाहेए कि जो सत्यासत्यके विवेकका सामर्थ्य प्राप्त करना चाहता हों ओर जा 
सत्यके स्वीकारकी हिम्मतकी अपेक्ना अस्त्यका परिहार करनेकी हिम्मत या पौरुष 
सर्व-प्रथम और सर्वाधिक प्रमाणमें प्रकट करना चाहता हा । संक्षेपमें दर्शनके 
अध्ययनका एक मात्र उद्देश्य ह॑ जीवनकी बाहरी और भीतरी शुद्धि । इस 
उद्देश्यको सामने रखकर ही उसका पठन-पाठन जारी रहे तभी वह मानवताका 


पोषक बन सकता है । , रा पक लक 
दूसरी बात है दाशंनिक ग्रदेशमें नए, रुशोधनोंकी । अ्रभी तक यही देखा 


जाता है कि प्रत्येक सम्प्रदायमें जो मान्यताएं और जो कल्पनाएँ रुढ़ हो गई है 
उन्हींकोी उस सम्प्रदायमें स्वज्ञ प्रणीत माना जाता हैं ओर अश्रावश्यक नए 
विचारप्रकाशका उनमें प्रवेश ही नहीं होने पाता । पूर्व-पूर्व पुरखाके द्वारा किथे 
गए और उत्तराधिकारमें दिये गए चिन्तनों तथा धारणाओंका प्रवाह ही सम्प्रदाय 
है | हर एक सम्प्रदायका माननेवाला अपने मन्तव्योंके समर्थनमें ऐतिहासिक 
तथा वैज्ञानिक दृष्टिकी प्रतिष्ठाका उपयोग तो करना चाहता है, पर इस दृष्िका 
उपयोग वहाँ तक ही करता है जहाँ उसे कुछ भी परिवतन न करना पड़े । परि- 
बर्तन और संशोधनके नामसे या तो सम्प्रदाय घबड़ाता हैं या अपनेमें पहलेसे 
ही सब कुछ होनेकी डींग हाँकता हैं। इसलिए भारतका दाशंनिक पाछ 
पड़ गया । जहाँ-जहाँ वेज्ञानिक प्रभेयोंके द्वारा या वेज्ञानिक पद्धातके द्वारा 
दा्शनिक विषयोंमें संशोधन करनेकी गुंजाइश हो वहाँ खबंत्र उसका उपयोग 
श्रगर न किया जाएगा तो यह सनातन दाशनिक विद्या केबल पुराणोंकी दी 


वस्तु रह जाएगी | अतएव दाशनिक ज्षेत्रमें संशोधन करनेकी प्रवृत्तिकी ओर 
भी क्रुकाव होना जरूरी हे । 


जिया ५४ “5 +++ ऋण 


दर्शन शब्दका विशेषार्थ । 


दर्शन शब्दके तीन अर्थ सभी परमराश्रोंमें प्रसिद्ध हैं, जैसे--धटदशन 
इत्यादि व्यवहारमें चाक्तुष ज्ञान अर्थमें, आत्मदर्शन इत्यादि व्यवहारमें 
साक्षात्कार अर्थमें और न्याय-दर्शन, सांख्य-दर्शन इत्यादि व्यवह्ारमें 
खास-खास परम्परासम्मत निश्चित विचारसरणी अ्र्थमें दर्शन शब्दका प्रयोग 
सर्वसम्मत है पर उसके अन्य दो श्रर्थ जो जेन परमरामें प्रसिद्ध हैं वे अन्य 
पर्मपराश्रोमें प्रसिद्ध नहीं । उनमेंसे एक अर्थ तो है श्रद्धान और दूसरा अथ है 
सामान्यबोध या आलोचन मात्र * । जैनशास्त्रोंमें तत्वश्रद्धाकों दर्शन पदसे 
व्यवद्वत किया जाता है, जेसे-- तत्त्वायश्रद्धानं सम्पग्दर्शनम्‌--तत्त्वा4० १. २। 
इसी तरह वस्तुके निर्विशेषसत्तामात्रके बोधको भी दर्शन कहा जाता है जेसे-- 
“विषय-विषयिसन्निपातानन्तरसमुद्भूतसत्तामात्रगोचरदर्शनात्‌*-- प्रमाणन ० २३: 
७। दर्शन शब्दके उक्त पाँच अर्थोमेंसे अन्तिम सामान्यबोधरूप अ्रथ लेकर 
ही यहाँ विचार प्रस्तुत है । इसके सम्बन्धमें यहाँ छुः मु द्दोपर कुछ विचार किया 
जाता है । 

१, अस्तित्व--जिस बोधमें वस्तुका निविशेषण स्वरूपमात्र भासित हो ऐसे 
बोधका अस्तित्व एक या दूसरे नामसे तीन परम्पराओंके सिवाय सभी परम्पराएं 
स्वीकार करती है । जेनपरम्परा जिसे दर्शन कहती है उसी सामान्यमात्र बोधकों 


( १ ) दश्शन शब्दका आलोचन श्रथ, जिसका दूसरा नाम अनाकार उप- 
योग भी हे, यह्ों कद्दा गया हे सो श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परम्पराकी अ्रति 
प्रसिद्ध मान्यताका लेकर | वस्तुतः दोनों परम्पराश्नोंमें अनाकार उपयोगके 
सिवाय अन्य अर्थ भी दर्शन शब्दके देखे जाते हें। उदाइरणा्थ--लिड्ढके 
बिना हो साहात्‌ हनेवाला बोध अनाकार या दर्शन दे ओर लिज्ञंसपेक्ष बोध 
साकार या ज्ञान है--यह एक मत | दूसरा मत ऐसा भी हे कि वर्तमानमात्रग्राही 
बोध-दर्शन ओर त्रेकालिकग्राही बोध-जश्ञान--तत्वार्थभा० दी० २. ६ | दिग- 
म्बरीय घवला टीकाका ऐसा भी मत है कि जो आत्म-मात्रका अ्रवलोकन वह 
दर्शन ओर जो बाह्य अर्थका प्रकाश वह ज्ञान | यह मत बृहदद्वव्यसंग्रदटीका 
( गा० ४४ ) तथा लघीयस्रयीकी अ्रभवचन्द्रकृत ( १, ४ ) में निदिष्ट हे । 
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न्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग तथा पूर्वोत्तरमीमांसः निविकल्पक और आलोचन- 
मात्र कहते हैं | बौद्ध परम्परामें भी उसका निविकल्पक नाम प्रसिद्ध है। उक्त 
सभी दर्शन ऐसा मानते हैं कि ज्ञानव्यापारके उत्पत्तिक्रममें सर्वप्रथम ऐसे बोधका 
स्थान अनिवार्यरूपसे आता है जो ग्राह्य विषयके सन्मात्र स्वरूपको ग्रहण करे 
पर जिसमें कोई अंश विशेष्यविशेषशरूपसे भासित न हो | फिर भी * मध्व 
ओर वल्लभकी दो वेदान्त परम्पराए' और तीसरी भतृहरि और उसके पू्ववर्ती 
शाब्दिकोंकी परम्परा ज्ञानव्यापारके उत्प्तिक्रममें किसी भी प्रकारके सामान्यमात्र 
बोधका अस्तित्व स्वीकार नहीं करती | उक्त तीन परम्पराओंका मन्तव्य है कि 
ऐसा बोध कोई हो ही नहीं सकता जिसमें कोई न कोई विशेष भाषित न हो या 
जिसमे किसी भी प्रकारका विशेष्य-विशेषण संबन्ध भासित न हो । उनका कहना 
है कि प्राथमिकद्शापन्न ज्ञान भी किसी न किसी विशेष को, चाहे वह विशेष 
स्थूल ही क्‍यों न हो, प्रकाशित करता ही है अतएव ज्ञानमात्र सविकल्पक हें | 
निर्विकल्भककका मतलब इतना ही समकना चाहिए कि उसमें इतर ज्ञानोंकी 
अपेज्ञा विशेष कम भासित हांते हैँ । ज्ञानमात्रकों सवकल्पक माननेवाली उक्त 
तीन परम्पराओंमें भी शाब्दिक परम्परा ही प्राचीन है | सम्मव है भतृंहरिकी उस 
परम्पराकों ही मब्व ओर वलल्‍लभने अपनाया हो | 


२, लोकिकालोकिकता--निर्विकल्पका अस्तित्व माननेवाली सभी दाशनिक 
परम्पस्ण लोकिक निर्विकल्प अथांत्‌ इन्द्रियसन्निकर्षजन्य निर्विकल्पको तो 
मानती हें द्वी पर यहाँ प्रश्न है अलोकिक निर्विकल्पके अस्तित्व का | जैन और 
बीद्ध दोनों परम्पराएँ ऐसे भी निर्विकल्पकको मानती हैं जो इन्द्रियसन्निकर्षके 
सिवाय भी योग या विशिशत्मशक्तिसे उत्पन्न होता है | बौद्ध परम्परामें ऐसा 
अलोकिक निविकल्पक योगिसंवेदनके नामसे प्रसिद्ध है जब कि जैन परम्परामें 
अवधिदर्शन ओर केवलदर्शनके नामसे ग्रसिद्ध है। न्याय-वेशेषिक, सांख्य- 
योग ओर पूर्वोत्तरमीमांसक विविध ककन्ञावाले योगियोंका तथा उनके योगजन्य 
अलोकिक ज्ञानका अस्तित्व स्वीकार करते हैँ अतएव उनके मतानुसार भी 
अलोकिक निर्विकल्पका अस्तित्व मान लेनेमें कुछ बाधक जान नहीं पड़ता । 
अगर यह धारणा ठीक हे तो कहना होगा कि सभी निरविकल्पकास्तित्ववादी 
सविकल्पक ज्ञानकी तरह निर्विकल्पक ज्ञानको भी लौकिक-अलोकिक रूपसे दो 
प्रकार का मानते हैं । 





्डडिण:खंकउक्‍क्क्‍ल्‍कल्‍ 


१, वशता॥॥ ?$7०0027: ?०7०००४० #£#, 52-54 
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३. विषयस्वरूप--सभी निर्विकल्पकवादी सत्तामात्रकों निर्विकल्का विषय 
मानते हैं पर सत्ताके स्वरूपके बारेमें समी एक मत नहीं | अतएव निवि कल्पक 
के ग्राह्म विधयका स्वरूप भी भिन्‍न-भिन्‍न द्शनके अनुसार जुदा-जुदा ही फलित 
होता है। बौद्ध परम्पराके अनुसार अर्थक्रियाकारित्व ही सत्त्व है और वह भी 
क्षणिक व्यक्तिमात्रमें ही पयंवसित हैं जब कि शंकर वेदान्तके अनुसार अखण्ड 
ओर सवब्यापक ब्रह्म ही सत्त्वस्वरूप हे, जो न देशबद्ध हे न कालबद्ध | न्याय 
वेशेषिक और पूर्व मीमांसकके अनुसार अस्तित्वमात्र सत्ता है या जातिरूप 
सत्ता है जो बौद्ध और वेदान्तसम्मत सत्तासे भिन्‍न है। सांख्य-योग और जेन- 
परमरामें सत्ता न तो क्षणिक व्यक्ति मात्र नियत हे, न ब्रह्मस्वरूप है और न 
जाति रूप है| उक्त तीनों परम्पराएं परिणासिनित्यत्ववादी होनेके कारण उनके 
मतानुसार उत्पाद-व्यय-प्रौव्यस्वरूप ह्टी सत्ता फलित होती है । जो कुछ हो, पर 
इतना तो निर्विवाद है कि समी निर्विकल्पकव[दी निविकल्पकके ग्राह्म विषय 
रूपसे सन्मात्रका ही प्रतिपादन करते हैं । 

४. मात्र प्रत्यक्षरूप--कोई शान परोक्षुरूप भी होता हैं. और प्रत्यक्षुरूप भी 
जेंसे सविकल्यक ज्ञान, पर निर्विकल्क ज्ञान ता सभी निविकल्पकबादियोंके 
द्वारा केवल प्रत्यक्ष-रूप माना गया हैँं। कोई उसको परोक्षुता नहीं मानता, 
क्योंकि निर्विकल्मक, चाहे लोकिक हो या अलोकिक, पर उसकी उर्तात्ति किसी 
जशञानसे व्यवहित न होनेके कारण वह साह्तात्रूप इ्नेसे प्रत्यक्ष ही हैं । परन्तु 
जेन परम्पराके अनुसार दशनकी गणना परोक्षमें भी को जानो चाहिए, क्‍्योंक 
तार्किक परिमाषाके अनुसार परोक्ष मतिजशानका खांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कह्ा जाता 
है अतएव तदनुसार मति उपयोागके क्रमन ख्वश्रथम अवश्य द्वानवाज्न दशन 
नामक बोधको भी खांव्यवद्दारिक प्रत्यक्ष कहा जा सकता हैं पर आगमिक 
प्राचीन विभाग, जिसमें पारमार्थिक-सांव्यवह्यरिकरूपस प्रत्यक्ञक भदाका स्थान 
नहीं है, तदनुसार तो मतिज्ञान परोक्ष मात्र ही माना जाता इह जेंसा कि तत््वाथे- 
सूत्र ( १, ११) में देखा जाता है | तदनुसार जेनपरमरामें इन्द्रियजन्य दर्शन 
परोक्षरूप ही है प्रत्यक्षरूप नहीं | सारांश यह कि जन परम्परामें तार्किक परिभाषा- 
के अनुसार दशन प्रत्यज्ञ भी है और परोक्ष भी । अ्रवधि और केवल रूप 
दशन तो मात्र प्रत्यक्षरूप ही हैं जब कि इन्द्रियजन्य दर्शन परोक्षुरूप होने पर 
भी सांव्यवह्ारिक प्रत्यक्ष माना जाता है। परन्तु आगमिक परिपाटीके अनुसार 
इन्द्रियजन्य दशन केवल परोक्ष हो है और इन्द्रियनिरपेक्ष अवध्यादि दर्शन 
केवल प्रथक्ष ही हैं | 

*. उत्मदक सामग्री--लोकिक निर्विकल्पक जो जैन तार्किक परमराके 
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अनुसार सांव्यवह्ारिक दर्शन है उसकी उत्पादक सामग्रीमें विषयेन्द्रियसन्नरिपात 
और यथासम्मव आलोकादि सन्निविष्ट हैं। पर श्रलौकिक निर्विकल्प जो जेन- 
परुपराके अनुसार पारमार्थिक दर्शन है उसकी उत्पत्ति इन्द्रियसन्निकर्षके सिवाय 
ही केवल विशिष्ट आत्मशक्तिसे मानी गई है। उत्पादक सामग्रीके विषयमें जेन 
और जेनेतर परम्पराएँ कोई मतभेद नहीं रखतीं । फिर भी इस विषयमें शाह्डर 
वेदान्तका मन्तव्य जुदा है जो ध्यान देने योग्य है। वह मानता है कि “तच्- 
मसि' इत्यादि महावाक्यजन्य अखण्ड ब्रह्मबमोध भी निर्विकल्पक है | इसके 
अनुसार निर्विकल्पक्का उत्मादक शब्द आदि भी हुआ जो अन्य परम्परा- 
सम्मत नहीं । 

&. प्रामाश्य--निर्विकल्पके प्रामाण्यके सम्बन्धमें जेनेतर परम्पराएँ भी एक- 
मत नहीं । बोद्ध और वेदान्त दर्शन तो निर्विकल्यकको ही प्रमाण मानते हैं 
इतना ही नहीं बल्कि उनके मतानुसार निविकल्पक ही मुख्य व पारमार्थिक 
प्रमाण है | न्याय-वशेषिक दर्शनमें निविकल्पकके प्रमात्व संबन्धमें एकविध 
कल्पना नहीं है| प्राचीन परम्पराके अनुसार निविकल्पक प्रमारूप माना जाता 
है जेसा कि श्रीधरने स्पष्ट किया है ( कन्दली पृ० १६८ ) और विश्वनायने भी 
अ्रमभिन्नत्वरूप प्रमात्व मानकर निवि कल्पकको प्रमा कहा है ( कारिकावली 
का० १३४ ) परन्तु गद्भेशकी नव्य परमराके अनुसार निवि कल्पक न प्रमा है 
ओर न अप्रमा । तदनुसार प्रमात्व किंवा श्रप्रमात्व प्रकारतादिघटित होनेसे, 
निवि कल्प जो प्रकारतादिशून्य है वह प्रमा-अप्रमा उमय विलक्षण है--कारि- 
कावली का० १३५ । पूर्वमीमांसक और सांख्य-योगदर्शन सामान्यतः ऐसे 
विषयोंमें न्‍्याय-वेशेषिकानुसारी होनेसे उनके मतानुसार भी निविकल्पकके 
प्रमात्यकी थे ही कल्पनाएँ मानी जानी चाहिए जो न्यायवेशेषिक परम्परामें स्थिर 
हुई हैं। इस सम्बन्धमें जेन परम्पराका मन्तव्य यहाँ विशेष रूपसे वर्णन करने 
योग्य है | ह 

जेनपरम्परामें प्रमात्व क्रिंवा प्रामाण्यका प्रश्न उसमें तकयुग आनेके बादका 
है, पहिलेका नहीं । पहिले तो उसमें मात्र आगमिक दृष्टि थी । श्राममिक दृष्टिके 
अनुसार दशनोपयोगको प्रमाण किंवा अग्रमाण कहनेका प्रश्न ही न था | उस 
दृष्टिके अनुसार दर्शन हो या ज्ञान, या तो वह सम्यक्‌ हो सकता है या मिथ्या | 
उसका सम्यक्त्व और मिथ्यात्व भी आध्यात्मिक भावानुसारी ही माना जाता 
था । अगर कोई आत्मा कमसे कम चतुर्थ गुणस्थानका अधिकारी हो अ्रर्थात्‌ वह 
सम्यक्त्वप्राप्तहो तो उसका सामान्य या विशेष कोई भी उपयोग मोक्षमार्गरूप 
तथा सम्यग्रूप माना जाता है | तदनुसार आगमिक दृष्टिसे सम्यक्त्वयुक्त आत्मा- 
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का दर्शनोपयोग सम्यक्दर्शन है ओर मिथ्यादृश्यिक्त आच्माका दर्शनोपयोग 
मिथ्यादर्शन है। व्यवहारमें मिथ्या, श्रम था व्यभिचारी समझा जानेवाला भी 
दर्शन अगर सम्यवत्वधारि-आरत्मगत है तो वह सम्यग्दर्शन ही है जब कि सत्य 
अम्रम और अबाधित समझा जानेवाला भी दर्शनोपयोग अगर मिथ्यादृष्टियुक्त 
है तो वह मिथ्यादर्शन ही है ' । 

दशनके सम्यक्त्व तथा मिथ्यात्वका आगमिक दृष्टिसि जो आपेक्षिक वर्णन 
ऊपर किया गया है वह सन्मतिटीकाकार अमयदेवने दर्शनको भी प्रमाण कहा 
है इस आधारपर समभकना चाहिए। तथा उपाध्याय यशोविजयजीने संशय 
आदि ज्ञानोंको भी सम्यकदृष्टियुक्त होनेपर सम्यकू कहा है--इस आधारपर सम- 
भना चाहिए । आगमिक प्राचीन और श्वेताम्बर-दिगम्बर उभय साधारण 
परमरा तो ऐसा नहीं मानती, क्योंकि दोनों परम्पराओंके अनुसार चक्ु, अचक्तु, 
ओर अवधि तीनों दर्शन दर्शन ही माने गये हैं। उनमेंसे न कोई सम्यक्‌ या 
न कोई मिथ्या और न कोई सम्यक्‌ मिथ्या उभयविध माना गया है जेसा कि 
मति-श्रुत अवधि ज्ञान सम्यक्‌ और मिथ्या रूपसे विभाजित हैं। इससे यही 
फलित होता है कि दशन उपयोग मात्र निराकार होनेसे उसमें सम्यग्दृष्टि किया 
मिथ्याइष्टप्रयुक्त अ्न्तरकी कल्पना की नहीं जा सकती | दशन चाहे चह्नु हो, 
अचछ्ु हो या अवधि--वह दर्शन मात्र है। उसे न सम्बग्दर्शन कहना चाहिए 
औ्नौर न मिथ्यादर्शन | यही कारण है कि पहिले गुणस्थानमें भी वे दर्शन ही 
माने गए हैं जेसा कि चौथे गुणस्थानमें | यह वस्तु गन्धहस्ति सिद्धसेनने सूचित 
भी की है--“अ्रत्र च यथा खाकाराद्धायां सम्यडमिथ्यादष्द्योविशेषः, नेव- 
मस्ति दशने, अ्रनाकारत्वे दयोरपि तुल्यत्वादित्यर्थ:'!- तत्त्वाथंभा०् टी २६ | 

यह हुई श्रागमिक दृष्टिकी बात जिसके अ्रनुसार उमास्वातिने उपयोगरमें 
समभ्यकत्व-अस्म्यक्त्वका निदर्शन किया है । पर जेनपरमरामें तकंयुग दाखिल 
होते ही प्रमात्व-अप्रमात्व या प्रामाण्य-अप्रामाण्यका प्रश्न आया । और उसका 
विचार भी आध्यात्मिक भावानुसारी न होकर विषयानुसारी किया जाने लगा 
जेसा कि जेनेतर दर्शनोंमें तार्किक विद्वान्‌ कर रहे थे। इस तार्किक दृष्टिके 
अनुसार जेनपरम्परा दर्शनको प्रमाण मानती है, अग्रमाण मानती है, उभय- 
रूप मानती है या उभयमिन्न मानती है ! यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत है | 





५ [० «०. ऋ [का 
१-- सम्यग्वष्टिसम्बन्धिनां संशयादीनामपि ज्ञानत्वस्य महाभाष्यकृता 
परिभाषितत्वात्‌!”--ज्ञानबिन्दु प्० १३६ 28, नन्‍्दी सू० ४१ । 
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तार्किकटष्टिके श्रमुसार भी जेनपरम्परामें दशनके प्रमात्व या अप्रमात्वके 
बारेमें कोई एकवाक्यता नहीं । सामान्यरूपसे श्वेताम्बर हो या दिगम्बर सभी 
तार्किक दर्शन को प्रमाण कोटिसे बाहर ही रखते हैं | क्योंकि वे सभी बौद्ध- 
सम्मत निर्विकल्वकके प्रमात्व का खण्डन करते हैं और अपने-अपने प्रमाण 
लक्षणमें विशेषोपयोगबोधक ज्ञान, निर्णय आदि पद दाखिल करके सामान्य 
उपयोगरूप दर्शन को प्रमाणलक्षणका अलक्ष्य ही मानते हैं '। इस तरह 
दर्शनको प्रमाण न माननेकी तार्किक परम्परा श्वेताम्बर-दिगम्बर सभी अन्थोंमें 
साधारण है | माणिक्यनन्दी और वादी देवसूरिने तो दशनको न केवल प्रमा- 
णुबाह्य ही रखा है बल्कि उसे प्रमाणाभास ( परी०६, २। प्रमाणन० ६. 
२४, २५ ) भी कहा है । 

सन्‍्मतिटीकाकार अमयदेवने ( सनन्‍्मतिटी० प्रृ० ४४७ ) दश्शनको प्रमाण 
कहा है पर वह कथन तार्किकदृष्टिसेन समकभना चाहिए । क्‍योंकि उन्होंने 
आगमानुसारी सन्‍्मतिकी व्याख्या करते समय आगमदृष्टि ही लक्ष्यमें रखकर 
दशनको सम्पग्दर्शन अ्र्थमें प्रमाण कहा है, न कि ताकिकदृष्टिसे विषयानुसारी 
प्रमाण । यह विवेक उनके उस सन्दर्भसे हो जाता है । 


अलबत्ता उपाध्याय यशोविजयजीके दर्शनसम्बन्धी प्रामाश्य-अ्रप्रामाण्य 
विचारमें कुछ विरोध सा जान पड़ता है। एक ओर वे दर्शनको व्यञ्ञनावग्रह- 
अनन्तरभावी नैश्चयिक अवग्रहरूप बतलाते हैं ' जो मतिव्यापार होनेके कारण 
प्रमाण कोटिमें आर सकता हैे। और दूसरी ओर वे वादीदेवसूरिके प्रमाणलक्षण- 
वाले सूत्रकी व्याख्यामें ज्ञानपदका प्रयोजन बतलाते हुए दर्शनको प्रमाणकोटिसे 
बहिमूत बतलाते हैं (तकमाष्रा ४० १।) इस तरह उनके कथनमें जहाँ एक 
ओर दर्शन विलकुल प्रमाणबहिमू त है वहाँ दूसरी ओर अवग्रह रूप होनेसे 
प्रमाणकोटिमें आने योग्य भी है । परन्तु जान पड़ता है उनका तात्पर्य कुछ और 
है | और सम्मवतः वह तात्यय यह है कि मत्यंश हं।नेपर भी नेश्चयिक अ्रवग्रह 
प्रवृत्ति-निवृत्तिव्यवहारक्षम न होनेके कारण प्रमाणरूप गिना ही न जाना 
चाहिए | इसी अभिप्रायसे उन्होंने दर्शनकों प्रमाणकोटिबहिभू त बहलाया है 
ऐसा मान लेनेसे फिर काई विरोध नहीं रहता । 

आचार्य हेमचन्द्रने प्रमाणमीमांसामें दर्शनसे संबन्ध रखनेवाले विचार तोन 


१ लघो०परी०१.,३ । प्रमेयक० प्रृ० ८ | प्रमाणन० १.२ 
२ तकभाषा प्ृ० ५ । शानबिन्दु प०१३८ | 
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जगह प्रसद्भधवश प्रगट किए हैं | अ्रवग्रहका स्वरूप दर्शाते हुए उन्होंने कहा कि 
दशन जो अविकल्पक है वह अवग्रह नहीं, अवग्रहका परिणामी कारण अवश्य है 
और वह इन्द्रियाथ संबन्धके बाद पर अवग्रहके पूर्व उत्पन्न होता है-१.१.२६- 
बौद्धसम्मत निर्विकल्पक ज्ञानको अप्रमाण बतलाते हुए उन्होंने कहा है कि वह 
अनध्यवसाय रूप होनेसे प्रमाण नहीं, अध्यवसाय या निर्णय ही प्रमाण गिना 
जाना चाहिये-१.१.६ । उन्होंने नि्शयका अथ बतलाते हुए कहा है कि 
गनध्यवसायसे भिन्न तथा अविकल्पक एवं संशयसे भिन्न ज्ञान ही निर्णय है-- 
प्र०३.पं०१ | आचार्यके उक्त सभी कथनोंसे फलित यही द्ोता है कि वे जेनपर- 
स्पराप्रसिद्ध दर्शन और बौद्धपरमरराप्रसिद्ध निर्विकल्पककों एक ही मानते हैं 
और दर्शनकों अनिर्णय रूप होनेसे प्रमाण नहीं मानते तथा उनका यह अग्रमा- 
शह्वय कथन भी तार्किक इृष्ठिसे है, आगम दृष्टिसे नहीं, जेसा कि अमभयदेवमिन्न 
सभी जेन तार्किक मानते आए हैं । 

आ० हेमचन्द्रोक्त अवग्रहका परिशामिकारणरूप दशशन ही उपाध्यायजीका 
नैश्चयिक अवग्रह समझना चाहिए । 


३० १६३२६ |] [ प्रमाणमीमांसा 


तक्ष्वोपप्लवसिह 
चाबोक दशनका एक अपू ग्रन्थ । 


गत व , ई० स० १६४० में » गायकवाड़ ओरिएश्टल सिरीजके ग्रन्थाडूः 
०८७ रूपमें, तत्वोपप्लवर्सिह नामक ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है जो चार्वाक दर्शनके 
विद्वान्‌ जयराशि भद्ठकी कृति है और जिसका सम्पादन प्रो० रसिकलाल सी० 
परीख तथा मैंने मिलकर किया है। इस अन्थ तथा इसके कर्ताके विषयमें ऐसी 
अनेक महत्त्वपूर्ण बातें हें जिनकी जानकारी दर्शन-साहित्यके इतिहासज्ञोंके लिए 
तथा दाशनिक-प्रमेयोंके जिज्ञासुओंके लिए उपयोगी एवं रसप्रद हैं | 

उक्त सिरीजमें प्रकाशित प्रस्तुत कृतिकी प्रस्तावनामें, ग्रन्थ तथा उसके 
कतकि बारेमें कुछ आवश्यक जानकारी दी गई है; फिर मी प्रस्तुत लेख 
विशिष्ट उद्द श्यसे लिखा जाता है। एक तो यह, कि वह मुद्रित पुस्तक सबको 
उतनी सुलभ नहीं हो सकती जितना कि एक लेख । दूसरी, वह प्रस्तावना 
अंग्रेजीमें लिखी होनेसे अंग्रेजी न जाननेवालोंके लिए कार्यसाधक नहीं । तीसरी, 
खास बात यह है कि उस अंग्रेजी प्रस्तावनामें नहीं चाचित ऐसी अनेकानेक 
ज्ातव्य बातोंका इस लेखमें विस्तृत ऊहापोह करना है। 


तत्त्वोपप्लवसिंह ओर उसके कतांके बारेमें कुछ लिखनेके पहले, यह बत- 
लाना उपयुक्त होगा कि इस अन्थकी मूल प्रति हमें कब, कहाँसे और किस 
तरहसे मिली । करीब पन्द्रह वर्ष हुए, जब कि मैं अपने मित्र पं० बेचरदासके 
साथ अहमदाबादके गुजरात पुरातत्व मन्दिरमें सन्‍न्मतितकका सम्पादन करता 
था, उस समय सनन्‍्मतितकंकी लिखित प्रतियोंकी खोजकी धुन मेरे सिरपर सवार 
थी । मुझे मालूम हुआ कि सनन्‍्मतितककी ताडपत्रकी प्र तियाँ पाटणमें हैं । में 
पं० वेचरदासके साथ वहाँ पहुँचा | उस समय पाटणमें स्व० मुनिश्री हंसविजयजी 
विराजमान थे । वहाँ के ताडपत्रीयः भण्डारको खुलवानेका तथा उसमेंसे इष्ट 
प्रतियोंके पा लेनेका कठिन काय अक्त मुनिश्रीके ही सब्धाव तथा प्रयक्षसे सरल 
हुआ था | 


सनन्‍्मतितककी ताडपन्नीय प्रतियोंको खोजते व निकालते समय इम लोगोंका 
ध्यान अन्यान्य अपूर्व अन्थोंकी ओर भी था। पं० बेचरदासने देखा कि उस 
एकमात्र ताइपत्रीय ग्न्थोंके भण्डारमें दो ग्रन्थ ऐसे हैं जो अपूर्य हो कर जिनका 
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उपयोग सनन्‍्मतितकंकी टीकामें भी हुआ है | हमने वें दोनों ग्रन्थ किसी तरह 
उस भण्डारके व्यवस्थापकोंसे प्राप्त किए । उनमेंसे एक तो था बोद्ध विद्वान्‌ 
धर्मक्रीर्तिके हेतुबिन्दुशासत्रका अचंटकृत विवरण ' और दूसरा ग्रन्थ था प्रस्तुत 
तत्वोपल्पवर्सिह । अपनी विशिष्टता तथा पिछले साहित्य पर पड़े हुए इनके 
प्रभावके कारण, उक्त दोनों अन्थ मह्नपूर्ण तो थे ही, पर उनकी लिखित 
प्रति अन्यत्र कहीं भी ज्ञात न होनेके कारण वे ग्रन्थ ओर भी अधिक विशिष्ट 
महत्तवाले हमें मालूम हुए | 

उक्त दोनों ग्रन्थोंकी ताडपत्रीय प्रतियाँ यद्यपि यत्र-तत्र खश्डित और कहीं 
कहीं घिसे हुए अक्षरोंवाली हैं, फिर भी ये शुद्ध और प्राचीन रही । तत्त्वोपल्पवकी इस 
प्रतिका लेखन-समय वि० सं० १३४६ मार्गशीप कृष्ण ११ शनिवार है | यह 
प्रति गुनरातके धोलका नगरमें, महं० नरपालके द्वारा लिखवाई गई है। 
घोलका, गुजरातमें उस समय पाटणके बाद दूसरी राजधानीका स्थान था, 
जिसमें अनेक ग्रन्थ भण्डार बने थे ओर सुरक्षित थे। धोलका वह स्थान है 
जहाँ रह कर प्रसिद्ध मन्त्री वस्तुपालने सारे गुजरातका शासन-तंत्र चलाया | 
था | सम्भव है कि इस ग्रतिका लिखानेवाला महं० नरपाल शायद मंत्री 
वस्तुपालका ही कोई वंशज हो । अस्तु, जो कुछ हो, तत्त्वोपप्लवकी इस 
उपलब्ध ताडपत्रीय प्रतिको अनेक बार पढ़ने, इसके घिसे हुए तथा लुप्त 
अज्लरोंकी पूर करने आदिका श्रमसाध्य काय अनेक सह्ृदय विद्वानोंकी मददसे 
चालू रहा, जिनमें भारतीय-विद्याके सम्पादक मुनिश्री जिनविजयी, प्रो० रसिक- 
लाल परीख तथा पं० दलसुख मालवणिया मुख्य हैं । 

इस ताड़पतन्रकी प्रतिके प्रथम वाचनसे ले कर इस ग्रन्थके छप जाने तकमें 
जो कुछ अध्ययन और चिन्तन इस सम्बन्धमें हुआ है उसका सार 'भारतोय 
घिद्या? के पाठकोंके लिए प्रस्तुत लेखके द्वारा उपस्थित किया जाता है | इस 
लेखका वत्तमान स्वरूप पं०दलसुख मालवणियाके सौहार्दपूर्ण सहयोगका फल है। 
ग्रन्थकार 

प्रस्तुत ग्न्थके रचयिताका नाम, जेसा कि ग्रन्थके अन्तिम प्रशस्तिपद्यमें * 


१, गायकवाड़ सिरीजमें यह भी प्रकाशित हो गया है। 
२. भटद्ध्ीजयराशिदेवगुरुभमि; सष्टठोी महाथोंदयः । 
तत्त्वोपल्पवसिद एप इति य; ख्यातिं परां यास्यति ॥ तत्त्वो०, पृ० १२५ 
“तस्वोपप्लवकरणाद्‌ जयराशिः सौगतमतमवलम्ब्य ब्रूयात्‌?”-सिद्धिवि० 
टी०, ए० र८८। 


पर 


उल्लिखित है, जयराशि भट्ट है। यह जयराशि किस वर्ण या जातिका था 
इसका कोई स्पष्ट प्रमाण ग्रन्थमें नहीं मिलता, परन्तु वह अपने नामके साथ जो 
'भर्ट' विशेषण लगाता है उससे जान पड़ता है कि वह जातिसे ब्राह्मण होगा । 
यद्यपि ब्राह्मणसे भिन्न ऐसे जेन आदि अन्य विद्वानोंके नामके साथ भी कभी-कभी 
यह भट्ट विशेषण लगा हुआ देखा जाता है ( यथा--भट्ट अ्रकलंक इत्यादि ); 
परन्तु प्रस्तुत ग्रन्थमें आए हुए जेन और बौद्ध मत विषयक निर्दय एवं कटठाक्ष- 
युक्त * खण्डनके पढ़नेसे स्पष्ट हो जाता है कि यह जयराशि न जेन है ओर न 
बौद्ध । जेन और बौद्ध संप्रदायके इतिहासमें ऐसा एक भी उदाहरण नहीं 
मिलता है, जिससे यह कहा जा सके, कि जेन और बौद्ध होते हुए भी अमुक 
विद्वानने अपने जेन या बौद्ध संप्रदावका समग्र भावसे विरोध किया हो | जेन 
ओर वौद्ध सांप्रदायिक परंपराका बंधारण ही पहलेसे ऐसा रहा है, कि कोई 
विद्वान्‌ अपनी परंपराका आमूल खण्डन करके वह फिर न अपनेको उस परं- 
परका अनुयायी कह सकता है और न उस परसम्पराके अन्य अनुयायी ही उसे 
अपनी परम्पराका मान सकते हैं। ब्राह्मण संगप्रदायका बंधारण इतना सख्त 
नहीं है । इस संप्रदायका कोई विद्वान, अगर अपनी पैतृक ऐसी सभी वेदिक 
मान्यताओंका, अपना बुद्धिपाटव दिखानेके वास्ते अथवा अपनी वास्तविक 
मान्यताको प्रकट करनेके वास्ते, आमूल खणश्डन करता है, तब भी, वह यदि 
आचारसे ब्राह्मण संप्रदायका आत्यन्तिक त्याग नहीं कर बैठता है, तो वैदिक 
मतानुयायी विशाल जनतामें उसका सामाजिक स्थान कभी नष्ट नहीं हो 
पाता । ब्राह्मण सम्प्रदायकी प्रकृतिका, हमारा उपयुक्त ख्याल अगर ठीक है, तो 


१, बोद्धोंके लिए. ये शब्द हें--- 

'तद्दान्रविलसितम्‌-४० २६, १५० २६। “जडचेष्टितम्‌'- प० ३२, पं० 
४। तिदिदं महानुमावस्थ दशनम्‌ | न ह्बालिश एवं वक्तुमुत्सहेत!-प्रु० 
३८, पं० १५ । तदेतन्मुग्धामिधानं दुनोत मानसम्‌'-प्ृ० ३६, पं० १७। 
'तद्वालवल्गितम्‌-प_० ३६, पं० २३। 'मुग्बवोद्धेः -प्ृ० ४२, पं« २२ । 
'तन्मु ग्य विलसितम्‌-प्व ० १३, पं० ६ | इत्यादि 

तथा जेनोंके लिए ये शब्द हैं-- 

“इमामेव मूखेतां दिगम्बराणामक्गीकृत्य उक्त सूचकारेण यथा--- 

“नम्म | श्रमणक ; दुबुद्धे | कायक्लेशपरायण £ । 
जीविकाथ्थंडपि चारम्मे केन त्वमसि शिक्षितः ॥” 
“2० ७६. पं० १५, | 


ब्द्रे 


कहना होगा कि यह भट्ट विशेषण जयराशिकी ब्राह्मण सांप्रदायिकताका ही 
ग्योतक होना चाहिए, । 

इसके सिवा, जयराशिके पिता-माता या गुरु-शिष्य इत्यादिके संबन्धमें कुछ 
भी पता नहीं चलता । फिर भी जयराशिका बौद्धिक मन्तव्य क्या था यह बात 
इसके प्रस्तुत अन्थसे स्पष्ट जानी जा सकती है। जयराशि एक तरहसे बह- 
स्पतिके चार्वाक संप्रदायका अनुगामी है; फिर भी वह चार्वाकके सिद्धान्तोंको 
अक्षरशः नहीं मानता। चार्वाक सिद्धान्तमें प्रथ्वी आदि चार मूतोंका तथा 
मुख्य रूपसे प्रत्यक्ष विशिष्ट प्रमाणका स्थान दे | पर जयराशि न प्रत्यक्ष प्रमाणु- 
को ही मानता है और न भूत तत्त्वोंकी ही । तब भी वह अपनेको चार्वाका- 
न॒ुयायी जरूर मानता है । अतएव अन्थके आरम्ममें * ही बुहस्पतिके मन्तव्यके 
साथ अपने मन्तव्यकी आनेवाली असंगतिका उसने तकंशुद्ध परिहार भी किया 
है। उसने अ्रपने मन्तव्यके बारेमें प्रश्न उठाया है, कि बृहस्पति जब चार 
तत्त्वोंका प्रतिपादन करता है, तब तुम ( जयराशि ) तत्त्वमात्रका खण्डन केसे 
करते हो ! श्रर्थात्‌ बृहस्पतिकी परम्पराके अनुयायीरूपसे कम-से-कम चार तत्त्व 
तो तुम्हें अवश्य मानने ही चादिए। इस प्रश्रका जबाब देते छुए जयराशिने 
अपनेको बृहस्पतिका अनुयायी भी सूचित किया है ओर साथ ही वृहस्पतिसे एक 
कदम आगे बढ़नेवाला भी बतलाया है | वह कहता है कि-बृहस्पति जो अपने 
सूत्रमें चार तत्त्वोंकी गिनाता है, वे इसलिए नहीं कि वह खुद उन तत्त्वोंको 
मानता है। सूत्रमें चार तत्त्वोंके गिनाने अथवा तत्त्वोंके व्याय्यानकी प्रतिज्ञा 
करनेसे बृहस्पतिका मतलब सिफे लोकप्रसिद्ध तत्त्वोंका निदेश करना मात्र है | 
ऐसा करके बृहस्पति यह सूचित करता है, कि साधारण लोकमें प्रसिद्ध और 
माने जानेबाले पृथ्वी आदि चार तत्त्व भी जब सिद्ध हो नहीं सकते, तो फिर 
अग्रसिद्ध और अतीन्द्रिय आत्मा आदि तत्त्वोंकी तो बात द्टी क्या १ बुहस्पतिके 
कुछ सून्नोंका उल्लेख करके ओर उसके आशयके साथ अपने नए, प्रस्थानकी 
खझानेवाली असंगतिका परिहार करके जयराशिने भारत-वर्षीय प्राचीन गुर- 
शिष्य भाषकी प्रणालीका द्वी परिचय दिया है | भारतवषके किसी भी संप्रदाय- 


१, ननु यदि उपप्लवस्तत्त्वानां किमाया....; अथातस्तत्त्वं व्याख्यास्यामः' ; 
“पृथिव्यापस्तेजोबायुरिति तत्त्वानि, तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा इत्यादि ! 
न अन्याथेस्वात्‌ । किमथम्‌ ! प्रतिबिम्बननाथंम | कि पुनरत्र प्रतिबिम्ब्यते ! 
परथिव्यादीनि तत्त्वानि लोके ग्रसिद्धानि, तान्यपि विचार्यमाणानि न व्यवतिष्ठन्ते, 
कि पुनरन्यानि !--तत्त्वो० पृ० १, पं० १० | 


ट्रे 


के इतिहासको हम देखते हैं, तो उसमें स्पष्ट दिखाई देता है, कि जब कोई 
असाधारण और नवीन विचारका ग्रस्थापक पेदा होता है तब वह अपने नवीन 
विचारोंका मूल या बीज अपने संप्रदायके प्राचोन एवं प्रतिष्ठित आचाययोके 
वाक्योंमें ही बतलाता है। वह अपनेकों अ्रमुक संप्रदायका अनुयायी मानने- 
मनवानेके लिए उसकी परम्पराके प्राचीन एवं प्रतिष्ठित आचार्योके साथ अपना 
अविच्छिन्न श्रनुसंधान अवश्य बतलाता है | चाहे फिर उसका वह नया विचार 
उस संग्रदायके पूबवर्ती आचारयकि मस्तिष्कमें कमी आया भी न हो | * जय- 
राशिने भी यही किया है। उसने अपने निजी विचार-विकासको बृहस्पतिके 
शअभिग्रायमेसे ही फलित किया है। यह वस्तुस्थिति इतना बतलानेके लिए 
प्यात है कि जयराशि अपनेको बृहस्पतिकी संग्रदायका मानने-मनबानेका 
पक्षपाती दे । 

अपनेको वहस्पतिकी परम्पराका माब कर और मनवा कर भी वह अपनेको 
ब॒हस्पतिसे भी ऊँची बुद्धिभूमिका पर पहुँचा हुआ मानता है । अपने इस मन्त- 
व्यको वह स्पष्ट शब्दोंमें, ग्न्‍रन्थके अन्तकी प्रशस्तिके एक पद्यमें, व्यक्त करता 
है। वह बहुत ही जोरदार शब्दोंमें कहता है कि सुरगुरु-बुहस्पतिको भी जो 
नहीं सूफे ऐसे सबर्थ विकल्त-विचारणीय प्रश्न मेरे इस अन्यमें ग्रथित हैं * । 

जयराशि बहस्पतिकी क्ञावांक मान्यताका अनुगामी था इसमें तो कोई 
सन्देह नहीं, पर यहाँ प्रश्न यह है कि जयराशि बुद्धिसें ही उस परम्पराका 
अनुगामी था कि आ्राचारसे भी ? इसका जबाब इमें सीधे तोरसे किसी तरह नहीं 
मिलता । पर तक्त्वोपप्लवके श्रान्तरिेक परिशीलनसे तथा चावांक परम्पराकी 
थोड़ी बहुत पाई जानेबालो ऐतिद्वासिक जानकारीसें, ऐसा जान पड़ता है कि 
जयराशि बुद्धिसे ही चार्वाक परमराका अनुगामी होना चाहिए। साहित्यिक 





१. उदाहरणार्थ आचाय॑ शड्भूर, रामानुज, मध्व और वल्लमादिको लीजिए-- 
जो सभी परस्पर अत्यन्त विरुद्ध ऐसे अपने मन्तव्यों को गीता, ब्रह्मसूत्र जेंसी एक 
ही कृतिमेंसे फलित करते हैं; तथा सौत्रान्तिक, विज्ञानादी और शुनन्‍्यवादी 
बौद्धाचार्य परस्पर बिलकुल भिन्न ऐसे अपने विचारोंका उद्गम एक ही तथागतके 
उपदेशमेंसे बतलाते हैं । 

२. “ये याता नहि गोचर सुरगुरो; बुद्धेविकल्पा दृढा: । 

प्राप्यन्ते ननु तेडपि यत्न विमल्ले पाखण्डदपच्छिदि ।'* 
- तत्त्वो० प्रृ० १२५, पं० १३ 


प्प्ड 


इतिहास हमें चार्वाकके खास जुदे आचारोंके बारेमें कुछ भी नहीं कहता | 
यद्यपि अन्य ' संप्रदायोंके विद्वानोंने चावांक मतका निरूपण करते हुए, उसके 
अभिमत रूपसे कुछ नीतिविहीन आचारोंका निर्देश अवश्य किया है; पर इतने 
परसे हम यह नहीं कह सकते कि चावकिके अभिमतरूपसे, अन्यपरम्पराके 
विद्वानोंके द्वारा वर्णन किये गए वे आचार, चार्वाक परम्परामें भी कतंव्यरूपसे 
प्रतिपादन किये जाते होंगे । चार्वाक दशनकी तात्त्विक मान्यता दशानेवाले 
बाहस्पत्यके नामसे कुछ सूत्र या वाक्य हमें बहुत पुराने समयके मिलते हैं; पर हमें 
ऐसा कोई वाक्य या सूत्र नहीं मिलता जो बाहंस्पत्य नामके साथ उद्धुत हो और 
जिसमें चावांक मान्यताके किसी न किसी प्रकारके आचारोंका वर्ण न हो | खुद 
बाहस्पत्य वाक्‍्योंके द्वारा चार्वाकके आचारोंका पता हमें न चलें तब तक, 
अन्य द्वारा किये गए वर्णशनमात्रसे, हम यह निश्चित नतीजा नहीं निकाल सकते 
कि अमुक आचार ही चावाकका है । वाममार्गाीय परंपराश्रोमें या तान्त्रिक एवं 
कापालिक परम्पराश्रोंमें प्रचलित या माने जानेवाले अनेक विधि-निषेधमुक्त * 
ग्राचारोंका पता हमें कितनेएक तान्त्रिक आदि ग्रन्थोंसे चलता है | पर वे 
अचार चार्वाक मान्यताको भी मान्य होंगे इस बातका निर्णायक प्रमाण हमारे 
पास कोई नहीं | ऐसा दशामें जयराशिको चार्वाक संप्रदायका अ्रनुगामी मानते 
हुए. भी, निर्विवाद रूपसे हम उसे सिर्फ बुद्धिसे ही चार्वाक परम्पराका अनुगामी 


१, “पिब खाद च चास्लोचने यदतीतं वरगात्रि तन्नते। 
नहि भीरु गत॑ं निवर्तते समुदयमात्रमिदं कलेवरम्‌ ॥ 
साध्यवृत्तिनिवृत्तिम्यां या प्रीतिजायते जने। 
निरर्था सा मते तेषां ध्मं: कामात्‌ परो न हि ॥! 
“-पंडद० का० ८२, ८६ | 
'प्रायेण सवंप्राणिनस्तावत्‌-- 
यावजीवं सुखं जीवेन्नास्ति मृत्योरगोचरः | 
भस्मीभृतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥ 
“इति लोकगाथामनुरुन्धाना नीतिकामशाख्त्रानुसारेण।थंकामावेव पुरुषार्थो 
मनन्‍्यमानाः पारलौकिकमर्थमपहुवानाश्रावांकमतमनुवर्तमाना एवानुभूयन्ते ।-- 
सर्वंदशनसंग्रह, पृ० २। 


२. इस विषयके जिश्ञासुओंकी आगमप्रकाश नामकी गुजराती पुस्तक देखने 
योग्य है जिसमें लेखकने तान्त्रिक अन्थोंका हवाला देकर वाममार्गीय आचारोंका 
तलिरूपण किया है | 


पा 


कह सकते हैं । ऐसा भी संभव है कि वह आचारके विषयमें अपनी पेतक॑ 
ऐसी ब्राह्मण परम्पराके ही आचारोंका सामान्य रूपसे अ्नुगामी रहा हो। 

जयराशिके जन्मस्थान, निवासस्थान या पितृदेशके बारेमें जाननेका कोई 
स्पष्ट प्रमाण प्राप्त नहीं हैं । परन्तु उसकी प्रस्तुत कृति तर्वोपप्लवका किया गया 
सवप्र थम उपयोग, हम इस समय, जैन विद्वान्‌ विद्यानन्द, अनन्तबी्य आदिकी 
कृतियोंमें देखते हैँ '। विद्यानन्द दक्षिण भारतके विद्वान्‌ हैं, अतएव पुष्ठ 
संभावना यह है कि जयराशि भी दक्षिण भारतमें ही कहीं उत्पन्न हुआ होगा । 
पश्चिम भारत- अर्थात्‌ गुजरात और मालवामें होनेवाले कई जेन विद्वानोंने * भी 
अपने ग्रन्थोंमें तत्त्वोपष्लवका साज्ञात्‌ उपयोग किया है; परन्तु जान पड़ता है कि 
गुजरात आदियमें तत्नोपप्लवका जो प्रचार बादमें जाकर हुआ वह असलमें विद्या- 
ननन्‍दकी ऋृतियोंके प्रचारका ही परिणाम मालूम होता है । उत्तर और पूर्व भारतमें 
रे गए किसी ग्रन्थमें, तत्त्वोपप्लवका किया गया ऐसा कोई प्रत्यक्ष उपयोग 
अभी तक नहीं देखा गया, जैसा दक्षिण भारत और पश्चिम भारतमें बने हुए 
ग्रन्थोंमें देखा जाता है। इसमें भी दक्षिण मारतकी कृतियोंमें ही जब सर्वप्रथम 
इसका उपयोग देखा जाता है तब ऐसी कल्पनाका करना असंगत नहीं मालम 
देता कि जयराशिकी यह अपूव कृति कहीं दक्षिण में ही बनी होगी । 

जयराशिके समयके बारेमें भी अनुमानसे ही काम लेना पड़ता है। क्‍्यों- 
कि न तो इसने स्वयं अपना समय सूचित किया है और न दूसरे किसीने ही 
इसके समयका उल्लेख किया है। तत्वोपप्लवमें जिन प्रसिद्ध विद्वानोंके नाम 
आर हैं या जिनकी ऋृतियोंमेंसे कुछु अवतरण आए. हैं उन विद्वानोंके समयकी 
अन्तिम अवधि ई० स० ७२५ के आसपास तककी है। कुमारिल, प्रभाकर, 
धर्मकीर्ति ओर धमकीर्तिके टीकाकार आदि विद्वानोंके नाम, वाक्य या मन्तब्य 
तत्त्वोपप्लवमें ' मिलते हैं । इन विद्वानोंके समयकी उत्तर अवधि ई० स० ७४० 


सिद्धि ॥++ 4. 


१, अष्टसहसी, पृ० ३७ | सिद्धिविनिश्चय, प्र० र८्८ | 
गुजरात तथा मालवामें विहार करनेवाले सन्‍्मतिके टीकाकार अ्रमयदेव 
जनतकवातिककार शान्तिसू रि,स्याह्वादरलाकरकार वादी देवसूरि,स्याद्दा दमंजरीकार 
मल्लिपेणसूरि आदि ऐसे विद्वान हुए हें जिन्होंने तत्त्वोपप्लवका साज्ञात्‌ उपयोग 
किया है । 
२. कुमारिलके श्लोकवार्तिककी कुछ कारिकाएँ तत्वोपप्लवमें (प्ृ० २७, 
११६) उद्धृत की गई हैं| प्रभाकरके स्मृतिप्रमोपसंबंध मतका खण्डन जयराशिने 


८६ 
से आमे नहीं जा सकती, दूसरी तरफ, ई० स० ८१० से ८७५ तकमें संभवित 
जैन विद्वान विद्यानन्दने तत्वोपप्लवका केवल नाम ही नहीं लिया है बल्कि 
उसके अनेक भाग ज्योंके तवों अपनी इतियोंमें उद्धुत किये हैं और उनका 
खण्डन भी किया है '। पर साथमें इस जगह यह भी ध्यानमें रखना चाहिए, 
कि ई० स० की आठवीं शताब्दीके उत्तराधमें होनेवाले या जीवित ऐसे अ्रकलंक 
हरिमद्र आदि किसी जैन विद्वानका तरवोपप्लवमें कोई निदेश नहीं है, ओर न 
उन विद्वानोंकी कृतियोंमें ही तत्चोपप्लवका बेसा कोई सूचन है| इसी तरह, ई० 
स० की नवीं शताब्दीके प्रासम्ममें होनेवाले प्रसिद्ध शंकराचायका भी कोई सूचन 
तत््वोपप्लवमें नहीं है। तत्त्वोपप्लवभे आया हुआ वेदान्तका खण्डन * 
प्राचीन ओपनिषदिक संप्रदायका ही खण्डन जाम पड़ता है। इन सब बातोंपर 
विचार करनेसे इस समय हमारी घारणा ऐसी बनती है कि जयराशि ई०स० 
७२५४ तकमें कभी हुआ है । 

यहाँ एक बात पर विशेष विचार करना प्रास होता है, और वह यह है, 
कि तत्त्वोपप्लवर्में एक पत्र ' ऐसा मिलता है जो शान्तरक्षितके तत्त्व- 
संग्रहमें मोजूद है । पर वहाँ, वह कुमारिलके नामके साथ उद्धत किये 
जाने पर भी, उपलभ्य कुमारिलकी किसी ऋृतिमें प्राप्य नहीं है। अगर तत्त्वों- 
पष्लध में उद्धत किया हुआ वह पद्म , सचमुच तत्त्वसंग्रहमेंसे ही लिया गया है, 


बिस्तारसे किया है (० १८) । घर्मकीतिके प्रमाणवार्तिककी कुछ कारिकाएँ 
श्रौर न्यायबिन्दुका एक सूत्र तत्वोपप्लवमें उद्धुत हैं ( प्ृ० र८, ५१, ४५, 
इत्यादि; तथा प्ृ० ३२ )। धर्मकीर्तिके टीकाकारोंका नामोह्लेख तो नहीं 
मिलती किन्तु धमंकीर्तिके किसी ग्रन्थकी कारिकाकी, जो टीका किसीने की होगी 
उसका खण्डन तत्तोपप्लवमं उपलब्ध हे--प्रृ० ध्८ । 

१, कर्थ प्रमाणस्य प्रामाण्यम्‌ ? क्रिमदुष्टकारकसन्दोहोत्याग्रत्वेन, बाधा- 
रहितत्वेन, प्रत्नत्तिसामथ्यन, अन्यथा वा ! यद्यदुष्टकारकसन्दोहोत्पागत्वेन 
तदा..... इत्यादि अ्रष्टसहस्लीगत पाठ ( अष्टसहस्री प्ृ० ३८ ) तत्तवोपप्लयमेंसे 
( पृ० २ ) शब्द्शः लिया गया ६। और आगे चलकर अध्टसहस्तीकारने 
तत्त्वापप्लवके उन वाक्योंका एक-एक करके खण्डन भी किया है--देखो 
अडप्टसहृसा प७ ४० | 

२. देखो, तत्त्वोपप्लव पृ० ८१ | 


“दोषा: सन्ति न सन्‍्तीति”? इत्यादि, तत्त्वो० ४० ११६ | 


पज७ 


तो ऐसा मानना होगा कि जयराशिने शान्तरक्षितके तत्त्वसंग्रहकों जरूर देखा 
था | शान्तरज्षितका जीवन-काल इतना अ्रधिक विस्तृत है कि वह प्रायः पूरी 
एक शताब्दीको व्याप्त कर लेता है। शान्तरक्षितका समय ई० स०» की 
ग्राठवीं-नवीं शताब्दी है। इस बातसे भी जयराशिके समय संबन्धी हमारे 
उक्त अनुमानकी पुष्टि होती है। दस-बीस वर्ष इधर या उधर; पर समय संबन्धी 
उपयुक्त अनुमानमें विशेष अन्तर पड़नेकी संभावना बहुत ही कम है । 
जयराशिकी पारिडत्यविषयक योग्यताके विषयमें विचार करनेका साधन, 
तस्वोपप्लवके सिवाय, हमारे सामने और कुछ भी नहीं है । तत्त्वोपप्लवमें एक 
जगह ज्क्षणसार ' नामक ग्रन्थका निदेश है जो जयराशिकी ही कृति जान 
पड़ती है; परन्तु वह ग्रन्थ अ्रभी तक कहीं उपलब्ध नहीं है। जयराशिकी अन्य 
कृतियोंके बारेमें और कोई प्रमाण नहीं मिला है; परन्तु प्रस्तुत तत्त्वोपप्लवकी 
पारिडत्ययूर्ण एवं बहुश्रुत चर्चाओंको देखनेसे ऐसा माननेका मन हो जाता है 
कि जयराशिने और भी कुछ ग्रन्थ अवश्य लिखे होंगे । जयराशि दाशनिक है 
फिर भी उसके केवल वेयाकरणसुलभ कुछु प्रयोगोंको * देख कर यह मानना 
पड़ता है कि वह वेयाकरण जरूर था। उसकी दाशनिक लेखन-शेलीमें भी 
जहाँ-तहाँ आलंकारिकसुलभ व्यज्ञोक्तियाँ और मघुर कटगाक्षञोंकी मी कहीं-कहीं 
छुटा है ! । इससे उसके एक अच्छे आलंकारिक होनेमें भी बहुत सन्देह नहीं 
रहता । जयराशि वेयाकरण या आलंकारिक हो-- या न हो, पर वह दाश॑- 


१, “अव्यपदेश्यपदं च यथा न साधीयः तथा लक्षणुखारे द्रष्टव्यम |!-- 
तत्ता० 9० २० | 
२. जेगीयते -प० २६, ४१ | 'जाघपटीति' ६० २७,७६ हृत्यादि | 


३. शृण्वन्तु अ्रमी बाललपितं विपश्चितः 7'-पृ० ५। अहो राजाज्ञा 
गरीयसी नेयायिकपशो! !/“-प्ृ० ६। "तदेतन्महासुमाषितम्‌ १-प्रु० ६ । 
“न जातु जानते जना: ।-प्ृ०८।| “मरीचयः प्रतिमान्ति देवानांप्रियस्य।” 
-४० १२ । “अहो राजाज्ञा नेयायिकपशो;-प्ृ० १४। तथापि विद्यमान- 
योबाध्यवाधकभावो भूपालयोरिव्र॑-प्रृ० १५। "सोय गडुप्रवेशाक्षितारकवि- 
निर्गमनन्‍्यायोपनिपातः श्रुतिलालसानां दुरुत्तरः ।-प० २३। बालविलसितम! 
“2० २६ | 'जडचेष्टितम्‌-४० ३२। 'तदिदं मह्रिकल्पान्दोलितबुद्धे: निरुप- 
पत्तिकामिधानम्‌-प्ृ० ३३] (“वतंमानव्यवहारविरदः स्थात्र-पृ० ३७। 
“जडमतयः  पृ० ५६ | 'सुस्थितं नित्यत्वम्‌! पू० ७६ । 


हट 


निक तो पूरा हैं। उसके अभ्यासका विषय भी कोई एक दर्शन, या किसी एक 
दश्शनका अमुक ही साहित्य नहीं है, पर उसने अपने समयमें पाए जानेवाले 
सभी प्रसिद्ध-प्रसिद्ध दशनोंके प्रधान-प्रधान ग्रन्थ अवश्य देखे जान पढ़ते हैं । 
उसने खण्डनीय ऐसे सभी दशनोंके प्रधान ग्रन्थोंको केवल स्थूल रूपसे देखा 
ही नहीं हे, परन्तु वह खण्डनीय दर्शनोंके मन्तव्योंको वास्तविक एवं गहरे 
ग्रभ्यासके द्वारा पी गया-सा जान पड़ता है। वह किसी भी दर्शनके अमिमत 
प्रमाणुलक्षणकी या प्रमेयतत्वकी जब समालोचना करता है तब मानों उस 
खण्डनीय तत्वको, अर्जुनकी तरह, सेकड़ों ' ही विकल्प बाणोंसे, व्याप्त कर देता 
है । जयराशिके उठाए हुए प्रत्येक विकल्पका मूल किसी न किसी दाशनिक 
परम्परामं अवश्य देखा जाता है। उससे उसके दाशंनिक विषयोंके तलस्वशीं 
अमभ्यासके बारेमें तो काई सन्देह ही नहीं रहता । जयराशिकों अपना तो कोई 
पक्ष स्थापित करना है ही नहीं; उसको तो जो कुछ करना है बह दूसरोंके माने 
हुए सिद्धान्तोंका खण्डन मात्र | अतएव वह जब तक, अपने समय पयेन्तमें 
मौजूद और प्रसिद्ध सभी दर्शनोंके मन्तव्योंका थोड़ा-ब्डुत खश्डन न करे तब 
तक, वह अपने ग्रन्थके उद्द श्यको, अर्थात्‌ समग्र तत्वोंके खण्डनकों, सिद्ध ही 
नहीं कर सकता | उसने अपना यह उद्देश्य तत्त्वोपप्लव अन्थके द्वारा सिद्ध किया है, 
आर इससे सूचित होता है कि वह समग्र भारतीय दर्शन परम्पराश्रोंका तलस्पशी 
अभ्यासी था। वह एक-एक करके सब दर्शनोंका खण्डन करनेके बाद अन्तमें 
वेयाकरण दशनकी ' भी पूरी खबर लेता है। जबराशिने बेदिक, जेन और 
बौद्ध--इन तीनों संप्रदायोंका खणए्डन किया है। और फिर बेदिक परम्परा 
अन्तर्गत न्याय, सांख्य, मीमांसा, वेदान्त और व्याकरण दशनका भी खण्डन 
किया है। जेन संप्रदावकोी उसने दिगम्बर शब्दसे ' उल्लिखित किया है | 


१, कियं कल्पना १ कि गुणचलनजात्यादिविशेषणोत्तादितं विज्ञान 
कल्पना, श्राहो स्मृत्युत्यादक विज्ञानं कल्पना, स्मृतिरूपं वा, स्मृत्युत्याद्यं वा, 
अमभिलापसंसर्ग निमभांसो वा, अभिलापवती प्रतीतिवा कल्पना, अस्पष्टाकारा वा, 
अतात्तिकाथंग्रहीतिरूपा वा, स्वयं वाअताचिको, त्रिरूपाल्लिज्ञता<र्थध्ग्वा, 
अतीतानागतार्थनभांसा वा ?-एक कल्मनाके विषयमें ही इतने विकल्प करके 
और फिर प्रत्येक विकल्पको लेकर भी उत्तरोत्तर अनेक विकल्प करके जयराशि 
उनका खण्डन करता है |--तत्त्वो० १० ३२। 

२. तक्योपप्लब, पृ० १२० | 


च 
हि ५ हक 
हि ३) हे ० ७७ | 


प्र 


बोद्ध मतकी विज्ञानवादी शाखाका, खास कर धर्मकीर्ति और उसके शिष्योंकि 

मन्तव्योंका निरसन किया है ।' उसका खणिडित वेयाकरण दर्शन महाभाष्यानु- 

गामी ' भतंहरिका दर्शन जान पड़ता है। इस तरह जयराशिकी प्रधान योग्यता 
शत ल्‍ _ रे ेंसे न 

दार्शनिक विषयकी है ओर वह समग्र दर्शनोंसे संबन्ध रखती है । 


भ्रन्‍्थ परिचय 


नाम-:प्रस्तुत ग्रन्थका पूरा नाम है तक्त्वोपप्तवसिह जो उसके प्रारंभिक 
पद्ममें स्पष्ट रूपसे दिया हुआ है '। यद्यपि यह प्रारम्मिक पद्य बहुत कुछ 


१. प्रमाणसामान्यका लक्षण, जिसका कि खण्डन जयराशिने किया है, 
धर्मकीर्तिके प्रमाणवार्तिकमेंसे लिया गया है (-तत्वो० पु० २८)। प्रत्यक्षका 
लक्षण भी खण्डन करनेके लिए घमंकीरतिके न्यायबिन्दुमेसे ही लिया गया है 
(-प्ृु० ३२ )। इसी प्रसंगमें धर्मकीति ओर उनके शिष्योंने जो सामान्यका 
खण्डन और सनन्‍्तानका समर्थन किया हे--उसका खण्डन भी जबराशिने किया 
है। आगे चलकर जयराशिने (प्ृ० ८३ से) धर्मकीर्ति सम्मत तीनों अनुमानका 
खण्डन किया है और उसी प्रसंगमें धर्मकीरति और उनके शिष्यों द्वारा किया 
गया अवयवीनिराकरण, वाह्माथविलोप, क्षणिकप्वस्थापन--इत्यादि विषयोंका 
विस्तारसे खण्डन किया है । 

२. अ्रपशब्दके भाषणसे मनुष्य म्लेच्छु हो जाता है अतः साधुशब्दके 
प्रयोगज्ञानके लिए व्याकरण पढना आवश्यक है, ऐसा महाभाष्यकारका मत है- 
फ्ल्ेच्छा मा भूम इत्यथ्येयं व्याकरणम्‌! (-परात० महाभाष्य प्र० २२;पं० गुरु- 
प्रसादसंपादित), तथा “एवमिहापि समानायां श्र्थावगतो शब्देन चापशब्देन च 
धर्मनियमः क्रियते । 'शब्देनैवार्थोंइमिघेयो नापशब्देनः इति एवं क्रियमाणम- 
भ्युदयकारि भवतीति! '-- (7० ४८) ऐसा कह करके महाभाष्यकारने साधुशब्दके 
प्रयोगको ही अमभ्युदबकर बताया है। महाभाष्यकारके इसी मतको लक्ष्यमें 
रखकर भवृहरिने अपने वाक्यपदीयमें साधुशब्दोंके प्रयोगका समर्थन किया है 
झ्रौर अ्रसाधुशब्दोंके प्रयोगका निषेध किया है-- 

“शिष्ट मय आगमात्‌ सिद्धा: साधवों घर्मसाधनम्‌ । 
अथर्प्रत्यायनाभेदे विपरीतास्त्वसाधवः |” ह 
इत्यादि--वाक्यपदीय, १. २७; १. १४१, तथा १४६ से। जयराशिने 
इस मतका खण्डन किया है--प० १२० से 
३. देखो १० ८० का टिप्पण २ | 
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खण्डित हो गया है, तथापि देवयोंगसे इस शादूलविक्रीडित पद्चका एक पाद 
बच गया है जो शायद उस पद्चका अंतिम अर्थात्‌ चौथा ही पाद है; और 
जिसमें प्रन्थकारने ग्रन्थ रचनेकी प्रतिशा करते हुए. इसका नाम भी सूचित कर 
दिया है | ग्रंथकारने जो तक्त्वोप पझ्ववसिह ऐसा नाम रखा है और इस नामके 
साथ जो विषम: तथा 'मया रुज्यते ऐसे पद मिल रहे हैं, इससे जान 
पड़ता है कि इस पतद्मके अनुपलब्ध तीन पादोंमें ऐसा कोई रूपकका वर्णन होगा 
जिसके साथ 'सिंह' शब्दका मेल बैठ सके । हम दूसरे अनेक मंथोंके प्रारम्भमें 
ऐसे रूपक पाते हैं जिनमें ग्रन्थकारोंने अपने दर्शनकों 'केसरी सिंह” या “अग्नि? * 
कह्दा है और प्रतिवादी या प्रतिपत्षभूत दर्शनोंको 'हरिण! या 'इंधन” कहा है । 
प्रग्तुत ग्रंथकारका अभिप्रेत रूपक भी ऐसा ही कुछ होना चाहिए, जिसमें कहा 
गया होगा कि सभी आ्रास्तिक दश्शन या प्रमाणप्रमेयवादी दशन मृगप्राय हें 
श्रौर प्रस्तुत तच्चोपप्लव ग्रन्थ उनके लिए एक विषम--भयानक सिंह है| अपने 
विरोधीके ऊपर या शिकारके ऊपर आक्रमण करनेकी सिंहकी निदंयता सुविदित 
है। इसी तरह प्रस्तुत ग्रन्थ भी सभी स्थापित संप्रदायोंकी मान्यताओं का निरदयता- 
पूर्वक निर्मेलन करनेवाला है। तच्नोपप्लवर्सिह नाम रखने तथा रूपक करनेमें 
ग्रन्थकारका यही माव जान पड़ता है। तस्त्वोपप्लवसिंह यह पूरा नाम ई० १३- 
१७ वीं शताब्दीके जेनाचार्य मल्लिषेणकी कृति स्याद्ादमझ्री ( ५० ११८ )में 
भी देखा जाता है। श्रन्य ग्रन्थोंमें जहाँ कहीं प्रस्तुत अन्थका नाम आया है 
वहाँ प्रायः तत्वोपप्लव * इतना ही संक्तिप्त नाम मिलता है | जान पढ़ता है 
पिछुले ग्रन्थकारोंने रुंक्षेपमें तत्वोपप्लव नामका ही प्रयोग करनेमें सुभीता 
देखा हो । 
उद्दश्य--प्रस्तुत अन्थकी रचना करनेमें ग्रन्थकारके मुख्यतया दो उद्देश्य 
जान पड़ते हैं जो अंतिम भागसे स्पष्ट होते हैं | इनमेंसे, एक तो यह, कि अपने 
सामने मौजूद ऐसी दाशंनिक स्थिर मान्यताओ्रोंका समूलोच्छेद करके यह बत- 
लाना, कि शाम्रोंमें जो कुछ कहा गया है ओर उनके द्वारा जो कुछ स्थापन 
किया जाता है, वह सब परीक्षा करनेपर निराधार सिद्ध होता है। अतणएव 
शाखजीवी सभी व्यवहार, जो सुन्दर व आकर्षक मालूम होते हैं, श्रविचारके 
१.  श्रीवीरः स जिनः श्रिये भवतु यत्‌ स्पाद्ाददावानले, 
भस्मीमूतकुतक काष्ठ निकरे. तृण्यन्तिसव अ्यहों ।?? 
ऊपड्दशनसमुच्य, गुणरत्नटीका, प्ृ०. १ 
२. सिद्धिविनिश्चय, प० श्८ | 


8६१ 


ही परिणाम हैं '। इस प्रकार समग्र तत्वोका खण्डन करके चार्वाक मान्यताका 
पुनरुज्जीवन करना यह पहला उद्द श्य है । दूसरा उद्द श्य, गन्थकारका यह 
जान पड़ता है, कि अस्त॒त ग्रन्थके द्वारा अध्येताश्ोंको ऐसी शिक्षा देना, जिससे 
वे प्रतिवादियोंका मुँह बड़ी सरलतासे बन्द कर सके | यद्यपि पहले उद्ृश्यकी 
पूर्ण सफलता विवादास्वद है, पर दूसरे उद्देश्यकी सफलता असंदिग्घ है । ग्रन्थ 
इस ढंगसे और इतने जटिल विकल्पोंके जालसे बनाया गया है कि एक बार 
जिसने इसका अच्छी तरह श्रध्ययन कर लिया हो, ओर फिर वह जो प्रतिवा- 
दियोंके साथ विवाद करना चाइता हो, तो इस अन्यथमें प्रदर्शित शेलीके आधार 
पर सचमुच ग्रतिवादीकों छणमरमें चुप कर सकता है| इस दूसरे उद्देश्यकी 
सफलताके प्रमाण हमें इतिहातमें भी देखनेको मिलते हैं | ईसाकी ग्यारहवीं 
शताब्दीके प्रसिद्ध जेनाचाय शांतियूरि--जो वादिवेतालके बिरुदसे सुप्रसिद्ध 
हैं-के साथ तत्त्वोपप्लवकी मददसे अर्थात्‌ तत्त्वोपप्लव जैसे विकल्पजालकी 
मददसे चर्चा करनेवाले एक धर्म नामक विद्वानका सूचन, प्रमाचद्धसूरिने 
अपने 'प्रभावक चरित्र'में किया ' हे। बौद्ध ओर वेदिक सांप्रदायिक विद्वानोंने 
वाद-विवादमें या शासखत्ररचनार्मे, प्रस्तुत तत््वोपप्लवका उपयोग किया है या नहीं 
और किया है तो कितना--इसके जाननेका श्रभी हमारे पास कोई साधन नहीं 
हे; परन्तु जहाँ तक जेन संप्रदायका संबंध है, हमें कहना पड़ता है, कि क्‍या 
दिगम्बर-क्या श्रेताम्बर सभी प्रसिद्ध -प्रसिद्ध जेन विद्वानोंने अपनी अन्थरचनामें 
और संगत हुआ तो शास्त्रार्थोमें भी, तच्लोपप्लवका थोड़ा बहुत उपयोग अवश्य 
किया है ' | ओर यही खास कारण है कि यह प्रन्थ अन्यत्र कहीं प्राप्त न होकर 
जैन अन्थभंडारमें ही उपलब्ध हुआ है । 
संदभ--प्रस्तुत ग्रन्थका संदर्भ गद्ममय संस्क्ृतमें है । यद्यपि इसमें श्रन्य 
ग्रन्थों के अनेक पद्यबन्ध झवतरण आते हैं, पर ग्रन्थकारकी कृतिरूपसे तो आदि 


१. 'तदेवमुपप्छुतेष्वेव तत्वेषु अविचारितरमणीयाः सब व्यवह्ारा घटन्त एव।? 
तथा-- पाखण्डखण्डनाभिज्ञा ज्ञानोदधिविवर्दधिताः । 

जयराशेजयन्तीह विकल्पा वादिजिष्णवः ॥? तत्वो० पृ० १२५. 

२. सिंघी जेन अन्थमालामें प्रकाशित, प्रभावकचरित, पु० २२१-२२२ । 

प्रो७ रसिकलाल परिख संपादित, काव्यानुशासनकी अगरेजी प्रस्तावना, प्रु० 
(2।,५४१; तथा तक्नोपप्लवकी प्रस्तावना पृ० ५ । 

३. अष्टसदख्ती, सिद्धिविनिश्चय, न्यायमुकुदचन्द्र, सन्‍्मतिटीका, स्पाद्वाद- 

रलाकर, स्याद्यादमञ़्री आदि | 
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और अन्तके मिलाकर कुल तीन ही पद्म इसमें मिलते हैं । बाकी सारा अन्य 
सरल गद्यमें है। भाषा प्रसन्न ओ्रोर वाक्य छोटे-छोटे हैं । फिर भी इसमें जो 
कुछ दुरूहता या जटिलता प्राप्त होती है, वह विचारकी अति सूक्रमता और 
एकके बाद दूसरी ऐसी विकल्पोंकी भड़ीके कारण है । 

शैली-प्रस्तुत अन्थकी शैली वेतरिडिक है। वेतरिडक शेली वह है जिसमें 
वितर्डा कथाका आश्रय लेकर चचा की गई हो । वितरयडा यह कथाके ' 
तीन प्रकारोंमेंका एक प्रकार है। दाशनिक साहित्यमें वितरडा कथाका क्या 
स्थान है, और वेतणिडिक शेलीके साहित्यमें प्रस्तुत अन्थका क्‍या स्थान है, इसे 
समभनेके लिए नीचे लिखी बातोंपर थोड़ा-सा ऐतिहासिक विचार करना 
आवश्यक दे । 

(अर) कथाके प्रकार एवं उनका पारस्परिक अन्तर | 

( इ ) दाशनिक साहित्यमें खितशडा कथाका प्रवेश और विकास । 

(ड ) बेतशिडिक शेलीके ग्रन्थोंमें प्रस्तुत अन्थका स्थान । 

(श्रम) दो व्यक्तियों या दो समूहोंके द्वारा की जानेवाली चर्चा, जिसमें 
दोनों अपने-अपने पक्षका स्थापन और विरोधी परपत्षका निरसन, युक्तिसे करते 
हों, कथा कहलाती है । इसके बाद, जरप ओर वितण्डा ऐसे तीन प्रकार 
हैं, जो उपलब्ध संस्कृत साहित्यमें सबसे प्राचीन अक्षञपादके सूत्रोंमें लक्षण - 
पूबंक निर्दिष्ट हें । धादकथा' वह है जो केवल सत्य जानने और जअतलानेके 
अभिप्रायसे की जाती है। इस कथाका आन्‍्तरिक प्रेरक तत्त्व केवल सत्यजिज्ञासा 
है| ज़रटपकथा वह है जो विजयकी इच्छासे या किसी लाभ एवं ख्यातिकी 


१, कथासे संबंध रखनेवाली अनेक ज्ञातव्य बातोंका परिचय प्राप्त करनेकी 
इच्छा रखनेवालोंके लिए गुजरातीमें लिखा हुआ हमारा “कथापद्धतिनुं स्वरूप 
अने तेना साहित्यनुं दिग्द्शन' नामक सुविस्तृत लेख ( पुरातत्त, पुस्तक ३, 
पृ० १६५ ) उपयोगी है । इसी तरह उनके वास्ते हिन्दीमें स्वतंत्रभावसे लिखे 
हुए, हमार वे विस्तृत टिप्पण मी उपयोगी हैं जो 'सिप्री ज़ेन अन्यमाला'में 
प्रकाशित '्रमाणमीमांसा'के भाषाट्पिणोंमें, पृ० १०८ से पृ० १२३ तक 
अंकित हैं | 

२. 'प्रमाणतकसाधनोपालम्भः सिद्धान्ताविरुद्धः प्चावयवोपपन्नः पत्तप्र- 
तिपक्षपरिग्रहा वाद; । यथोक्तोपपन्नश्छुल जातिनिग्रहस्थानताधनोपाल म्भी जह्य; | 
स्वप्रतिपक्षस्थापनाहीनो वितस्डा ।?--न्यायसूत्र १, २, १-३ । 


र्रे 


इच्छासेकी जाती है। इसका प्रेरक आन्तरिक तत्त्व केवल विजयेच्छा है । 
वबितरडा कथा भी विजयेच्छासे ही की जाती है। इस तरह जरप और 
वितण्डा दो तो विजयेच्छाजनित हैं ओर बाद तत्त्वबोधेच्छाजनित । विजये- 
ब्छाजनित होने पर भी जल्प और वितण्डामें एक अन्तर है, और वह यह कि 
जल्पकथामें वादी-प्रतिवादी दोनों अपना-अपना पक्ष रखकर, अपने-अपने 
पक्तका स्थापन करते हुए, विरोधी पत्षका खण्डन करते हैं । जब कि वितण्डा 
कथामें यह बात नहीं होती । उसमें अपने पत्तका स्थापन किये बिना ही प्रतिप- 
चका खण्डन करनेकी एकमात्र दृष्टि रहती है | 

यहाँ पर ऐतिहासिक तथा विकास क्रमकी दष्ठिसे यह कहना उचित होगा कि 
ऊपर जो कथाके तीन प्रकारोंका तथा उनके पारस्परिक अन्तरका शास्त्रीय 
सूचन किया हे, वह विविध विषयके विद्वानोंमें अनेक सदियोंसे चली आती हुई 
चर्चाका तकंशुद्ध परिणाम मात्र है। बहुत पुराने समयकी चर्चांश्रोंमें अनेक 
जुदी-जुदी पद्धतियोंका बीज निहित है | वातालापकी पद्धति, जिसे संवादपद्धति 
भी कहते हैं, प्रशोत्तपद्धति और कथापद्ध ति--ये सभी प्राचीन कालकी चर्चा- 
औमें कमी शुद्ध रूपसे तो कभी मिश्रित रूपसे चलती थीं। कथापद्धतिवाली 
चर्चामें भी बाद, जदप आदि कथाओंका मिश्रण हो जाता था । जेसे-जेसे 
अनुभव बढ़ता गया और एक पद्धतिमें दूसरी पद्धतिके मिश्रणसें, और खासकर 
एक कथामें दूसरी कथाके मिश्रणसे, कथाकालमें तथा उसके परिणाममें नाना- 
विध असामझस्यका अनुभव होता गया, वसे-वेंसे कुशल विद्वानोंने कथाके 
भेदोंका स्पष्ट विभाजन करना भी शुरू कर दिया; और इसके साथ ही साथ 
उन्होंने इरणक कथाके लिए, अ्रधिकारी, प्रयोजन, नियम-उपनियम आदिकी 
मर्यादा भी बाँधनी शुरू की । इसका स्पष्ट निदेश हम सबसे पहले अ्रक्षपादके 
सूजोंमें देखते हैं | कथाका यह शासत्रीय-निरूपण इसके बादके समग्र वाहम्मयमें 
आजतक सुस्थिर है। यद्यपि बीच-बीचमें बौद्ध और जेन तार्किकोंने, अक्षपा- 
दकी बतलाई हुई कथासंब्रन्धी मर्यादाका विरोध और परिहास करके, अपनी- 
अपनी कुछ भिन्न प्रणाली भी स्थापित की है; फिर भो सामान्य रूपसे देखा जाए 
तो सभी दाशनिक परम्पराओंमें अक्लपादकी बतलाई हुई कथापद्धतिकी मर्यादा- 
का ही प्रभुत्व बना हुआ है | 

( इ) व्याकरण, अलंकार, ज्योतिष, वेद्यक, छुन्द ओर संगीत आदि 
अनेक ऐसे विषय हें जिनपर चर्चात्मक संस्कृत साहित्य काफी तादादमें बना है; 
फिर भी हम देखते हैं कि वितणरडा कथाके प्रवेश ओर विकासका केन्द्र तो 
केवल दाशंनिक साहित्य ही रहा है। इस अन्तरका कारण, विषयका स्वाभा- 
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विक स्वरूपमैद ही है । दशनोंसे संबन्ध रखनेवाले सभी विषय प्रायः ऐसे ही 
हैं जिनमें कल्पनाओंके साम्राज्यका यथेष्ठ अवकाश है, ओर जिनकी चर्चामें कुछ 
भी स्थापन न करना और केवल खण्डन ही खण्डन करना यह भी आकर्षक 
बन जाता है| इस तरह हम देखते हैं कि दाशनिक क्षेत्रके सिवाय अन्य किसी 
विषयमें वितर्डा कथाके विकास एवं प्रयोगकी कोई गुंजाइश नहीं है । 

चर्चा करनेवाले विद्वानोंकी दृष्टिमें भी अनेक कारणोंसे परिवर्तन होता 
रहता है। जब विद्वानोंकी दृष्टिमें सांप्रदायिक भाव और पक्षामिनिवेश मुख्य- 
तया काम करते हैं तब उनके द्वारा बाद कथाका सम्मव कम हो जाता 
है। तिस पर भी, जब उनकी दृष्टि आभिमानिक अइंबृत्तिसे और शुष्क 
वाग्विलासकी कुतृहल बृत्तिसे आइत हो जाती हे, तब तो उनमें अरप कथाका 
भी सम्मव विरल हो जाता है । मध्य युग ओर अवांचीन युगके अनेक अन्थोंमें 
बितण्डा फथाका थ्राश्रय लिए जानेका एक कारण उपयुक्त दृश्णिद भो ह्टे। 

ब्राह्यण और उपनिषद्‌ कालमें तथा बुद्ध और मद्दावीरके समयमें च चांओंको 
भरमार कम न थी, पर उस समयके भारतवर्षीय वातावरणमें धारमिकता, 
आध्यात्मिकता और चित्तशुद्धिका ऐसा और इतना प्रभाव अवश्य था कि 
जिससे उन चर्चाश्रोंमें विजयेच्छाकी अपेक्षा सत्यक्षानक्री इच्छा ही विशेष 
रूपसे काम करती थी | यही सबब है कि हम उस युगके साहित्यमें अधिकतर 
बाद कथाका द्वी स्वरूप पाते हैं। इसके साथ हमें यह भी समझ 
लेना चाहिए कि उस युगके मनुष्य भी अन्तमें मनुष्य ही थे। अतण्व उनमें 
भी विजयेच्छु, सांप्रदाविकता और अइंताका ततक्त, अनिवाय रूपसे थोड़ा 
बहुत काम करता ही था। जिससे कभी-कभी बाद कथामें भी ज़रूप ओर 
वितयडाका तथा जरप कथामें वितरडाका जानते-अनजानते प्रवेश हो ही 
जाता था । इतना होते हुए भी, इस बातमें कोई संदेह नहीं, कि अंतिम रूपमें 
उस समय प्रतिष्ठा सत्यज्ञानेच्छाकां और वादकथाकी ही थी। जल्म ओर 
वितर्डा कथा करनेवालोंकी तथा किसो भी तरहसे उसका श्ाश्रय लेनेवालोंको, 
उतनी प्रतिष्ठा नहीं थी जितनी शुद्ध बाद्‌ कथा करनेवालोंकी थी । 

परंतु, अनेक ऐतिहासिक कारणोंसे, उपयुक्त स्थितिमें बड़ें जोरोंसे अंतर 
पढ़ने लगा | बुद्ध और महावीरके बाद, भारतमें एक तरफसे शुस्नविजयकी 
बृसि प्रवल् होने लगी; और दूसरी तरफसे उसके साथ-ह्वी-साथ शासत्रविजयकी 
बृतति भी उत्तरोत्तर प्रबल होती चली। सांप्रदायिक संघर्ष, जो पहले विद्यास्थान, 
घमस्थान और मठोंहीकी वस्तु थी, वह अरब राज-सभा तक जा पहुँचा | इस 
सबबसे दाशनिक विद्याओंके चेत्रमें जल्प अर वितण्डाका प्रवेश अधिकाधिक 
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होने लगा और उसकी कुछु प्रतिष्ठा भी अधिक बढ़ने लगी। खुल्लमखुल्ला उन 
लोगोंकी पूजा और प्रतिष्ठा होने लगी जो “ेन केन प्रकारेण” प्रतिवादीको 
हरा सकते थे एवं दराते थे । अब सभी संप्रदायवादियोंकों फिक्र होने लगी, 
कि किसी भी तरहसे अपने-अपने सम्प्रदायके मंतव्योंकी विरोधी सांप्रदायिकोंसे 
रक्षा करनी चाहिए। सामान्य मनुष्यमें विजयकी तथा लाभख्यातिक्नी इच्छा 
साहजिक ही होती है । फिर उसको बढते हुए झंक्ुचित सांप्रदायिक भावका 
सहारा मिल जाए, तो फिर कहना ही क्‍या ! जहाँ देखो वहाँ विद्या पढने- 
पढानेका, तत्तत-चर्चा करनेका प्रतिष्ठित लद््य यह समझता जाने लगा, कि जरप 
कथासे नहीं ठो अन्तमें वितराडा कथासे ही सही, पर प्रतिवादीका मुख बंद 
किया जाए ओर अपने सांप्रदायिक निश्चयोंकी रक्षा की जाय | 

चन्द्रग्प्त झोर अशोकके समयसे लेकर आगके साहित्यमें हम जल्प ओरी 
वितण्डाक तत्त्व पहलेकी अपेक्षा कुछ अधिक स्पष्ट पाते हैं । ईसाकी दूसरी तीसर 
शताब्दीके माने जानेवाले नागाजुन ओर अच्चपादकी कृतियों हमारे इस 
कथनकी साहनी हैं । 

नागाजुनकी कृति विग्नहव्यावर्तिनी को लीजिए या माध्यमिकका- 
रिकाको लीजिए ओर ध्यानसे उनका अवलोकन कीजिए, तो पता चल जाएगा 
कि दाशनिक चिन्तनमें वादकी आडमें, या वादका दामन पकड़कर उसके पीछे- 
पीछे, जल्प और वितण्डाका प्रवेश किस कदर होने लग गया था | हम यह 
तो निर्ययपूर्वंक कभी कह नहीं सकते कि नागाजुन सत्य-जिज्ञासससे प्रेरित था 
ही नहीं, ओर उसकी कथा स्वथा वादकोटिसे बाह्य है; पर इतना तो हम 
निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि नागाजु नकी समग्र शेली, जल्प और वितण्डा 
कथाके इतनी नजदीक है कि उसकी शेलीका साधारण अभ्यासी, बड़ो सर- 
लतासे, जल्प और वितर्डा कथाकी ओर लुढ़क सकता है । 

अक्षपादने अपने अतिमहत््वपूर्ण सूत्नात्मक संग्रह ग्रथमें घादू, ज़लप ओर 
वितण्डाका, केवल अलग-अलग लक्षण ही नहीं बतलाया है बल्कि उन कथाओं 
कै अधिकारी, प्रयोजन आदिकी पूरी मयादा भी सूचित की हे। निःसंदेह अक्ष- 
पादने अपने सूत्रोंमे जो कुछ कह्दा है और जो कुछ स्पष्टीकरण किया है, वह 
केवल उनकी कल्पना या केवल अपने समयकी स्थितिका चित्रण मात्र ही नहीं 
है, बल्कि उनका यह निरूपण , अतिपूर्वकालसे चली आती हुई दाशनिक विद्वानोंकी 
मान्यताओंका तथा विद्याके छेन्रमें विचरनेवालोंकी मनोदशाका जीवित प्रतिबिम्ब 
है । निःसंदेह अक्षपादकी दृष्टिमें वास्तविक मद्दत्व तो वादकथा का ही है, फिर 
भी वह स्पष्टता तथा बलपूर्बक, यह भी मान्यता प्रकट करता हे कि केवल 
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“जल्य! ही नहीं बल्कि 'वितण्डाः तकका भी आश्रय लेकर अपने तत्तज्ञानकी 
तथा अपने सम्प्रदायके मंतव्योंकी रक्षा करनी चाहिए.। कांटे भल्ते ही फेक देने 
योग्य हों, फिर भी पौधोंकी रक्षाके वास्‍्ते वे कमी-कमभी बहुत उपादेय भी हें । 
अक्षपादने इस दृशन्तके द्वारा 'जल्म' ओर “ितर्डाकथा?का पूव समयसे 
माना जानेवाला मात्र ओचित्य ही प्रकठ नहीं किया है, बल्कि उसने खुद भी 
अपने सूत्रोंमें, कभी-कभी पू्वपक्षीकों निरस्त करनेके लिए, स्पष्ट या अस्पष्ट 
रूपसे, 'जल्प!का और कभी 'वितण्डा? तकका आश्रय लिया जान पड़ता है | ' 

मनुष्यकी साहजिक विजयबृत्ति और उसके साथ मिली हुई सांप्रदायिक 
मोहवृत्ति-ये दो कारण तो दाशनिक क्षेत्रमें थे ही, फिर उन्हें ऋषिकलप विद्वानोंके 
द्वारा किये गए. 'जल्प' और '“वितण्डा कथा'के प्रयोगके समथनका सहारा 
मिला, तथा कुछ असाधारण विद्वानोंके द्वारा उक्त कथाकी शेलीमें लिखे गए 
ग्रन्योंका भी समर्थन मिला । ऐसी स्थितिमें फिर तो कहना ही क्या थ्य ! आगमर्में 
घृताहुतिकी नौबत आ गई | जहाँ देखो वहाँ अकसर दाश॑निक क्षेत्रमें 'जल्प? 
श्रौर 'वितर्डा' का ही बोलबाला शुरू हुआ | यहाँतक कि एक बार ही नहीं 
बल्कि अनेक बार “जल्प” और वितण्डा' कथाके प्रयोगका निषेध करनेवाले 
तथा 2सका अनौ नित्य बतलानेवाले बुद्धि एवं चरित्र प्रगल्म ऐसे खुद बौद्ध 
तथा जेन तत्चसंस्थापक विद्वान्‌ तथा उनके उत्तराधिकारी भी “जल्प” और 
“वितण्ड/” कथाकी शेलीसे या उसके प्रयोगसे बिलकुल अछूते रह न सके | 
कभी-कभी तो उन्होंने यह भी कह दिया कि यद्यपि “जल्प” और “वितण्डा' 
सवथा वच्ये है तथापि परिस्थिति विशेषमें उसका भी उपयोग है ।* 

इस तरह कथाओंके विधि-निधेषकों दश्टसिसि, या कथाओंका अश्राश्रय लेकर 
की जानेवाली ग्रन्थकारकी शेलीकी दृष्टिसे, हम देखें, तो हमें स्पष्टतया मालूम 
पड़ता है कि बात्स्यायन, उद््योतकर, दिड्लनाग, धर्ंकीर्ति, सिद्धसेन, 
समनन्‍्तभद्र, कुमारिल, शेक्र।चाय आदिकी कृतियाँ 'शुद्ध वादकथा” 
के नमूने नहीं हैं। जहाँतक अपने-अपने संग्रदायका तथा उसकी अवांतर 
शाखाओंका संबंध है वहाँतक तो, उनकी कृतियोंमें “वादकथा'का तत्त्व सुर- 
ज्षित है, पर जब विरोधी संप्रदायके साथ चर्चाका मौका आता है तब ऐसे 


१, देखो न्यायसूत्र, ४. २. ४७ | 

२. देखो, 3० यशोविजयजीकृत वादद्वा्िंशिका, श्लो०, ६-- 
अयमेव विधेयस्तत्‌ तत्त्वशेन तपस्विना | 
देशाद्यपेन्ञायाउन्योडपि विज्ञाय गुरुलाघवम ॥ 
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विशिष्ट विद्वान भी, थोड़े बहुत प्रमाणमें, विशुद्ध 'जल्प” और “बितर्डा” 
कथाकी ओर नहीं तो कमसे कम उन कथाओंकी शेलीकी ओर तो, अवश्य ही 
झुक जाते हैं | दाशनिक विद्वानोंकी यह मनोजृत्ति नवीं सदीके बादके साहित्यमें 
ती। और भी तीव्रतर होती जाती है। यही सबब है कि हम आगेके तीनों मतोंके 
साहित्यमें विरोधी संप्रदायके विद्वानों तथा उनके स्थापकोंके प्रति अत्यंत कडआ- 
पनका तथा तिरस्कारका' भाव पाते हैं । 

मध्य युगके तथा अ्र्वांचीन युगके बने हुए दाशनिक साहित्यमें ऐसा भाग 
बहुत बड़ा है जिसमें 'वाद'की अपेक्षा 'जल्पकथा का ही प्राधन्य है। नागा-. 
जुनने जिस “विकल्पजाल की प्रतिष्ठा की थी और बादके बौद्ध, वेदिक तथा 
जैन तार्किकोंने जिसका पोषण एवं विस्तार किया था, उसका विकसित तथा 
विशेष दुरूह स्वरूप हम श्रीहषके खणडनखण्डखाद्य एवं चित्सुखाचाय- 
की चित्खुखी आदियें पाते हैं । बेशक ये समी ग्रन्थ 'जल्प कथा'की ही 
प्रधानतावाले हैं, क्यौंकि इनमें लेखकका उद्द श्य स्वपक्षस्थापन हीं है, फिर भी 
इन ग्रन्थोंकी शेलीमें 'वितण्डा'की छाया अति स्पष्ट है| यों तो 'जल्य” और 
“वितर्डा” कथाके बीचका अन्तर इतना कम है कि अगर ग्रन्थकारके मनोभाव 
और उद्दे श्यकी तरफ हमारा ध्यान न जाए, तो अनेक बार हम यह निर्णय ही 
नहीं कर सकते कि यह ग्न्थ 'जल्प शेली का है, या वितण्डा शैलीका | जो 
कुछ हो, पर उपयुक्त च्चासे हमारा अमिप्राय इतना ही मात्र है कि मध्य युग 
तथा अरवाचीन युगकै सारे साहित्यमें शुद्ध वितण्डाशेलीकें ग्रन्थ नाम- 
मात्रके हैं | 

( 3 ) हम दाशनिक साहित्यकी शेलीको संक्षेपमें पाँच विभागोंमें बाँट 
सकते हँ-- 


(१ ) कुछ अन्थ ऐसे हैं जिनकी शैली मात्र प्रशिपादनाव्मक है, जेसे-- 


१, इस विषयमें गुजरातीमें लिखी हुई 'साम्प्रदायिकता अने तेना पुरा- 
वाओनु दिग्दर्शन' नामक हमारी लेखमाला, जौ पुरातत्व, पुस्तक ४, १० 
१६६ से शुरू होती है, देखे । 

२. हेतुविडम्बनोपाय अभी छुपा नहीं हे । इसके कर्ताका नाम ज्ञात नहीं 
हुआ । इसकी लिखित प्रति पाट्येके किसी भाण्डारमें भी होनेका स्मरण है । 
इसकी एक प्रति पूनाके भाण्डारकर इन्स्टिल्यूटमें है जिसके ऊपरसे न्यायाचार्य 
पं० महेन्द्रकुमारने एक नकल कर ली है। वही इस समय हमारे सम्मुख है | 
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मारइक्यकारिका, सांख्यकारिका, तत्त्वार्थाधिगमसूचर, अभिधम- 
कोष, प्रशस्तपादभाष्य, न्यायप्रवेश, न्‍्यायविन्दु आदि | 

(२ ) कुछ अन्थ ऐसे हैं जिनमें स्वसंप्रदायके प्रतिपादनका भाग अधिक 
ओर अन्य संप्रदायके खए्डनका भाग कम है--जेसे शाबरभाष्य । 

( ३ ) कुछ अन्थ ऐसे हैं जिनमें परमतोंका खण्डन विस्तारसे है और 
स्पमतका स्थापन थेड़े में हैँ, जेसे--माध्यमिक कारिका, खण्डनखरड- 
साथ आदि | 

(४ ) कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं जिनमें खए्डन ओर मण्डन समप्रमाण है या 
साथ-ही-साथ चलता है, जेसे--वात्स्यायन भाष्य, मीर्मासा श्लोकवा- 
तिक, शांकरभाष्य, प्रमाणवार्तिक आदि । 

(५ ) बहुत थोड़े पर ऐसे ग्रंथ भी मिलते हैं जिनमें स्वपक्ष॒ुके प्रतिपादनका 
नामोनिशान तक नहीं है ओर दूसरेके मन्तव्योंका खण्डन-ही-खण्डन मात्र है । 
ऐसे शुद्ध वंतर्डिक शेलीके ग्रन्थ इस समय हमारे सामने दो हैं--एक प्रस्तुत 
तत्वोपषप्न वसिंह और दूसरा हेतुविडस्वनोपाय । 

इस विवेचनासे प्रस्तुत तत्बोपप्लव ब्रन्थकी शेल,का दार्शनिक शैलियोंमें 
क्या स्थान है यह हमें स्पष्ट मालूम पड़ जाता है | 

यद्यपि 'तस्वोपप्लवर्सशिह और 'हेठुविडम्बनोपाय' इन दोनोंकी शैली शुद्ध 
खण्डनात्मक ही है, फिर भी इन दोनोंकी शैलीमें थोड़ासा अन्तर भी है जो 
मध्ययुगीन और अवाचीनकालीन शैलीके भेदका स्पष्ट द्रोतक है । 

दसवीं शताब्दीके पहलेके दाशनिक साहित्यमें व्याकरण और अलंकारके 
पाश्डित्यकोी पेट भरकर व्यक्त करनेकी कृत्रिम कोशिश नहीं होती थी | इसी तरह 
उस युगके व्याकरण तथा अलंकार विपयक्त साहित्यमें, न्याय एवं दार्शनिक 
तत्त्वोंकी लबालब भर देनेकी भी ग्नावश्यक कोशिश नहीं होती थी | जब्र कि 
दसवीं सदीके बादके साहित्यमें हम उक्त दोनों कोशिशें उत्तरोत्तर अधिक 
परिमाणमें पाते हैं । दसवीं सदीके बादका दार्शनिक, अपने ग्रन्थकी रचनामें 
तथा प्रत्यक्ष चर्चा करनेमें, यह ध्यान अधिकसे अधिक रखता है » कि उसके 

ग्रन्थमें और संभाषणमें, व्याकरणके नव-नव और जटिल प्रयोगोंकों तथा आलं- 
कारिक तत्त्वोंकी वह अधिकसे अधिक मात्रा किस तरह दिखा सके। वादी 
देवसरिका स्याद्वादरत्ञाकर, श्रीहषका खए्डनखरण्डखाद, रज्म- 
एडनकी जल्पकल्पलता आदि दाशनिक अन्थ उक्त दृत्तिके नमूने हैं| दूसरी 
तरफसे वेयाकरणों और आल ंकारिकोंमें भी एक ऐसी बृत्तिका उदय हुआ, 
जिससे प्रेरित होकर वे न्यायशाख्रके नवीन तत्त्वोंको एवं जटिल परिभाषाश्रंको 
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अपने विषशत्रके सूक्ष्म चिंतनमें ही नहीं पर प्रतिवादीकों चुप करनेके लिए भी 
काममें लाने लगे । बारहवीं सदीके गंगेशने अ्रवच्छेदकता', 'प्रकारता , 
प्रतियोगिता! आदि नवीन परिमाषाके द्वारा न्यायशास््रके बाह्य तथा आन्तरिक 
स्वरूपमें युगान्तर उपस्थित किया और उसके उत्तराधिकारी मेथिल एवं बंगाली 
तार्किकोने उस दिशामें आश्रयंजनक प्रगति की | न्यायशाख््रकी इस सूरुम पर 
जटिल परिमाषाको तथा विचारसरणीको वेयाकरणों ओर आलंकारिकों तकने 
ग्रपनाया | वे न्‍्यायकी इस नवीन परिमाषाक्ने द्वारा प्रतिवादियोंक्रो परास्त 
करनेकी भी वैसी ही कोशिश करने लगे, जेसी कुछ दाशनिक विद्वान्‌ व्याकरण 
और अलंकारकी खमत्कृतिके द्वारा करने लगे थे । नामोजी भट्टके शब्देन्द- 
शेखर आदि ग्रन्थ तथा अगन्नाथ कविराजके रखगंगाधर आदि ग्रन्थ 
नव्रीन न्‍्यायशेलीके जीवंत नमूने हैं । 

यद्यपि हेतुविडम्बनोपाय की शैली '(स्त्वोपप्लवसिंह की शैली जैसी शुद्ध 
बेतश्डिक ही है, फिर भो दोनोंमें युगभेदका अ्रन्तर स्पष्ट है | तत्त्वोपप्लवसिंहमें 
दार्शनिक विचारोंकी सूक्ष्मता ओर जटिलता ही मुख्य है, भाषा और श्र॒लंकारकी 
छुटा उसमें बेसी नहीं है। जब कि हेतुविडम्बनोपायमें वेयाकरणोंके तथा 
आलंकारिकोंके भाषा-चमत्कारकी आकपंक छुटा है । इसके सिवाय इन दोनों 
ग्रन्थोंमें एक अन्तर ओर भी है जो ग्रतियाद्य विषयसे संबंध रखता है । तत्त्वा- 
पप्लवसिंहका खण्डनमार्ग समग्र तत्वोंको लक्ष्यमें रखकर चला है, श्रतण्व 
उसमें दार्शनिक परंपराओंमें माने जानेवाले समस्त प्रमाणोंका एक-एक करके 
खण्डन किया गया है; जब कि हेतुविडम्बनोपायका खण्डनमार्ग केवल अनु- 
मानके देतुको लक्ष्यमें रख कर शुरू हुआ है, इसलिए उसमें उतने खण्डनीय 
प्रमाणोंका विचार नहीं हे जितनोंका तत्त्वोपप्लवमें है । 

इसके सिवाय एक बड़े महत््वकी ऐतिहासिक वस्तुका मी निर्देश करना 
यहाँ जरूरी है। तस्त्वोपप्लवर्सिहका कर्ता जयराशि तत्त्वमात्रका वेतरिडिक 
शैलीसे खए्डन करता है और अपनेकों बृहस्पतिकी परम्पराका बतलाता है । 
जब कि हेतुविडम्बनोपायका कर्ता जो कोई जेन है--जेंसा कि उसके प्रारम्मिक 
भागसे' स्पष्ट है--आस्तिक रूपसे अपने इष्ट देवको नमस्कार भी करता है 
ओर केवल खण्डनचातुरीकों दिखानेके वास्ते ही हेतुविडम्बनोपायकी रचना 


१. “प्रशम्य श्रीमदहन्तं परमात्मानमव्ययम्‌ । 
हेताविंडम्बनोपायो निरपाय$ ग्रतायते ॥* 
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करना बतलाता है'। जयराशिका उद्देश्य कैवल खश्डनचातु री बतलानेका या 
उसे दूसरोंको सिखातेका ही नहीं है बल्कि अपनी चार्वाक मान्यताका एक नया 
रूप प्रदर्शित करनेका भी है ! इसके विपरीत हेतठुविडम्बनोपायके रचयिताका 
उद्देश्य अपनी किसी परम्पराके स्वरूपका बतलाना नहीं है। उसका उदद श्य सिर्फ 
यही बतलानेका है कि विवाद करते समय अगर प्रतिवादीको छुप करना हो तो 
उसके स्थापित पक्षमेंसे एक साध्य या हेतुवक्यकी परीक्षा करके या उसका समूल 
खण्डन करके किस तरह उसे चुप किया जा सकता है । 
चार्चाक दशनमें प्रस्तुत अन्थका स्थान 

प्रस्तुत अन्थ चार्वांक ख्यदायका होनेसे इस जगह इस संम्प्रदायके संबन्धमें 
नीचे लिखी बातें ज्ञातव्य हैं । 

(श्र ) चार्वाक संप्रदायका इतिहास 

(इ ) भारतीय दशशनोंमें उसका स्थान 

( उ ) चावांक दशनका साहित्य 

(श्र ) पुराने उपनिषदोंमें तथा खूत्रकृताक्व जेसे प्राचीन माने जाने- 
वाले जन आ्रागमर्में मूतवादी या भूतचेतन्यवादी रूपसे चावांक मतका निर्देश 
हे | पाणिनिके सूत्रमें आनेवाला नास्तिक शब्द भी अ्रनाव्मवादी चार्वाक मतका 
ही सूचक है । बोद्ध दीघनिकायमें मी भूतवादी ओर अक्रियवादी रूपसे दो 





१. ग्रन्थकार शुरूमें ही कहता है कि--“'इह हि यः कश्चिद्रिपश्चित्‌ प्रच- 
णडप्रामाणिकप्र काण्डअश्रणी शिरोमणीयमानः सर्वाज्ञीणानणीयः प्रमांणधोरणी प्र- 
गुणीमवद्खण्डपाणिडत्योडडामरतां स्वात्मनि मन्यमानः स्वान्यानन्यतमसौजन्य- 
धन्यत्रिभुवनमान्यवदान्यगणावगणनानुगुणानणु तत्तद्भणितिरणरणकर रण न्निस्स- 
मानामिमानः अप्रतिहतप्रसरप्रवरनिरवद्यसद्यस्कानु मानपरम्परापराबोम वितनिस्तुष- 
मनीषाविशेषोन्मिषन्मनीषिपरिषज्जाग्रत्‌ प्रत्ययोदग्र महीयोमहीयसन्मा न शतमखगुरु- 
मुखाद्गविमुखताकारिहारिसवंतोमुखशेमुषीमुखरासंख्यसंख्यावद्विख्याते पर्षदिदितस- 
मग्रतकेककशवितकणप्रवणः प्रामाणिकग्रामणीः प्रमाणयति तस्याशयस्था- 


हक्लारप्राग्मारतिरस्काराय. चारुविचारचातुरीगरीयश्रवतुरनरचेतश्रमत्काराय च 
किडज्चिदुच्यते |? 


२. “विज्ञाधघन एवतेम्यों मूतेम्यः समुत्थाय तान्येवानु विनश्यति न 
प्रेत्यसंशा अस्तीति “---बृहृदारण्यकोपनिषद्‌, ४, १२ 


रे. सूत्रकृताहु, ए० १४, रद! | 
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तीर्थिकोंका सूचन है' । चाणक्यके अरथंशास्त्रमें लोकायतिक मतका निर्देश 
ठसी मूृतवादी दर्शनका बोधक है। इस तरह “नास्तिक' 'मूतवादी' लोका- 
यतिक' अक्रियवादी' आदि जेसे शब्द इस संप्रदायके अ्रथमें मिलते हूँ । पर 
उस प्राचीन कालके साहित्यमें 'चार्वाक' शब्दका पता नहीं चलता । चार्वाक 
मतका पुरस्कर्ता कौन था इसका भी पता उस युगके साहित्यमें नहीं मिलता । 
उसके पुरस्कर्ता रूपसे ब्ृहरुपति, देवगुआदिका जो मन्तव्य प्रचलित है 
वह संभवतः पौराणिकोंकी कल्पनाका ही फल है। पुराणोंमें' चावांक मतके 
प्रवर्तकका जो वर्णन है वह कितना साधार है यह कहना कठिन है। फिर भी 
पुराणोंका वह वर्णन, अपनी मनोरञ्ञकता तथा पुराणोंकी लोकप्रियताके कारण, 
जनसाधारण में और विद्वानोंमें भी रूढ हो गया है; और सब कोई निर्विवाद रूपसे 
यही कहते और मानते आए हैं कि बृहस्पति ही चार्वाक मतका पुरस्कर्ता है। . 
जहाँ कहीं चार्वाक मतके निदर्शक वाक्य या सूत्र मिलते हैं वहाँ वे* बृहस्पति, 
सुरगुरु" आदि नामके साथ ही उद्धत किये हुए, पाए जाते हें । 
( इ ) भारतीय दर्शनोंको हम रुक्षेपमें चार विभागोंमें बाँट सकते हैँ । 

१. इन्द्रियाधिपत्य पत्त 

२. अनिन्द्रियाधिपत्य पक्ष 

३. उभयाधिपत्य पक्ष 

४. आगमाधिपत्य पक्ष 

१. जिस पक्तका मन्तव्य यह है कि प्रमाणकी सारी शक्ति इन्द्रियोंके 

ऊपर ही अवलम्बित है | मन खुद इन्द्रियोंका अनुगमन कर सकता है पर वह 
इन्द्रियोंकी मददके सिवाय कहीं मी अथांत्‌ जहाँ इन्द्रियोंकी पहुँच न हो वहाँ--- 
प्रवृत्त होकर सच्चा शान पेदा कर ही नहीं सकता, सच्चे ज्ञानका अगर सम्भव 
हे तो वह इन्द्रियोंके द्वारा ही--यह है इन्द्रियाधिपत्य पक्ष | इस पत्षमें चावांक 
दशन ही समाविष्ट है। इसका तात्पर्य यह नहीं कि चावांक अनुमान या 


१, देखो, दीघनिकाय, ब्रह्मजालसुत्त, ४० १२; तथा सामञ्ञफलसुत्त, 
प्रृ० २०--२१। 

२. विष्णुपुराण, तृतीयअंश, अध्याय--१७ | कथाके लिए देखो सब- 
दरशनसंग्रहका पं० अम्यंकरशासत्री लिखिन उपीद्घात, ए० १३२ । 

२, तत्त्वोपप्लव, पृ० ४५ | 

४ तत्त्वोपप्लवमें बृहस्पतिको सुरुगुद भी कहा हे--४० १२४। खण्डन- 
खण्डखाद्यमें भगवान्‌ सुरगुरुको लोकाथतिक सूत्रका कर्ता कह्य गया है--9० ७ | 
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शब्दव्यवहार रूप आगम आदि प्रमाणोंको, जो प्रतिदिन सर्वसिद्ध व्यवहारकी 
वस्तु है, न मानता हो; फिर भी चार्वाक अपनेको जो प्रत्यक्षमात्रवादी- इन्द्रिय 
प्रत्यक्षमात्रवादी कहता है, इसका अर्थ इतना ही है कि अनुमान, शब्द आदि 
कोई भी लोकिक प्रमाण क्‍यों न हो, पर उसका प्र।माण्य इन्द्रिय प्रत्यक्षके संवादके 


सिवाय कभी सम्भव नहीं | श्रथांत्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्षसे बाधित नहीं ऐसा कोई भी 
शानव्यापार यदि प्रग्माण कहा जाए तो इसमें चावाकको आपत्ति नहीं। 


२. अनिन्द्रियके अन्तःकरण-मन, चित्त और आव्मा ऐसे तीन अथ 
फलित होते हैं, जिनमेंसे चित्तरूप अनिन्द्रियका आधिपत्व माननेवाला अनि- 
न्द्रियाधिपत्य पत्ष है। इस पतक्षमें विज्ञानवाद, शून्‍्यवाद ओर शाइर- 
वेदान्तका समावेश होता है | इस पक्षुके अनुसार यथार्थशानका सम्भव विशुद्ध 
चित्तके द्वारा ह्वी माना जाता है । यह पक्ष इन्द्रियोंकी सत्यज्ञानजननशक्तिका 
सवंथा इन्कार करता है ओर कहता है कि इन्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान करानेमें 
पंगु ही नहीं बल्कि धोखेबाज भी अवश्य हैं । इनके मन्तव्यका निष्कर्ष इतना 
ही हे कि चित्त--खासकर ध्यानशुद्ध सात्विक चित्तसे बाधित या उसका संवाद 
प्राप्त न कर सकनेवाला कोई ज्ञान प्रमाण हो ही नहीं सकता, चाहे वह फि 
भले ही लोकव्यवहारमें प्रमाण रूपसे माना जाता हो । 


३, उभयाघिपत्य पक्त वह है जो चावाककी तरह इन्द्रियोंकी ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपेक्ष मनका असामथ्य स्वीकार नहीं करता; ओर न इन्द्रि- 
योंको ही पंगु या धाखेबाज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्तका ही सामथ्य॑ 
स्वीकार करता है। यह पक्ष मानता है कि चाहे मनको मददसे हं| सही, पर 
इन्द्रियाँ गुणुसम्पन्न हो सकती हैं और वास्तविक शान पैदा कर सकती हैँ । इसी 
तरह यह पक्ष यह भी मानता है कि इन्द्रियोंकी मदद जहाँ नहीं है वहाँ भा 
अनिन्द्रिय यथाथ श्ञान करा सकता है| इसे इसे उभयाधिपत्य पक्षु कहा है । 
इसमें सांख्य योग, न्‍्याय-वेशेषिक और मीमांसक आदि दशनोंका 
समावेश है । रुंख्य-योग इन्द्रियोंका सादूगुएष मान कर भी अन्तःकरणकी 
स्वतंत्र यथार्थशक्ति मानता है | न्याय-वेशेषिक आदि भी मनकी वेसी ही शक्ति 
मानते हैँ; पर फक यह है कि सांख्य-योग आत्माका स्वतंत्र प्रमाणसामर्थ्य नहीं 
मानते | क्‍योंकि वे प्रमाणुसामथ्य बुद्धिमें ही मान कर पुरुष या चेतनको निर- 
तिशय मानते हँ; जब कि न्याय-वशेषिक आदि, चाहे ईश्वरकी आत्माका ही 
सही, पर आत्माका स्वतन्त्र प्रमाणसामथ्य मानते हैं। अ्रथांत्‌ वे शरीर-मनका 
अभाव द्ोनेपर भी ईश्वरमें शञानशक्ति मानते हैं । वेभाषिक्र और सौत्रान्तिक 
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भी इसी पक्के अन्तर्गत हैं, क्‍योंकि वे भी इन्द्रिय और मन दोनोंका प्रमाण- 
सामथ्य मानते हैं | 

४. आगमाधिपत्त्य पक्ष वह है जो किसी-न-किसीं विषयमें अगमके सिवाय 
किसी इनि्द्रिय या अनिन्द्रियका प्रमाणसामथ्य स्वीकार नहीं करता | यह पक्ष 
कवल पृवंमामांसाका हो है | यद्यपि वह अन्य विषयोंमें सांख्यवयोगादिकी तरह 
उभयाधिपत्य पक्का ही अनुगामी है, फिर भी धर्म और अधर्स इन दो विषयोंमें 
वह आगम मात्रका ही सामथ्य मानता है। यों तो चेदान्तके अनुसार ब्रह्मके 
विषयमें भी आगमका ही प्राधान्य है; फिर भी वह आगमाधिपत्य पक्षमें इस- 
लिए नहीं आ सकता कि ब्रह्म विषयमें ध्यानशुद्ध अन्तःकरणका भी सामर्थ्य उसे 
मान्य है। 

इस तरह, चावोक मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पक्तकी अनुवतिनी ही सत्र 
मानी जाती है | फिर भी प्रस्तुत अन्थ उस मान्यताके विषयमें एक नया प्रस्थान 
उपस्थित करता है। क्योंकि इसमें इन्द्रियोंकी यथार्थशान उत्पन्न करनेको 
शक्तिका भी खण्डन किया गया है ओर लोकिक प्रत्यक्ष तकको भी प्रमाण 
माननेसे इन्कार कर दिया है। अतणव प्रस्तुत ग्रन्थके अ्रभिप्रायसे चार्वाक 
मान्यता दो विभागोंमें वँट जाती है । पूवकालीन मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पक्तमें 
जाती है, ओर जयराशिकी नई मान्यता प्रमाणु।पप्लव पक्षमें आती है । 

( उ ) चावांक मान्यता का कोई पूववर्ती ग्रन्थ अखण्ड रूपसे उपलब्ध 
नहीं है । अन्य दशन ग्रन्थोंमें पूर्व पक्ष रूपसे चार्वाक मतके मन्तव्यके साथ कहीं 
कहीं जो कुछ वाक्य या सूत्र उद्धत किये हुए मिलते हैं, यहीं उसका एक मात्र 
साहित्य है। यह भी जान पड़ता हे कि चावाक मान्यताकों व्थवस्थित रूपसे 
लिखनेवाले विद्वानू शायद हुए ही नहीं। जो कुछ बृहस्पतिने कहा उरसाका 
छिन्‍नमिन्न अंश उस परम्पराका एक मात्र प्राचीन साहित्य कहा जा सकता है। 
उसी साहित्यके आ्राधार पर पुराणोंमें भी चावांक मतको पल्चवित किया गया है । 
श्राठवीं सदीके जनाचाय हरिभद्वकं पड़॒दशंनसमुच्चयमें ओर तेरहवीं-चोद- 
हवीं सदीके माधवाचाय कृत सवद्शनसंग्रहमें चावांक मतके वर्णनके साथ 
कुछ पद्म उद्धत मिलते हैं | पर जान पड़ता है, कि ये सब पद्म, किसी चार्वा- 
काचायकी कृति न होकर, ओर ओर विद्वानोंके द्वारा चाबाक-मतन्वणन रुपसे 
बे समय-समय पर बने हुए हैं । 

इस तरह चावांक दशनके साहित्यमें प्रस्तुत ग्रन्थका स्थान बड़े महत्त्वका 
है | क्योंकि यह एक ही ग्रन्थ हमें ऐसा उपलब्ध है जो चार्बाक मान्यताका 
अ्रखण्ड ग्रन्थ कहा जा सकता है। 
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विषय पल्चिचिय॑ 

प्रसृक्षत अन्थमें किस-किस विषयकी चर्चा है और वह किस प्रकार की गई है 
इसका संक्षिस्त परिचय प्राप्त करनेके लिए. नीचे लिखी बातों पर थोड़ासा प्रकाश 
डालना जरूरी है । 

(१ ) ग्रन्थकारका उद्देश्य और उसकी सिद्धिके वास्ते उसके द्वारा अव- 

लंबित मार्ग | 

(२ ) किन-किन दर्शनोंके ओर किन-किन आचार्योंके सम्मत प्रमाणलक्ष- 

णोंका खण्डनीय रूपसे निदश है । 

( ३ ) किन-किन दर्शनोंके कौन-कौनसे प्रमेयोंका प्रासंगिक खण्डनके 

वास्‍्ते निरदेश है | 

(४ ) पूर्वकालीन और समकालीन किन-किन विद्वानोंकी कृतियोंसे खरडन- 

सामभी ली हुई जान पड़ती है | 

(५ ) उस खण्डन-सामग्रीका अपने अभिप्र तकी सिद्धिमें ग्रन्थकारने छ्िस 

तरह उपयोग किया है । 

(१ ) हम पहले ही कह चुके हैं कि ग्रन्थकारका उद्देश्य, समग्र दशनोंकी 
छोटी-बढ़ी सभी मान्यताओंका एकमात्र खण्डन करना है। ग्रन्थकारने यह्द 
सोचकर कि सब दर्शनोंके अभिमत समग्र तत्वोंका एक-एक करके खण्डन 
करना संभव नहीं; तब यह विचार किया होगा कि ऐसा कोन मार्ग है जिसका 
सरलतासे अवलम्बन हो सके ओर जिसके अवलम्बनसे समग्र तत्तोंका खणडन 
आप-ही-आप सिद्ध हो जाए। इस विचारमेंसे ग्रस्थकारकों अपने उद्द श्यकी 
सिद्धिका एक अमोघ मार्ग सूक पड़ा, और वह यह कि अन्य सब बातोंके 
खण्डनकी ओऔओर मुख्य लक्ष्य न दंकर केवल प्रमाणुखए्डन हो किया जाए, 
जिससे प्रमाणके आधारसे सिद्ध किये जानेवाले अन्य सब तस्व या प्रमेय अपने 
आप ही खरिडित ह। सके | जान पड़ता है ग्न्थकारके मनमें जब यह निरणय 
स्थिर बन गया तब फिर उसने सब दर्शनोंके अभिमत प्रमाणलज्नशशोके खए्डनको 
तैयारी की । अन्थके फरम्भमें ही वह अपने इस भावको स्पष्ट शब्दोंमें व्यक्त 
करता है | वह सभी प्रमाण प्रमेयवादी दार्शनिकोंकी ललकार कर कद्दता है 
कि--“आप लोग जो प्रमाण और प्रम्ेयकी व्यवस्था मानते दै उसका 

१ अथ कथं तानि न सन्ति १ तदुच्यते--सल्लक्षणनिबन्धनं मानव्यव- 
स्थानम्‌, माननिबन्धना च मेयस्थितिश, तदमभावे तयोः सदृव्यवहारविषयत्व॑ 
कथम्‌ १........इत्यादि । तत््वीपप्लव, ४० १. | 
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आधार है प्रमाणका यथाथ लक्षण । परन्तु विचार करने पर जब 
कोई प्रमाणका लक्षण ही निदोंष सिद्ध नहीं होता तब उसके आधार 
पर बतल्ाई जानेवाली प्रमाण प्रमेयकी व्यवस्था केसे मानों जा 
सकती है ९? ऐसा कहकर, वह फिर एक-एक करके प्रमाण लक्षणका क्रमशः 
खण्डन करना आरंभ करता है। इसी तरह ग्रन्थके अन्तमें भी उसने अ्रपने 
इस निर्णीत मार्गको दोहराया है श्रोर उसकी सफलता भी सूचित की है । उसने 
स्पष्ट शब्दोंमें कह्ा है कि--'जब कोई प्रमाणलक्षण ही ठीक नहीं बनता 
तब सब तत्त्व आप ही आप बाधित या असिद्ध हो जाते है। ऐसी 
दशामे बाधित तत््वोके आधारपर चलाये जानेवाले सब व्यवहार 
घस्तुतः अविचाररमणीय ही हे ।' श्रर्थात्‌ शात्रीय और लौकिक अथवा 
इहलौकिक और पारलोकिक--सब प्रवृत्तियोंकी सुन्दरता सिर्फ अविचारहेतुक 
ही है। विचार करनेपर वे सब व्यवहार निराधार सिद्ध होनेके कारण निर्जीव 
जेसे शोभाहीन हैं । ग्रन्थकारने अपने निर्ययके अनुसार यद्यपि दार्शनिकोंके 
अभिमत प्रमाणलक्षणोंकी ही खश्डनोय रूपसे मीमांसा शुरू की है और उसीपर 
उसका जोर है; फिर भी वह बीच-बीचमें प्रमाणलक्षणोंके अश्र॒लावा कुछ अन्य 
प्रमेयोंका भी खण्डन करता है । इस तरह प्रमाणलक्षणोंके खण्डनका ध्येय 
रखनेवाले इस ग्रन्थमें थोड़ेसे अन्य प्रमेयोंका भी खण्डन मिलता है। 

(२ ) न्याय, मीमांसा, सांख्य, बोद्, वेयाकरण और पोराणिक 
इन छुह्ट दशनोंके अभिमत लक्षणोंको, अन्थकारने खण्डनीय रूपसे लिया है | 
इनमेंसे कुछ लक्षण ऐसे हैं जो प्रमाणसामान्यके हैं और कुछ ऐसे हैं जो 
विशेष विशेष प्रमाणके हैं | प्रमाणसामान्यके लक्षण सिर्फ मीमांसा और 
बोद्ध- इन दो दर्शनोंके लिये ग< हैं! । मीमांसासम्मत प्रमाणसामान्यलक्षण 
जो ग्रन्थकारने लिया है वह कुमारिल्लका माना जाता है, फिर मी इसमें सदेह 
नहीं कि वह लक्षण पूर्ववर्ती अन्य मीमांसकोंको भी मान्य रहा होगा | ग्न्थकारने 
बौद्ध दर्शनके प्रमाणसामान्य संबंधी दो लक्षण चर्चाके लिये हैं जो प्रगट 
रूपसे घर्मकीतिके माने जाते हैं, पर जिनका मूल दिड्लनागके विचारमें भी 
अवश्य हे। 

विशेष प्रमाणोंके लक्षण जो अ्न्थमें आए हें वे न्याय, मीमांखा, सांख्य, 
बोद्ध, पोराणिक और वैयाकरणोके हैं 


१ देखो प० २२ और २७ | 
२ देखो, 0० २७ ओर र८। 
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न्याय दशनके प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमानें और आगंम इन चारों प्रमांणोंके 
विंशेष लक्षण ग्रन्थमें आए हैं' और वे अक्षपादके न्‍्यायसतके हैं | 

सांख्य दर्शनके विशेष प्रमाणोंमेंसे केवल प्रत्यक्षका ही लक्षण लिया गया 
है, जो इंश्वरक्ृष्णका न होकर वाषगरुयका है । 

बोद्ध दर्शन प्रत्यक्ष और अनुमान इन दो प्रमाणोंको ही मानता है ।* 
अ्न्थकारने उसके दानों प्रमाणोंके लक्षण चचके वास्ते लिए हैँ! जो--जैता कि 
हमने ऊपर कहा है--धर्मकीर्तिके हैं, पर जिनका मूल दिड्टनागके अन्थोमें भी 
मिलता है । 

मीमांसा दशंनके प्रसिद्ध आचाये दो हैं--कुमारिल ओर प्रभाकर । 
प्रभाकरकों पाँच प्रमाण इष्ट हैं, पर कुमारिलको छुह । प्रस्तुत ग्रन्थमें कुमारिल- 
के छुह्ों प्रमाणोंकी मीसांसाकी गई है, ओर इसमें प्रभाकर सम्मत पाँच प्रमाणों- 
की मीमांसा भी समा जाती है। 

पोराशिक विद्वान मीमांसा सम्मत छुद् प्रमाणोंके अलावा ऐतिहा और 
सम्मव नामक दो" और प्रमाण मानते हँ--जिनका निदेश अक्षपादके सूत्रों 
तकमें भी है--वे भी प्रस्तुत ग्रन्थमें लिये गए हैं ।* 

वैयाकरणोके अभिमत 'वाचक्रपद के लक्षण और 'साधुपद की उनकी 
व्याख्याका भी इस ग्रन्थमें खण्डनीय रूपसे निर्देश मिलता है । यह सम्भवतः 
भतृहरिके वाक़ष्यपदीयसे लिया गया है ।* 

(३) यों तो ग्रन्थमें प्रसंगवश अनेक विचारोंकी चचा की गई है,जिनका 
यहाँपर सविस्तर वर्णन करना शक्य नहीं है, फिर भी उनमेंसे कुछ विचारों-- 
वस्तुओंका निर्देश करना आवश्यक है, जिससे यह जानना सरल हो जाएगा, 
कि कोन-कौनसी वस्तुएँ, अमुक दशनको मान्य और अन्य दर्शनोंको अमान्य 
होनेके कारण, दाशंनिक-सक्षेत्रमं खण्डन-मए्डनकी विषय बनी हुई हैं, और 


१ देखो, ० २७,३४४,११२, ११५४ | 

२ ४० ६१ | 

२े, ४० २२, ८ई | 

४, ४८, ८घर १०६, ११२, ११६ । 

मै 2० ११३ | 

६, न्यायसत्र--२, २, १. ७, ३० १११। 
८, 3० १९२० | 
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न्थंकारने दाश्शनिकोंके उस पारस्परिक खश्डन-मशंडनकी चचासे किस तरह 
फायदा उठाया हे | वे वस्तुएँ ये हैं -- 

जाति, समवाय, आलम्बन, अतथ्यता, तथ्यता, स्म्ृतिप्रमोष, 
सन्निकर्ष, विषयद्वविध्य, कल्पना, अस्पष्टता, स्पष्टता, सन्तान, हे तु- 
फलभाव, आत्मा, कैवल्य, अनेकान्त, अवयवी, बाह्याथविलोप, 
चणभज्, निेतुकविनाश, वर्ण, पद, स्फोट ओर अपोरुषेयत्व । 

इनमेंसे 'जाति!, 'समवाय”, 'सन्निकर्ष!, अवयवी , आत्माके साथ सुख- 
दुःखादिका संबन्ध, शब्दका अनित्यत्व, कार्यकारणभाव--आदि ऐसे पदाथ 
हैं जिनको नेयायिक और वैशेषिक मानते हैं, और जिनका समर्थन उन्होंने 
अपने ग्रन्थोंमें बहुत बल तथा विस्तारपूवंक करके विरोधी मतोंके मन्तव्यका 
खण्डन भी किया है | परन्तु वे ही पदार्थ सांख्य, बोद्ध, जेन श्रादि दर्श- 
नोंको उस रूपमें बिलकुल मान्य नहीं | अतः उन-उन दश्शनोंमें इन पदार्थोंका, 
अति विस्तारके साथ खण्डन किया गया है । 

स्मृतिप्रमोष' मीमांसक प्रभाकरकी अपनी निजकी मान्यता है, जिसका 
खण्डन नेयायिक, बौद्ध और जेन विद्वानोंके अतिरिक्त स्वयं महामीमांसक 
कुमा रिल्कके श्रनुगामियों तकने, खूब विस्तारके साथ किया है । 

“्रपोसुषेयत्व” यह मीमांसक मान्यताकी स्वीय वस्तु होनेसे उस दशनमें 
इसका अति विस्तृत समर्थन किया गया है; पर नैयायिक, बौद्ध, जेन आदि 
दशनोंमें इसका उतने ही विस्तारसे खण्डन पाया जाता है । 

अ्नेकान्त' जैन दर्शनका मुख्य मन्तव्य है जिसका समर्थन सभी जैन 
तार्किकोंने बड़े उत्साहसे किया है; परंतु बौद्ध, नेयाथिक, वेदाःत श्रा दे दशनों- 
में उसका वेसा ही प्रवल खण्डन किया गया है | 

गग्रात्ममैवल्य' जिसका समथन सांख्य ओर चेदान्त दोनों अपने ढंगसे करते 
हैं; लेकिन बौद्ध, नैयायिक आद अन्य सभी दार्शनिक उसका खशण्डन करते हैं । 

वर्ण, 'पद! 'स्फोट' आदि शब्दशास्त्र विषयक वस्तुओका समर्थन जिस 
ढंगसे वेयाकरणोंने किया है उस ढंगका, तथा कभी-कभी उन वस्तुओ्रोंका दी, 
बौद्ध, नेयायिक आदि अन्य तार्किकोंने बलपूर्वक खण्डन किया है । 

'ज्षणिकत्व', 'संतान', “विषयद्वित्व', 'स्पष्टता--अ्रस्पष्टता', “निरतुकवि- 
नाश', “बाह्याथविलोप', आलम्बन?', 'हेतुफलसंबंध”, “कल्पना , तथ्यता-- 
अतथ्यता” आदि पदार्थ ऐसे हैं जिनमेंसे कुछ तो सभी बोद्ध परंपराओंमें, ओर 
कुछ किसी-किसी परम्परामें, मान्य होकर जिनका समर्थन बौद्ध विद्वानोंने बड़े 
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प्रयाससे किया है; पर नेयायिक, मीमांसक, जैन आदि अन्य दाशनिकोंने उन्हीं- 
का खण्डन करनेमें अपना बड़ा बौद्धिक पराक्रम दिखलाया है | 

(४ ) यह खण्डन सामग्री, निम्नलिखित दाशनिक साहित्य परसे ली गई 
जॉन पेड़ती है-- 

न्याय-वेशेषिक दर्शनके साहित्यमेंसे अक्षपादका न्यायसूत्र, वात्स्यायन माष्य, 
न्यायवर्तिक, व्योमवती ओर न्यायमंजरी | 

मीमांसक साहित्यके श्लोकवार्तिक और बहती नामक ग्रंथोंका श्राभ्रय लिया 
जान पड़ता है | 

बोद्ध साहित्यमेंसे प्रमाणवार्तिक, संबंधपरीक्षा, सामान्यपरीक्षा आदि घर्म- 
कीर्तिके ग्रन्थोंका; तथा प्रज्ञाकर, धर्मोत्तर आदि धर्मकीर्तिके शिष्योंकी की हुई 
उन अन्थोंकी व्याख्याग्रोंका आश्रय लिया जान पड़ता है | 

व्याकरण शास्त्रीय साहित्यमेंसे वाक्यपदीयका उपयोग किया हुआ 
जान पड़ता है | 

जैन साहित्यमेंसे पात्रस्वामि या अकलंककी कृतियोंका उपयोग किये जानेका 
संभव है | 

( ५ ) जयराशिने अपने अध्ययन और मननसे, मिन्न-मिन्न दार्शनिक- 
प्रमाणके स्वरूपके विषयमें तथा दूसरे पदार्थोंके विषयमें, क्या-क्या मतभेद रखते 
हैं श्रोर वे किन-किन मुद्दोंके ऊपर एक दूसरेका किस-किस तरह खण्डन करते 
हैं, यह सब जानकर, उसने उन विरोधी दाशशनिकोंके अ्रन्थोंमेंसे बहुत कुछ 
खण्डन सामग्री संग्रहीत की और फिर उसके आधारपर किसी एक दश्शनके 
मन्तव्यका खण्डन, दूसरे विरोधी दर्शनोंकी की हुई युक्तियोंके श्राधा-पर किया; 
श्रोर उसी तरह, फिर अन्तमें दूसरे विरोधी दर्शनोंके मन्तव्योंका खण्डन, पहले 
विरोधी दर्शनकी दी हुई युक्तियोंसे किया । उदाहरणार्थ- जब नेयायिकोंका 
खरडन करना हुआ, तब बहुत करके बौद्ध और मीमांसकके ग्रन्थोंका आश्रय 
लिया गया, और फिर बौद्ध, और मीमांसक आदिके सामने नैयायिक और जैन 
आदिको भिड़ा दिया गया। पूराणोंमें यदुवंशके नाशके बारेमें कथा है कि 
मद्यपानके नशेमें उन्मत्त होकर सभी यादव आपसमें एक दूसरेसे लड़े और मर 
मिटे । जयराशिने दाशंनिकोंके मन्तव्योंका यही हाल देखा | वे समी मन्तव्य 
दूसरेको पराजित करने और अपनेको विजयी सिद्ध करनेके लिए जल्पकथाके 
अखाड़ेपर लड़नेको उतरे हुए थे । जयराशिने दाश॑निकोंके उस जल्पवादरमेंसे 
श्रपने वितश्डाबादका मार्ग बड़ी सरलतासे निकाल लिया और दार्शनिकोंकी 
खणडनसामर्ग्नेसे उन्हींके तत्वोंका उपप्लव सिद्धकर दिया | 
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यद्यपि जयराशिकी यह पद्धति कोई नई वस्तु नहीं है--अंशरूपमें तो वह 
सभी मध्यकालीन और श्रवांचीन दशन ग्रम्थोंमें विद्यमान है, पर इसमें विशेषत्व 
यह है कि भट्ट जयराशिकी खश्डनपद्धति सवंतोमुखी ओर सर्वन््यापक होकर 
निरपेत्न है । 
उपसहार 


यद्यपि यह तस्वोपप्लव एक मात्र खश्डनप्रधान ग्रन्थ है, फिर भी इसका 
और तरहसे भी उपयोग आधुनिक विद्वानोंके लिए कतंव्य है । उदाहरणा्थ--जो 
लोग दाशनिक शब्दोंका कोश या संग्रह करना चाहे और ऐसे प्रत्येक शब्दके 
संभवित अनेकानेक अर्थ भी खोजना चाहँ, उनके लिए यह ग्रन्थ एक बनी 
बनाई सामग्री है। क्‍योंकि जयराशिने अपने समय तकके दाशनिक ग्रन्थोंमें 
प्रसिद्ध ऐसे सभी पारिमाषिक दाशंनिक शब्दोंका विशिष्ट ढंगसे प्रयोग किया है 
और साथ ही साथ 'कल्नना', स्मृति! आदि जेसे प्रत्येक शब्दोंके सभी प्रचलित 
अर्थोका निदशन भी किया हे । अ्रतणव यह तत्वोपप्लव ग्रन्थ आधुनिक 
विद्वानोंके वास्ते एक विशिष्ट अध्ययनकी वस्तु है । इस परसे दार्शनिक विचा- 
रोंकी तुलना करने तथा उनके ऐतिहासिक क्रमविकासको जाननेके लिए अनेक 
प्रकारकी बहुत कुछ सामग्री मिल सकती है । 
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ज्ञानकी स्व-पर प्रकाशकता 


दाशनिक त्षेत्रमें ज्ञान स्वप्रकाश है, पर प्रकाश है या स्व-परप्रकाश है, 
इन प्रश्नोंकी बहुत लम्बी और विविध कल्पनापूर्ण चर्चा है। इस विषयमें 
किसका क्‍या पक्ष है इसका वर्णन करनेके पहिले कुछ सामान्य बातें जान 
लेनो जरूरी हैं जिससे स्वप्रकाशज-परप्रकाशत्वका भाव ठीक-ठीक समझा 
जा सके | 


१--शानका स्वभाव प्रत्यक्ष योग्य है । ऐसा सिद्धान्त कुछ लोग मानते हैं 
जबकी दूसरे कोई इससे बिलकुल विपरीत मानते हैं । वे कहते हैं कि शञानका 
स्वभाव परोक्न ही है प्रत्यक्ष नहीं । इस प्रकार प्रत्यज्ञ परोक्षरूपसे ज्ञानके स्वभा- 
वभेदकी कल्पना ही स्वप्रकाशलकी चर्चांका मूलाधार है | 
२--स्वप्र काश शब्दका अर्थ है स्वप्रत्यकज्ष अर्थात्‌ अपने आप ही ज्ञानका 
प्रत्यक्षरूपसे भासित होना । परन्तु परप्रकाश शब्दके दो अ्रथ हैं जिनमेंसे पहिला 
तो परप्रत्यक्ष अर्थात्‌ एक ज्ञानका अन्य ज्ञानव्यक्तिमें प्रत्यक्षरूपसे मासित होना, 
दूसरा अर्थ है परानुमेय अर्थात्‌ एक शानका अन्य ज्ञानमें अनुमेयरूपतया 
भासित द्वाना । 
२३-स्वप्रत्यकज्षका यह अर्थ नहीं कि कोई ज्ञान स्वप्रत्यक्ष है अतएव 
उसका अनुमान आदि द्वारा बोध होता ही नहीं पर उसका अर्थ इतना ही है 
कि जब कोई ज्ञान व्यक्ति पेंदा हुई तब वह स्वाधार प्रमाताको प्रत्यक्ष होती ही है 
अन्य प्रमाताश्रोंके लिए. उसकी परोक्षता ही है तथा स्वाधार प्रमाताके लिए भी 
वह ज्ञान व्यक्ति यदि वर्तमान नहीं तो परोक्ष ही है! । परप्रकाशके परप्रत्यक्ष 
अथके पक्तमें भी यही बात लागू है--अ्रथांत्‌ वतंमान ज्ञान व्यक्ति ही स्वाधार 
प्रमाताके लिये प्रत्यक्ष है, अन्यथा नहीं | 
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१, यचक्त्ननुमूतेः स्वयंप्रकाशत्वमुक्त तद्विषयप्रकाशनवेलायां ज्ञातुरात्मनस्तथैव 
न तु सवंपां सबंदा तथेवेति नियमोडस्ति, परानुभवस्थ हानोपादानादिलिड्जका- 
नुमानशानविषयल्ात्‌ स्वानुभवस्याप्यतीतस्याज्ञासिप्रमिति ज्ञानविषयत्वदर्शनाञ |? 


5श्रीभाष्य प्र० २४ । 
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विज्ञानवादी बौद्ध ( न्‍्यायबि० १. १७ ) मीमांसक, प्रभाकर" वेदान्त 
और जेन ये स्वग्रकाशवादी हैं । ये सब शानके स्वरूपके विषयमें एक मत 
नहीं क्योंकि विज्ञानवादके अनुसार ज्ञानभिन्न अथंका अस्तित्व हो नहीं" 
और ज्ञान भी साकार | प्रभाकरके मतानुसार बाह्मार्थका अस्तित्व है ( बृहरती 
पृष्ठ ७४) जिसका संवेदन होता है। वेदान्तके अनुसार ज्ञान मुख्यतया बह्मरूप 
होनेसे नित्य ही है । जैन मत प्रभाकर मतकी तरह बाह्यार्थ का अस्तित्व और 
शानको जन्य स्वीकार करता है। फिर भी वे सभी इस बारेमें एकमत हैं कि जश्ञान- 
मात्र खप्रत्यक्ष हे अथांत्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष हो या अनुमिति, शब्द, स्मृति आदि रूप 
हो फिर भी वह स्वस्वरूपके विषयमें साज्ञात्काररूप ही है, उसका अनुमितित्व, 
शाब्दत्व, स्मृतित्व आदि अन्य ग्राह्मकी अपेन्षासे समभना चाहिए अर्थात्‌ भिन्न 
भिन्न सामग्री से प्रत्यक्ष, अनुमेय, स्मर्तव्य आदि विभिन्न विषयोंमें उत्पन्न होने- 
वाले प्रत्यक्ष, अनुमिति, स्मृति आदि ज्ञान भी स्वस्वरूपके विषयमें प्रत्यक्ष ही हैं । 

जश्ञानकों परप्रत्यक्ष अ्थंमें परप्र काश माननेवाले सांख्य-योग' और न्याय 
वैशेषिक हैं | वे कहते हैं कि ज्ञानका स्वभाव पत्यक्ष होनेका है पर वह अपने 
आप अत्यक्ष हो नहीं सकता । उसकी प्रत्यक्षता अन्याश्रित है। अतएव ज्ञान 
चाहे प्रत्यक्ष हो, अनुमिति हो, या शब्द स्मृति आदि अन्य कोई, फिर भी वे 
सब स्वविषयक अनुव्यवसायके द्वारा प्रत्यक्षरूपसे ग्रहीत होते ही हैं | पर प्रत्य- 
क्षेत्वके विधयमें इनका ऐकमत्य होनेपर भी परशब्दके अर्थके विषयमें ऐकमत्य 





१, सरवविज्ञानहेतृत्था मितौ मातरि च प्रमा | साज्षात्कतृत्वसामान्यात्‌ 
प्रत्यक्षत्वेन सम्मता |!-प्रकरणुप७ प्रृ० ४६ | 
भामती ए० १६ | “'सेय॑ स्वयं प्रकाशानुभूति:?--श्रीमाष्य पृ० श्८ | 
चित्सुखी प० ६ । 
२, 'सहोपलम्मनियमादमेदोनीलतद्धियो:  -बुहती पु ० २६ | 'प्रकाशमानस्ता- 
दात््यात्‌ स्वरूपस्य प्रकाशकः । यथा प्रकाशो इमिमतः तथा धोरात्मवेदिनी | "- 
ममाणुवा० ३, ३२२६ । 
४, सर्वविज्ञान द्वेतूत्या....यावती काचिद्प्रहशस्मरणरूपा |??--प्रकरणप० 
४० ५६ | 
५ सदा ज्ञाताश्चित्तवृत्तयस्तत्प मो: पुरुषस्यापरिणामित्वात्‌। न तत्स्वामासं 
ध्श्यवात्‌ ?--योगसू ० ४, श्८ , १६ | 
६ “मनोग्राह्मय॑ सुखं दुःखमिच्छा द्वेषो मतिः कृति: --कारिकावली ५७ । 
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नहीं क्योंकि न्याय-वेशेषिकके अनुसार तो परका अर्थ है अनुव्यवसाय जिसके 
द्वारा पूर्ववत्ती कोई भी ज्ञानव्यक्ति अत्यक्षतया ग्रहीत होती है परन्तु सांख्य-योगके 
अनुसार पर शब्दका अर्थ है चेतन्य जो पुरुषका सहज स्वरूप है ओर जिसके 
द्वारा शानात्मक सभी बुद्धिदृत्तियाँ प्रत्यक्षतया भासित होती हैं । 

परानुमेय अर्थमें परप्रकाशवादी केवल कुमारिल हैं जो ज्ञानकों स्वभावसे 
ही परोत्ष मानकर उसका तज्जन्यज्ञाततारूप लिज्ञके द्वारा अनुमान मानते हैं जो 
अनुमान कार्यहेतुक कारणविषयक है--शाख्रदी०प्ृ० १५४७ । कुमारिलके 
सिवाय और कोई शञानको अत्यन्त परोक्ष नहीं मानता । प्रभाकरके मतानुसार 
जो फलसंवित्तिसे ज्ञाना अनुमान माना जाता है वह कुमारिल-सम्मत 
प्राकट्यरूप फलसे होनेवाले ज्ञानानुमानसें बिलकुल जुदा है। कुमारिल तो 
प्राकंट्यसे शान, जो आत्मसमबेत गुण है उसका अनुमान मानते हैं. जब कि 
प्रमाकरमतानुसार संविद्रूप फलसे अनुमित हंनेवाला ज्ञान वस्तुतः गुण नहीं 
किन्तु ज्ञानगुशननक सन्निकर्ष आदि जड सामग्री ही है| । इस सामग्री रूप 
ञ्र्थमें ज्ञान शब्दके प्रयोगका समर्थन करणार्थक “अ्रन' प्रत्यय मान कर किया 
जाता है। 

आचार्य हेमचन्द्रने जेन परम्परासम्मत शानमात्रके प्रत्यक्षत्व स्वभावका 
सिद्धान्त मानकर ही उसका स्वनिण यत्व स्थापित किया है ओर उपयुक्त द्विविध 
परप्रकाशत्वका प्रतिवाद किया है। इनके स्वपत्षस्थापन और परपक्ष-निरासकी 
दलीलें तथा प्रत्यक्ष-अनुमान प्रमाणका उपन्यास यह सब वेसा ही है जेसा 
शालिकनाथकी प्रकरणपश्चिका तथा श्रीभाष्य आदियें है | स्वपत्षके ऊपर ओरों- 


के द्वार उद्धावित दोषोंका परिहार भी आचारयंका वैसा ही है जेसा उक्त 
ग्रन्थोंमें है । 


ईैं० १६३२६ | [ प्रमाण मीमांसा 





१ संविदुष्तत्तिकारणमात्ममन:सन्निकर्षाख्यं॑ तदित्यवगम्य॒ परितुष्यतामा- 
युष्मता ”--प्रकरणप ० प्ृ० ६३ | 


आत्माका स्व-परप्रकाश (१) 


भारतमें दाशनिकोंकी चिन्ताका मुख्य और अन्तिम विषय आत्मा ही रहा 
है | अन्य सभी चीजें आत्माकी खोजमेंसे ही फलित हुई हैं । अ्रतणव आत्माके 
अस्तित्व तथा स्वरूपके संबन्धमें बिलकुल परस्पर विरोधी ऐसे अनेक मत अति 
चिरकालसे दर्शनशास्त्रोंमें पाये जाते हैं। उपनिषद्‌ कालके पहिले ही से आत्माको 
सर्वथा नित्य--कूटस्थ--माननेवाले दशन पाये जाते हैं जो औपनिषद, सांख्य 
आदि नामसे प्रसिद्ध हैं। आत्मा अर्थात्‌ चित्त या नाम को भी स्वथा क्षणिक 
माननेका बौद्ध सिद्धान्त है जो गौतम बुद्धसे तो अर्वांचीन नहीं है। इन 
सवथा नित्यत्व और संथा क्षणिकत्व स्वरूप दो एकान्तोंके बीच होकर 
चलनेवाज्ञा अथांत्‌ उक्त दो एकान्तोंके समन्वयका पुरस्करत्ता नित्यानित्यत्ववाद 
आत्माके विषयमें भी भगवान्‌ महावीरके द्वारा स्पष्टठया आगमोंमें प्रतिपादित 
( भग० श० ७, उ० २, ) देखा जाता है। इस जेनामिमत आत्मनित्यानित्य- 
त्ववादका समथन मीमांसकधुरीण कुमारिल ने ( श्लोकवा० आत्म० श्लो० 
श्८ से ) भी बड़ी स्पष्टता एवं तार्किकतासे किया है जेसा कि जेनतार्किकग्रन्थोंमें 
भी देखा जाता है | इस बारेमें यद्यपि आ० हेमचन्द्रने जैनमतकी पुष्टिमेँ तत्त्व- 
संग्रहगत श्लोकोंका ही अक्षरशः अवतरण दिया है तथापि वे श्लोक वस्तुतः 
कुमारिलके श्लोकवार्तिकगत श्लोकोंके ही सार मात्रके निदेशक होनेसे मीमां- 
सकमतके ही द्योतक हैं । 

ज्ञान एवं आत्मामें स्वावभासित्व-परावभासित्व विषयक विचारके बीज तो 
श्रुति्रगमकालीन साहित्य में भी पाये जाते हैं पर इन विचारों का स्पष्टीकरण 
एवं समर्थन तो विशेषकर तकंयुगमें ही हुआ है। परोक्षज्ञानवादी कुमारिल 
आदि मीमांसकके मतानुसार ही ज्ञान और उससे अभिन्न आत्मा इन दोनों का 
परोक्षत्व अथांत्‌ मात्र परावभासित्व सिद्ध होता है | योगाचार बौद्धके मतानुसार 
विज्ञानबाह्मय किसी चोौजका अ्रस्तित्व न होनेसे और विज्ञान स्वसंविदित होनेसे 
शान ओर तद्गप आत्माका मात्र स्वावमासित्व फलित होता है । इस बारेमें भी 


१, “तस्थ भासा स्मिदं विभाति । तमेव मान्तमनुभाति सबम्‌ ॥! 
--कठो० ४.१५ । 
प्र 
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जैनदशनने अपनी अनेकान्त प्रकृतिके अनुसार हीं अपना मत स्थिर किया है। 
ज्ञान एवं आत्मा दोनोंको स्पष्ट रूपसे स्व-पराभासी कहनेवाले जेनाचायोमें सबसे 
पहिले सिद्धसेन ही हैं (न्याया० ३१ )। आ० हेमचन्द्रने सिद्धसेनके ही कथनकों 
दोहराया है । 

देवसूरिने आत्माके स्वरूपका प्रतिपादन करते हुए जो मतान्तरव्यावर्त्तक 
अनेक विशेषण दिये हैं ( प्रमाणन० ७.४४,५५ ) उनमें एक विशेषण देह- 
व्यापित्व यह भी है। आ० हेमचन्द्रने जेनामिमत आत्माके स्वरूपको सूत्रबद्ध 
करते हुए भी उस विशेषणका उपादान नहीं किया। इस विशेषणत्यागसे 
आत्मपग्मिणके विषयमें ( जेसे नित्यानित्यत्व विषयमें है बेसे ) कुमारिलके 
मतके साथ जेन मतकी एकताकी भ्रान्ति न हो इसलिए आ० हेमच-द्रने स्पष्ट 
ही कद दिया है कि देहव्यापित्र इष्ठ है पर अन्य जेनाचार्यो्री तरह सूज्रमें 
उसका निदंश इसलिर नहीं किया है कि वह प्रस्तुतमें उपयोगी नहीं है। 


ईूं० १६३६९ | [ प्रमाण मीमांसा 


आत्माका स्व-परप्रकाश (२) 


आचार्य हेमचन्द्रने सूत्रमें आत्माकों स्वाभासी और पराभासी कहा है। यद्यपि 
इन दो विशेषणोंको लक्षित करके हमने संक्षेपमें लिखा है (प्ृ० ११३ ) 
फिर भी इस विषयमें अन्य दष्टिसि लिखना आवश्यक समझ कर यह 
थोड़ा-सा विचार लिखा जाता है । 
€ ध्वामासी ” पदके स्व! का आभासनशील और स्‍सस्‍्व” के द्वारा 
आमासनशील ऐसे दो अर्थ फलित होते हैँ पर वस्तुतः इन दोनों अथों में 
कोई तातक्तिक भेद नहीं। दोनों अर्थोंका मतलब स्वप्रकाशसे है ओर 
स्वप्रकाशका तात्यये भी स्वप्रत्यक्ष ही है। परन्तु 'पराभासी? पदसे फलित 
होनेवाले दो अ्र्थोंकी मर्यादा एक नहों। पर का आमभासनशील यह 
एक अर्थ जिसे वृत्तिमें आचायने स्वयं ही बतलाया है और पर के 
द्वारा आभासनशील यह दूसरा श्रथ। इन दोनों अर्थोंके भावमें अन्तर 
है | पहिले श्रथंसे आत्माका परप्रकाशन स्वभाव सूचित किया जाता है जब कि 
दूसरे अर्थसे स्वयं आत्माका अन्यके द्वारा प्रकाशित होनेका स्वभाव सूचित होता 
है। यह तो समझ ही लेना चाहिए, कि उक्त दो अथॉमेंसे दूसरा अ्रर्थात्‌ पर के 
द्वारा आभासित होना इस अथंका तात्पय पर के द्वारा प्रत्यक्ष होना इस अथमें 
है। पहिले अर्थका तात्यर्य तो पर को प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी रूपसे भासित 
करना यह है । जो दशन आत्मभिन्‍न तत्त्वको भी मानते हैं वे सभी आत्माक 
परका अ्रवभासक मानते ही हैं। और जेसे प्रत्यक्ष या परोक्षुरूपसे पर का अवभासक 
आत्मा अवश्य होता है वेसे ही वह किसी-न-किसी रूपसे स्वका भी अवभासक 
होताही है अतएव यहाँ जो दाशनिकोंका मतभेद दिखाया जाता है वह स्वप्रत्यक्ष 
और परप्रत्यज्ञ अर्थकों लेकर ही समझना चाहिए । स्वप्रत्यक्षवादी वे ही हो 
सकते हैं जो ज्ञानका स्वप्रत्यक्ष मानते हैं और साथ ही श्ञान-आत्माका अमेद 
या कथश्िदभेद मानते हैं । शंकर, रामानुज आदि वेदान्त, सांख्य, योग, 
विज्ञानादी बौद्ध और जेन इनके मतसे आत्मा स्वप्रत्यज्ष है--चाहे वह 
आत्मा किसीके मतसे शुद्ध व नित्य चेतन्यरूप हो, किसीके मतसे जन्य झानरूप 
ही हो या किसीके मतसे चेतन्य-ज्ञानोमयरूप हो--क्योंकि वें सभी आत्मा और 
शानका अमभेद मानते हैं तथा ज्ञानमात्रको स्वप्रत्यक्ष ही मानते हैं । कुमारिल 
ही एक ऐसे हैं जो ज्ञानको परोक्ष मानकर भी आत्माको वेदान्तकी तरह स्व- 
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प्रकाश हो कहते हैँ। इसका तात्पय यही जान पड़ता है कि कुमारिलने आत्माका 
स्वरूप श्रुतिसिद्ध ही माना है ओर श्रुतिश्रोंमें स्वप्रकाशत्व स्पष्ट है अतएव 
ज्ञानका परोक्षत्व मानकर भी आत्माको स्वग्रत्यक्ष बिना माने उनकी दूसरी गति 
ही नहीं । 

परप्रत्यक्षवादी वें ही हो सकते हैं जो ज्ञानको आत्मासे मिन्‍न, पर उसका 
गुण मानते हैं--चाहे वह ज्ञान किसीके मतसे स्वप्रकाश हो जेसा प्रभाकरके 
मतसे, चाहे किसीके मतसे परप्रकार हो जेंसा नेयायिकादिके मतसे | 

प्रभाकरके मतानुसार प्रत्यक्ष, अनुमिति आदि कोई भी संवित्‌ हो पर उसमें 
श्रात्मा प्रत्यक्षरूपसे अवश्य भासित होता है। न्याय-बेशेषिक दशशनमें मतभेद 
है। उसके अनुगामी प्राचीन हों या अरवाचीन--सभी एक मतसे योगीकी अपैक्षा 
आत्माको परप्रत्यक्ष ही मानते हैं क्योंकि सबके मतानुसार योगज प्रत्यक्षके द्वारा 
आत्माका साक्षात्कार होता है| । पर अस्मदादि अ्वांग्दर्शीकी अपेक्षा उनमें 
मतभेद है। प्राचीन नेयायिक ओर वेशेषिक विद्वान्‌ अवाग्दशीके आत्माको 
प्रत्यक्ष न मानकर अनुमेय मानते हैं, जब कि पीछेके न्याय-वेशेषिक विद्वान 
अवग्द्शों आत्माको भी उसके मानस-प्रत्यकज्षका विषघय मानकर परप्रत्यक्ष 
बतलाते हैं । 

जश्ञानको आव्मासे मिन्‍न माननेवाले सभीके मतसे यह बात फलित होती है 
कि मुक्तावस्थामें योगजन्य या और किसी प्रकारका ज्ञान न रहनेके कारण 
आत्मा न तो साक्षात्कर्ता है और न साक्षात्कारका विषय | इस विषयमें दाश- 
निक कल्पनाओंका राज्य ग्रनेकधा विस्तृत हे पर बह यहाँ प्रस्तुत नहीं । 
इं० १६१६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


१. आत्मनेव प्रकाश्योड्यमात्मा ज्योतिरितीरितम”! --श्लोकवा० आव्म- 
वाद श्लो० १४२। 

२, “युज्ञानस्थ योगसमाधिजमात्ममनसोः संयोगविशेषादात्मा मत्यक्ष 
इति। --न्यायमा० १. १. २। आदत्मन्याव्ममनसों: संयोगविशेषाद आत्म- 
प्रत्यन्षम---वेशे ० ६, १. ११ । 

३, आस्मा तावद्रत्यक्षतो ण्यते” --न्यायभा० १, १. १०। “तत्नाव्मा 
मनश्ाप्रत्यन्षे! --वेशे० ८, १. २। 

४. तदेवमहंग्रत्ययविषयत्वादात्मा तावत्‌ प्रत्यक्ष: --न्यायवा० प्रृ० 
३४२ | “अहंकारस्थाश्रयोड्यं मनोमात्रस्य गोचरः?---कारिकावली ५५ । 


प्रमाण लक्षणोंकी ताकिक परम्परा 


प्रमाणसामान्यलक्षणकी ताकिक परम्पराके उपलब्ध इतिहासमें कणाद- 
का स्थान प्रथम है। उन्होंने अदुष्टं विद्या! ( ६. २. १२ ) कहकर प्रमाण- 
सामान्यका लक्षण कारणशुद्धि मूलक सूचित किया है। अद्नपादके सूत्रोंमें 
लक्षणक्रममें प्रमाणसामान्यलक्षणुके अमावकी त्रुटिकों वात्स्यायन' ने प्रमाण” 
शब्दके निबंचन द्वारा पूरा किया | उस निवचनमें उन्होंने कणादकी तरह 
कारणशुद्धिकी तरफ ध्यान नहीं रखा पर मात्र उपलब्धिरूप फलकी ओर नजर 
रखकर '“उपलब्धिहेतुत्व” को प्रमाणसामान्यका लक्षण बतलाया है। वात्स्या- 
यनके इस निवंचनमूलक लक्षणमें आनेवाले दोषोंका परिहार करते हुए वाच- 
स्पति मिश्र, ने अर्थ” पदका संबन्ध जोड़कर और “उपलब्धि! पदकों 
शानसामान्यबोधक नहीं पर प्रमाणरूप शानविशेषबोधक मानकर प्रमाणसामान्य- 
के लक्षणको परिपूर्ण बनाया, जिसे उदयनाचार्य' ने कुसुमाश्जलिमें “गौतम- 
नयसम्मत”ः कहकर अपनी भाषामें परिपूर्ण रूपसे मान्य रखा जो पिछले सभी 
न्याय-वेशेषिक शास्त्रोंमें समानरूपसे मान्य है । इस न्याय-वेशेषिककी परम्पराके 
अनुसार प्रमाण सामान्यलक्षणमें मुख्यतया तीन बातें ध्यान देने योग्य हैं-- 

१--का रणदाषके निवारण द्वारा कारणशुद्धिकी सूचना । 

२--विषयबोधक अर्थ पदका लक्षणमें प्रवेश | 

३--लक्षण में स्व-परप्रकाशत्वकी चर्चाका अमाव तथा विषयकी अ्रपूर्वता- 
अनधिगतताके निर्देशका अभाव । 

यद्यपि प्रभाकर और उनके अनुगामी मीमांसक विद्धानोंने अनुभूति” 


१. 'उपलब्धिसाधनानि प्रमाणानि इति समाख्यानिर्वचनसामर्थ्यात्‌ बोद्धव्य॑ 
प्रमीयते अनेन इति करणाथांभिधानो हि प्रमाणशब्दः -न्‍्यायभा० १. १. रे, 

२. 'उपलब्धिमात्रस्य अर्थाव्यभिचारिणः स्मृतेरन्यस्य प्रमाशब्देन अभि- 
घानात्‌ '-तात्यय० ४० २१. 

३. “यथार्थानुभवों मानमनपेन्नतयेष्यते || मितिः सम्यक परिच्छित्ति: 
तद्बत्ता च प्रमातृता। तदयोगव्यवच्छेदः प्रामाण्यं गौतमे मत ॥” “-न्यायक्ु७ 
४. १७५ 5. | 

४. अनुभूतिश्व नः प्रमाणम--इहती १. ६. ५, 


श्श्८ 
मात्रकों ही प्रमाणरूपसे निर्दिष्ट किया है तथापि कुमारिल एवं उनको परम्परा- 
वाले श्रन्य मीमांसकोंने न्‍्याय-वशेषिक तथा बौद्ध दोनों परम्पराश्रोंका संग्राहक 
ऐसा प्रमाणका लक्षण रचा है; जिसमें “अदुष्कारणारब्ध! विशेषणसे कणाद- 
कथित कारणदोषका निवारण सूचित किया ओर “निबंधित्व” तथा अपूर्वा- 
थंत्व' विशेषणके द्वारा बौद्ध परम्पराका भी समावेश किया । 
“तन्नापूर्वांधविज्ञानं निश्चितं बाधवर्जितम्‌ | 
अदुष्टकारणारब्ध॑ प्रमां लोकसम्मतम्‌ ॥ 

यह श्लोक कुमारिलकत्तू क माना जाता है। इसमें दो बातें ख़ास ध्यान 
देने की हैं-- 

१--लक्षणमें अनधिगतबोधक अपूब” पदका अर्थविशेषणरूपसे प्रवेश | 

२--स्व-परप्रकाशत्वकी सूचनाका अभाव । 

बौद्ध परम्परामें दिडनाग ने प्रमाणसामान्यके लक्षसमें 'स्वसंवित्ति' पदका 
फलके विशेषणरूपसे निवेश किया है | धर्मकीत्ति” के प्रमाणवात्तिकवाले 
लक्षणमें वाव्स्यायनके “प्रवृत्तिसामर्थ्थ/ का सूचक तथा कुमारिल आदिके निबां- 
धत्वका पर्याय अविसंवादित्व” विशेषण देखा जाता है और उनके न्यायबिन्दु- 
वाले लक्षणमें दिडनागके अर्थसारूप्यका ही निर्देश है ( न्यायबि० १. २०. )। 
शान्तरक्तितके लक्षशमें दिडनाग और धर्मकीर्ति दोनोंके श्राशयका संग्रह देखा 
जाता है-- 


१, ओऔसत्तिकगिरा दोष: कारणस्य निवार्यते | श्रबाधोव्यतिरेकेण स्वत- 
ह्तेन प्रमाणता ॥ सर्वस्यानुपलब्धेडर्थ प्राम्राण्यं स्मृतिरन्यथा ।।? --श्लोकबा० 
श्ौत्पण श्लो० १०, ११. 'एतल्च विशेषणत्रयमुपाददानेन सूत्रकारेशण 
कारणदोषबाघकशानरहितम्‌ अग्रहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्ष॒रं 
सूचितम' --शाखत्रदी० ४० १२३. “अनधिगताथंगन्तू अमाणम्‌ इति भष्ट- 
मीमांसका आहुः --सि० चन्द्रो७ पृ० २०. 

२. अशातार्थशापकं प्रमाणम्‌ इति प्रमाणसामान्यलक्षराम्‌ ।! --प्रमा- 
णस० टी० प० ११, 

३, 'स्वसंवित्तिः फलं चात्र तद्रूपादर्थनिश्चयः । विषयाकार एवास्य 
प्रमाणं तेन मीयते ॥ --प्रमाणुस० १. १०, 

४. 'प्रमाणमविसंवादि ज्ञानमर्थक्रियास्थितिः । अविसंवादनं शाब्देप्यमि- 
प्रायनिवेदनात्‌ ॥ --प्रमाणवा० २, १. 
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“विषयाधिगतिश्रानत्र प्रमाणफलमिष्यते । 


स्ववित्तिवाँ प्रमाणं तु सारूप्यं योग्यतापि वा ॥” 
--तत्त्वसं० का० १३४४ | 


इसमें भी दो बातें खास ध्यान देने की हैं-- 

१--श्रमी तक अन्य पर्मराश्रोंमें स्थान नहीं प्राप्त 'स्वसंवेदन' विचारका 
प्रवेश और तद्द्वारा ज्ञानसामान्यमें स्व-परप्रकाशत्वकी सूचना | 

असज्भ ओर वसुबन्धुने विशानवाद स्थापित किया | पर दिनागने उसका 
समर्थन बड़े जोरोसे किया । उस विज्ञानवादकी स्थापना और समथन-पद्धतिमें 
ही स्वसंविदितत्व या स्वप्रकाशत्वका सिद्धान्त स्फुटतर हुआ जिसका एक या 
दूसरे रूपमें अन्य दाशनिकोंपर भी प्रभाव पड़ा--देखो 57009790 4,0.270 
॥४0], 4, 2, 2, 

२--मीमांसककी त ६ स्पष्ट रूपसे अनधिगतार्थक ज्ञानका ही प्रामाय्य । - 

श्षेताम्बर दिगम्बर ,नों जेन परम्पराओके प्रथम तार्किक सिद्धसेन ओर 
समन्तभद्ने अपने-अपने लक्षशमें स्व-परप्रकाशार्थक स्व-परावभासक' विशें- 
प्रणुका समानरूपसे निवेश किया है। सिद्धसेनके लक्षणमें 'बाधविवर्जित' पद 
उसी अथरमें हे जिस अ्रथंमें मीमांचका बाधवर्जितः या धर्मकीत्तिका 
अविसंबादि! पद है। जेन न्यायके प्रस्थापक अकलंकने' कहीं “अन- 
घिगतार्थक”! और “अविसंवादिः दोनों विशेषणोंका प्रवेश किया और 
कहीं 'स्वपरावभासक' विशेषणका भी समर्थन किया है | अकलंक के 
अनुगामी मारिएक्यनन्दी ' ने एक ही वाक्यमें 'स्व' तथा “अपूर्वार्थ पद दाखिल 
करके सिद्धसेन-समन्तभद्गको स्थापित और अ्रकलंकके द्वारा विकसित जैन पर- 





१, प्रमाणं स्वपराभासि ज्ञानं बाधविवर्जितम्‌ |! --न्याया० १, “तत्त्व- 
जाने प्रमाण ते युगपत्सवभासनम्‌ ।? --आसमी० १०१, 'खयरावभासकं 
यथा प्रमाण भुवि बुद्धिलक्षणम्‌!---बृ० स्वयं० ६३, 

२. 'प्रमाणमविसंवादि ज्ञानम्‌ , अनधिगता थांधिगमलक्षणत्वात्‌ ।?-- 
अष्टश ० अष्टस० ४० १७५, उकक्‍ते च--सिद्धं यन्न परापेज्न सिद्धो स्वपररू- 
पयोः । तत्‌ प्रमाणं ततो नान्‍्यदविकल्पमचेतनम्‌ |” न्यायबरि० टी०७ पु० 
९२. उक्त कारिका सिद्धिविनिश्चय की है जो अकलंक को ही कृति है | 

रे. स्वापूर्वार्थव्यवसायात्मक ज्ञान प्रमाणम्‌ ।! --परी० १, १ 
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म्पराका संग्रह कर दिया । विद्यानन्द ने अकलंक तथा माणिक्यनन्दी की उसे 
परम्परासे अलग होकर केवल सिद्धसेन और समन्तभद्गकी व्याख्याको अपने 
'स्वार्थव्यवसायात्मक' जैसे शब्दमें संणहीत किया और 'अनधिगत' या “अपूर्व” 
पद जो अ्रकलंक और माणिक्यनन्दीकी व्याख्या में हैं, उन्हें छोड़ दिया | 
विद्यानन्दका “व्यवसायात्मक' पद जैन परम्पगके प्रमाणलक्षणमें प्रथम ही देखा 
जाता है पर वह अचक्षपाद के प्रत्यज्ञलक्षणमें तो पहिले ही से प्रसिद्ध रह्य है । 
सन्‍्मतिके टीकाकार अभयदेव" ने विद्यानन्दका ही अनुसरण किया पर “व्यव- 
साथ के स्थानमें “निर्णीति' पद रखा। वाददी* देवसूरिने तो विद्यानंदके ही 
शब्दोंको दोहराया है। आ० हेमचन्द्रने उपयुवत जेन-जेनेतर भिन्न-भिन्न परं- 
पराश्नोंका औचित्य-अनौचित्य विचारकर अपने लक्षण॒में केवल 'सम्यक्‌!, अर्थ 
झोौर 'निशेय” ये तीन पद रखे । उपर्युक्त जेन परम्पराओ्नोंकी देखत हुए, यह 
कहना पड़ता हे कि आ० देमचन्द्रने अपने लक्षणमें काट-छॉटके द्वारा सशोधन 
किया है। उन्होंने 'स्व' पद जो पू्ववर्ती सभी जैनाचार्योने लक्ष ण्में सन्निविष्ट 
किया था, निकाल दिया | 'अवभास?, “व्यवसाय” आदि पदोंकोी स्थान न देकर 
अभयदेवके “निर्णाति' पदके स्थानमें “निर्णय! पद दाखिल किया और उमा- 
स्वाति, धर्मकीत्ति तथा भासव॑शके सम्यक्‌/ पदको अपनाकर अपना '“सम्यगर्थ- 
निर्यय' लक्षण निर्मित किया है | 
आर्थिक तातयेमें कोई खास मतभेद न होनेपर भी सभी दिगग्बर-श्वेताम्बर 
आचारयके प्रमाणलक्षणमें शाब्दिक भेद हे, जो किसी अंशमें विचारविकासका 
सूचक ओर किसी अंशमें तत्कालीन भिन्न-भिन्न साहित्यके अभ्यासका परिणाम 
है। यह भेद संक्षेपमें चार विभागोंमें समा जाता है। पहिले विभागमें 'स्व-परा- 


१, तित्स्वार्थव्यवसायात्मज्ञानं मानमितीयता | लक्षणेन गतार्थत्वात्‌ व्यर्थ- 
मन्यद्विशेषणम्‌ ॥ --तत्त्वार्श्लो० १, १०, ७७, प्रमाणुप० प्रु० ४३, 


२ 'इन्द्रियाथसन्निकर्षोत्पन्न॑ शानमव्यपदेश्यमव्यभिचारि व्यवसायात्मकं 
प्रत्यक्षम । “न्याय सू० १ १ हे. 

२. प्रमाण स्वाथनिर्णातिस्वभाव॑ ज्ञामम्‌ !! --सन्मतिटी० प्रृ० ५१८, 

४. स्वपरव्यवसायि ज्ञान प्रमाणम्‌ |? -- प्रमाणन० १. २, 

५. 'सम्यग्द्शनशानचरित्राणि मोत्षमार्ग: ।” --तत्त्वार्थ १, १, 'सम्य- 
श्शानपूर्विका सवपुरुषार्थसिद्धि! |? --न्यायवि० २, १, सम्यगनुभवसाधन 
प्रमाणम्‌ । -+-नन्‍्यायसार पृ० १. 
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वमास' शब्दवाला सिद्धसेन-समन्तभद्रका लक्षण आता है जो संभवतः बोद्ध 
विज्ञानवादके स्व-परसंवेदनकी विचारछायासे खाली नहीं है, क्योंकि इसके 
पहिले आगम ग्रंथोंमें यह विचार नहीं देखा जाता । दूसरे विभागमें अकलंक- 
माणिक्यनन्दीका लक्षण आता है जिसमें “अविसंवादि', अनधिगत' ओर 
“अपूव” शब्द आते हैं जो असंदिग्ध रूपसे बौद्ध और मीमांसक अंथोंके ही हैं । 
तीसरे विभागमें विद्यानन्द, अमयदेव और देवसूरिके लक्षणका स्थान है जो 
वस्तु तश सिद्धसेन-समन्तभद्गके लक्षणुका शब्दान्तर मात्र है पर जिसमें अवभास 
के स्थानमें “व्यवसाय? या “निर्णाति? पद रखकर विशेष अर्थ समाविष्ट किया 
है | अन्तिम विभागमें मात्र आ० हेमचन्द्रका लक्षण है जिसमें सत्र, अपूर्व!, 
“अनधिगत” आदि सब उड़ाकर परिष्कार किया गया है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


प्रामाण्य-स्वत; या परत; 


दर्शनशास्त्रोंमें प्रमाण्य और श्रप्रामास्यके 'स्वत३? परतः की चर्चा बहुत 
प्रसिद्ध है। ऐतिहासिक दृष्टिसे जान पड़ता है कि इस चचाका मूल वेदोंके प्रामा- 
ण्य मानने न माननेवाले दो पक्षोंमें है। जब जेन, बौद्ध आदि विद्वानोंने वेदके 
प्रामास्यका विरोध किया तब वेद्प्रामाण्यवादी न्याय-वेशेषिक-मीमांसक विद्वानोंने 
बेदोंके प्रामास्यका समर्थन करना शुरू किया। प्रासम्ममें यह चर्चा शब्द! 
प्रमाण तक ही परिमित रही जान पड़ती है पर एक बार उसके तार्किक प्रदेशमें 
आने पर फिर वह व्यापक बन गई और स्व ज्ञानके विषयमें प्रामाण्य किंवा 
भ्रप्रामाण्यके स्वतः” 'परतः का विचार शुरू हो गया । 

इस चचामें पहिले मुख्यतया दो पक्त पड़ गणए। एक तो वेद-अप्रामाण्य 
वादी जेन-बौद्ध ओर दूसरा वेदप्रामाण्यवादी नेयायिक, मीमांसक आदि | वेद- 
प्रामास्यवादियोमं भी उसका समर्थन भिन्न-मिन्न रीतिसे शुरू इुआ । ईश्वख्वादी 
न्‍्याय-वेशेषिक दशनने वेदका प्रामाण्य ईश्वरमूलक स्थापित किया | जब उसमें 
बेदप्रामाण्य परत३ स्थापित किया गया तब बाकीके प्रत्यक्ष आदि सब प्रमाणोंका 
प्रामाण्य भी परतः ही सिद्ध किया गया और समान युक्तिसे उसमें श्रप्रा- 
माण्यको भी 'परतः ही निश्चित किया । इस तरह प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्य दोनों 
परतः ही न्याय-वेशेषिक सम्मत हुए, । 


१, ओत्पक्तिकस्तु शब्दस्यथाथन सम्बन्धस्तस्य ज्ञानमुपदेशोड्व्यतिरेकश्चा- 
थडनुपलब्घे ततू प्रमाणं बादरायणस्यानपेक्चत्वात्‌! जेमि० सू७ १, १. ५. 
“तस्मात्‌ तत्‌ प्रमाणम्‌ अनपेक्षत्वात्‌ू । न ह्मवं सति प्रत्ययान्तरमपेन्नितव्यम्‌, 
पुरुषान्तरं वापि; स्वयं प्रत्ययो हसो ।! --शाबरमा० १. १. ५, बृहती० १. 
१, ४. 'सवविशानविषयमिदं तावदतीक्ष्यताम्‌ | प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः कि 
परतोडथवा ॥' --श्लोकवा० चोद० इलो० ३३, 


२. 'प्रमाणतो<थग्रतिपत्तौ प्रवृत्तिसामर्थ्यादर्भवत्‌ प्रमाणम्‌!ः --न्यायभा० 
पृ० १। तात्पयय० १, १, १। कि विज्ञानानां प्रामाण्यमप्रामाण्यं चेति हृयमपि 
स्वतः, उ त्‌ उभयमपि परतः , आआह्ोस्विदप्रामाण्यं स्वतः प्रामाण्यं तु 
परत;, उतास्वत्‌ प्रामाण्यं स्वतः अप्रामाण्यं तु परत इति। तत्र परत 
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मीमांसक ईश्वरवादी न होनेसे वह तन्मूलक प्रामाण्य तो वेदमें कह ही नहीं 
सकता था | अ्रतएव उसने वेदप्रामाण्य 'स्वतः:” मान लिया और उसके सम- 
थनके वास्ते प्रत्यक्ष आदि सभी ज्ञानोंका प्रामाण्य स्वतः? ही स्थापित किया* । 
पर उसने श्रप्रामाण्य को तो परत; ही माना है । 

यद्यपि इस चर्चामें सांख्यदर्शनका क्‍या मन्तव्य है इसका कोई उल्लेख 
उसके उपलब्ध ग्रन्थोंमें नहीं मिलता; फिर भी कुमारिल, शान्तरक्षित और माध- 
वाचायके कथनोंसे जान पड़ता है कि सांख्यदर्शन प्रामाण्य-अप्रामाण्य दोनोंको 
(स्वतः? ही माननेवाला रहा है। शायद उसका तह्विषयक प्राचीन-साहित्य 
नष्टप्राय हुआ हो । उक्त आचार्यों के अन्थोंमें ही एक ऐसे पत्तका भी निदंश है 
जो ठीक मीमांसकसे उलठा है अ्रथांत्‌ वह अप्रामाग्यको स्वत: ही और 
प्रामाग्यको 'परतड? ही मानता है। स्ंदर्शन-संग्रहमें--सोगताश्चरमं स्वतः 
( सवंद० प्ृ० २७६ ) इस पक्तको बौद्धपक्ष रूपसे वर्शित किया है सही, पर 
तच्संग्रहमें जो बौद्ध पक्ष है वह बिलकुल जुदा है! सम्भव है सवंदशन- 
संग्रहनिर्दिष्ट बौद्धपक्ञ किसी अन्य बोद्धविशेषका रहा हो । 

शान्तरक्षितने अपने बौद्ध मन्तव्यकों स्पष्ट करते हुए कहा है कि १-- 
प्रामाण्य-अप्रामाण्य उसमय स्वतः”, २--उभय 'परतः?, ३-दोनोंमेंसे प्रामाश्य 
स्वतः और अ्॒प्रामार्य परत+ तथा ४--श्रप्रा माण्य स्वतः, प्रामाण्य परतः 
इन चार पक्षोंमेंसे कोई भी बौद्धपक्ष नहीं है क्‍योंकि वे चारों पक्ष नियमवाल्ते 
हैं। बौद्धपक्ष अनियमवादी है अर्थात्‌ प्रामाण्य हो या अप्रामाण्य दोनोंमें कोई 


एवं वेदस्य प्रामाण्यमिति वच््याम: | ................ स्थितमेतद्थ क्रियाशानात्‌ 
प्रामास्यनिश्चयः इति । तदिदमुक्तम्‌ । प्रमाणतोअर्थप्रतिपत्ती प्रवृत्तिसाम- 
थ्यांदर्थवत्‌ प्रमाणमिति | तस्मादप्रामाण्यमपि परोक्षमित्यतों द्ववयमपि परत इत्येष 
एवं पक्तुः श्रेयान्‌ू | न्यायम० पृ० १६०-१७४ | कन्दली पृ० २१३-२२७० । 
धप्रमायाः परतन्त्रत्वात्‌ सर्गप्रलयसम्भवात्‌ । तदस्यस्मिन्ननाश्वासान्न विधान्तर- 
सम्भव: ॥ न्यायकु० २, १। तक्चि« प्रत्यक्ष ० पए० १८३-२३३ | 

१, स्वतः स्वप्रमाणानां प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । न हि स्वतो$सती 


शक्तिः कतुमन्येन शक्यते ।।' --श्लोकवा० सू ० २, श्लो० ४७ | 
२, श्लोकवा० सू ० ३, श्लो० ८५ । 
२, केचिदाहुढ्यं स्वतः।” - श्लोकवा० सू० २, श्लो० ३४३ तत्त्वसं० 


प० का० २८११. अ्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः रांख्या; समाभिताः ।” --सर्वद० 
जमि० ४० २७६ | 
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स्वतः” तो कोई 'परतः” अनियमसे है । अ्रभ्यासदशामें तो स्वतः” समभनां 
चाहिए चाहे प्रामाण्य हो या अप्रामाण्य । पर अ्रनभ्यास दशामें “परत” सम- 
भना चाहिए | 

जैनपरमपरा ठीक शान्तरद्धितकथित बौद्धपन्ञषके समान ही है। वह प्रामाण्य- 
अप्रमाण्य दोनोंको अभ्यासदशामें 'स्वतःः और अनभ्यासदशामें 'परतः? 
मानती है | यह मन्तव्य प्रमाणनयतत््वालोकके सूत्रमें ही स्पष्टतया निर्दिष्ट है । 
यद्यपि आ० देमचन्द्रने अपने सूत्रमें प्रामाण्य-अप्रोामाएय दोनोंका निर्देश न 
करके परीज्षामुखकी तरह केवल प्रामाण्यके स्वत३-परतःका ही निदश किया हे 
तथापि देवसूरिका सूत्र पूर्णतया जैन परम्पराका द्योतक है। जेसे-- तत्प्रामाण्यं 
स्वतः परतश्चेति ।! --परी० १, १३. | “तदुभयमुत्तत्ती परत एवं शत्तो ठ॒ 
स्वत; परतश्चेति' --प्रमाणन ० १, २१। 

इस स्वतः-परतःकी चर्चा क्रमशः यहाँ तक विकसित हुई हे कि इसमें 
उत्पत्ति', शप्ति और प्रवृत्ति तीनोंको लेकर स्वतः-परतःका विचार बड़े विस्तारसे 
सभी दशनोंमें आ गया है और यह विचार प्रत्येक दर्शनकी अ्रनिवार्य चर्चाका 
विषय बन गया है | और इसपर परिष्कारपूण तत्वचिन्तामणि, गादाधरप्रामा- 
ण्यवाद आदि जेसे जटिल ग्रन्थ बन गये हैं । 


३० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


तथाहि-उमयमप्येतत्‌ किश्वित्‌ स्वतः किश्वित्‌ परतः इति पूव॑मुपवर्शितम्‌ | अत 
एवं पक्चचतुष्टयोपन्यासोअप्ययुक्त: । पञ्चमस्याप्यनियमपक्ष॒स्थ सम्मवात्‌ ।? 
“तेक्तस ० प० का ३१२३ | 

२. प्रमेयक० ० १४६ से । 


सर्वेज्ञवाद 


लोक और शाखस्त्रमें सर्वत्ञ शब्दका उपयोग, योगसिद्ध विशिष्ट अतीन्द्रिय 
ज्ञानके सम्मवमें विद्वानों और साधारण लोगोंकी श्रद्धा, जुदे-जुदे दाशनिकोके 
द्वारा अपने-अपने मन्तव्यानुसार भिन्‍न-भिन्‍न प्रकारके विशिष्ट ज्ञानरूप अ्रथ में 
सर्वज्ञ जैसे पदोंको लागू करनेका प्रयत्न और सर्वशरूपसे माने जानेवाले किसी 
व्यक्तिके द्वारा ही मुख्यतया उपदेश किये गए धम या सिद्धान्तकी अनुगामियोंमें 
वास्तविक प्रतिष्ठा--इतनी बातें मगवान महावीर और बुद्धके पहिले भी थीं-- 
इसके प्रमाण मौजूद हैं। मगवान्‌ महावीर और बुद्धके समयसे लेकर आजतकके 
करीब ढाई हजार वर्षके मारतीय साहित्यमें तो स्वज्ञत्वके अस्ति-नास्तिपक्षोंकी, 
उसके विविध स्वरूप तथा समर्थक ओर विरोधी युक्तिवादोंकी, क्रमशः विकसित 
सूह्ष्म और सूच्मतर स्पष्ट एवं मनोर॑जक चर्चाएँ पाई जाती हैं । 

सर्वशत्वके नास्तिपक्षकार मुख्यतया तीन हैँ--चारवोक, अज्ञानवादी और 
पूर्व॑मीमांसक । उसके अस्तिपक्कार तो अनेक दर्शन हैं, जिनमें न्याय-वेशेषिक, 
सांख्य-योग, वेदान्त, बौद्ध और जेन दशन मुख्य हैं । 

चार्वाक इन्द्रियगम्य भौतिक लोकमात्र को मानता है इसलिये उसके मतमें 
अतीन्द्रिय आत्मा तथा उसकी शक्तिरूप सवज्ञत्व आदिके लिये कोई स्थान ही 
नहीं है। अज्ञानवादीका अभिप्राय आधुनिक वेश्ञानिकोंकी तरह ऐसा जान 
पड़ता है कि ज्ञान और अतीन्‍न्द्रिय ज्ञानकी मी एक अन्तिम सीमा होती है। ज्ञान 
किदना ही उच्च कन्नाका क्यों न हो पर वह त्रेकालिक सभी स्थूल-सूह्रम भावोंको 
पूर्ण रूपसे जाननेमें स्वभावसे ही असमर्थ है। अथांत्‌ अन्तमें कुछ न कुंछ 
अज्ञेय रह ही जाता है | क्‍योंकि शानकी शक्ति ही स्वभावसे परिमित है। वेंद- 
वादी पूर्वमीमांसक आत्मा, पुनर्जन्म, परलोक आदि अतीन्‍्द्रिय पदार्थ मानता 
है | किसी प्रकारका अतीन्द्रिय ज्ञान होनेमें मी उसे कोई आपत्ति नहीं फिर भी 
वह अपौरुषेयवेदवादी होनेके कारण वेदके अपौदुषेयत्वमें बाधक ऐसे किसी भा 
प्रकारके अतीन्द्रिय ज्ञानकों मान नहीं सकता । इसी एकमात्र अमिप्रायसे उसने 


१. चोदना हि भूतं भवन्त॑ भविष्यन्तं सूच्म॑ व्यवहितं विग्रकृष्टमित्येवं- 

रत क्र क् हि किञ्जनेन्द्रिय 45 
जातीयकमर्थ' शुक्‍्नोत्यवगमयितुम्‌ , नान्यत्‌ न्द्रयम्‌! --शाबरमा० 
१, १, २ | 'नानेन वचनेनेह सवश्त्वनिराक्रिया | वचनाहत इत्येवमपवादो हि 
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वेद-निरपेक्ष साज्षात्‌ धर्मज्ञ या सवंशके अस्तित्वका विरोध किया है। वेद द्वारा 
धर्माधर्म या सर्व पदार्थ जाननेवालेका निषेध नहीं किया । 

बौद्ध और जैन दर्शनसम्मत साज्षात्‌ घर्मशवाद या साज्ञात्‌ सर्वश्वादसे 
वेदके अपौरुषेयत्वका केवल निरास ही अमभिप्रेत नहीं है बल्कि उसके द्वारा 
बेदोंमें अप्रामाए्य बतलाकर वेदमिन्न आगमोंका प्रामाण्य स्थापित करना भी 
ग्रभिगेत है । इसके विरुद्ध जो न्याब-वैशेषिक श्रादि वेदिक दर्शन सर्वज्ञवादी 
हैं उनका ताल स्वंशवादके द्वारा वेदके अपोसुषेयत्ववादका निरास करना 
अवश्य है, पर साथ ही उसी वादके द्वारा वेदका पौरुषेयत्व बतलाकर उसीका 
प्रामाण्यस्थापन करना भी है । 

न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन ईश्वरवादी हैं | वे ईश्वरके शानको नित्य --उत्पाद- 
विनाशरहित और पूर्ण--त्रेकालिक सूकुम-स्थूल समग्र भावोंकों युगपत्‌ जानने- 
वाला-मानकर तद्द्वारा उसे सर्वज्ञ मानते हैं । ईश्वरमिन्न आत्माश्रोंमें वे सबवे- 
शत्व मानते हैं सही, पर सभी आत्माओंमे नहीं किन्तु योगी आत्मश्रोंमें । 
योगियॉर्म भी सभी योगियोंकों वे स्वज्ष नहीं मानते किन्तु जिन्होंने योग द्वारा 
वैसा सामर्थ्य प्रात किया हो सिर्फ उन्हींको | न्याय-वेशेषिक मतानुसार यह 


संश्रितः || यदि पड्मिः प्रमाणैः स्यात्‌ सर्वज्ञः केन वायते । एकेन ठ॒ प्रमाणेन 
स्वंशों येन कल्प्यते ॥ नूनं स चक्षुधा सवान्‌ रसादीन्‌ प्रतिपद्यते ।। श्लोकवा० 
चोद० श्लो० ११०-२। पर्मशत्वनिषेषश्च केवलोअत्रोपयुज्यते | सबंमन्य- 
द्विजान॑स्‍्तु पुरुष: केन वायते ॥! -तत्वसं० का० ३१२८। यह श्लोक तत्त्वसंग्रह 
में कुमारिलका कहा गया है | --४० ८४४ 


१. न च बुद्धीच्छाप्रयत्नानां निलत्वे कश्चिद्विरोध: । दृश हि गुणानामा- 
श्रयभेदेन दयी गतिः नित्यता अनित्यता च तथा बुद्ध्यादीनामपि भविष्य- 
तीति |! --कन्दली प्ृ० ६० । 'एताहशानुमितो लाधवज्ञानसहकारेण शाने- 
च्छाकृतिपु नित्यत्वममेकव॑ च भासते इति नित्यैकवसिद्धि! । --दिन- 
करी पृ० २६ | 

२, वे० सू० ६, १, ११-१३। अस्मद्विशिशनां तु योगिनां युक्तानां 
योगजधर्मानुणहीतेन मनसा स्वात्मान्तराकाशदिक्कालपरमारणुवायुमनस्सु तत्सम- 
वेतगुणकमसामान्यविशेषेषु समवाये चावितर्थ स्वरूपदर्श नमुत्यग्यते | वियुक्तानां 
पुनश्चतुष्यसन्निकर्षाद्योगजधर्मानुगरहसामर्थ्यात्‌ सूच्रमव्यवहितविप्रकृष्टेषु प्रत्यक्ष- 
मुतयते ।? -प्रश० पु० १८७ | वें० सू० ६, १, ११-१३ | 


५१२७ 


नियम नहीं कि सभी योगियोंकी वेसा सामर्थ्य अवश्य प्राप्त हो। इस मतमें 
जैसे मोक्षके वास्ते स्बशत्वग्राप्ति अनिवार्य शर्त नहीं है वेसे यह भी सिद्धान्त 
है कि मोज्ञप्राप्तिकि बाद सर्वश्ञ योगियोंकी आत्मामें भी पूर्ण ज्ञान शेष नहीं रहता, 
क्योंकि वह ज्ञान ईश्वरज्ञानकी तरह नित्य नहीं पर योगजन्य होनेसे अनित्य है। 

सांख्य, योग' और वेदान्त दर्शनसम्मत स्वशत्वका स्वरूप वेसा ही है जेसा 
न्यायवेशेषिकसम्मत सर्वश्त्वका । यद्यपि योगदर्शन न्याय-वेशेषिककी तरह ईश्वर 
मानता है यथावि वह न्याय-बेशेषिककी तरह चेतन आत्मामें स्वशत्वका समर्थन 
न कर सकनेके कारण विशिष्ट बुद्धितत्त में ही ईश्वरीय सर्वज्ञव्वका समर्थन कर 
पाता है | सांख्य, योग ओर वेदान्तमें बोद्धिक सवशत्वकी प्राप्ति भी मोक्षके वास्ते 
अनिवार्य* वस्तु नहीं है, जेसा कि जेन दशनमें माना जाता है। किन्तु न्‍्याय- 
वेशेषिक दर्शनकी तरह वह एक योगविभूति मात्र होनेसे किसी-किसी सांधकको 
होती है । 

सवज्ञवादसे संबन्ध रखनेवाले हजारों वर्षके भारतीय दर्शन शास्त्र देखनेपर 
भी यह पता स्पष्टरूपसे नहीं चलता कि अमुक दर्शन ही सर्वश्ञवादका प्रस्थापक 
है। यह भी निश्चयरूपसे कहना कठिन है कि स्वज्ञलकी चर्चा शुद्ध तत्व 
चिन्तनमेंसे फलित हुई है, या साम्प्रदायिक भावसे धार्मिक खण्डन-मण्डनमें 
से फलित हुई है ! यह भी सप्रमाण बतलाना सम्मव नहीं कि ईश्वर, ब्रह्मा 
आदि दिव्य आत्माओञ्रोंमें माने जानेवाले स्वश्नत्वके विचारसे मानुषिक सवशत्वका 
विचार प्रस्तुत हुआ, या बुद्ध-महावीरसदृश मनुष्यमें माने जानेवाले सर्वशत्वके 


१. तदेवं घिघणादीनां नवानामपि मूलतः । गुणानामात्मनो ध्वंसः सोड- 
पवर्ग: प्रकीर्तित: |? --न्यायम० परृ० ५०८ | 


२. तारक सवविषयं सर्वथा विषयमक्रमं चेति विवेक ज्ञानम्‌ |” 
“योगसू० ३, ५४४ | 

३. “निधृतरजस्तमोमलस्य बुद्धिसत्त्वस्य परे वेशारथे परस्यां वशीकारसंश्ञायां 
वत्तेमानस्य सत्त्वपुरुषान्यताख्यातिमात्ररूपप्रतिष्ठस्थ....सर्वज्ञातृत्वम्‌ , सर्वात्मनां 
गुणानां शान्तोदिताव्यपदेश्यधमंत्वेन व्यवस्थितानामक्रमोपारूठ॑ विवेकजं ज्ञान- 
मित्यथं; ।!? --योगभा० ३. ४६ । 

४. प्राप्तविवेकजज्ञानस्थ अग्रासविवेकजज्ानस्थ वा सरवपुरुषयोः शुद्धि- 
साम्ये केवल्यमिति ।! --योगसू ० ३. ५५ । 


श्स्प 


विचार-आन्दोलनसे ईश्वर, ब्रह्मा आदिमें सवशत्वका समर्थन किया जाने लगा, 
या देव-मनुष्य उसयमें सर्वशत्व माने जानेका विचारप्रवाह परस्पर निरपेक्ष रूपसे 
प्रचलित हुआ १ यह सब कुछ होते हुए भी सामान्यरूपसे इतना केहा जा 
सकता है कि यह चर्चा धर्म-सम्प्रदायोंके खए्डन-मण्डनमेंसे फलित हुई है और 
पीछेसे उसने तत्त्वज्ञानका रूप धारण करके तात्त्विक चिन्तनमें भी स्थान पाया 
है । और वह तटस्थ तक्वचिन्तकोंका विचारणीय विषय बन गई है। क्योंकि 
मीमांसक जेसे पुरातन और प्रबल वेदिक दर्शनके सवशत्व संबन्धी अस्वीकार 
आर शेष सभी वैदिक दर्शनोंके सवज्ञत्व संबन्धी स्वीकारका एक मात्र सुख्य 
उद्देश्य यही है कि वेदका ग्रामाश्य स्थापित करना जब कि जैन, बौद्ध आदि 
मनुष्य-सवेशत्ववादी दशनोंका एक यही उद्देश्य है कि परम्परासे माने जानेवाले 
वेदप्रामाण्यके स्थानमें इतर शाख्त्रोंका प्रामाश्य स्थापित करना और वेदोंका 
अप्रामाण्य । जब कि वबेदका प्रामाण्य-अप्रामाण्य ही असवशवाद, देव-सर्वज्ञ- 
वाद और मनुष्य-सर्वशवादकी चर्चा और उसकी दलीलोंका एकमात्र मुख्य 
विषय है तब धर्म-संप्रदायको इस तत्वचचांका उत्थानबीज माननेमें सन्देइको 
कम से कम अवकाश है | 

मीमांसकधुरीण कुमारिलने धर्मश और सर्वश दोनों वादोंका निराकरण बड़े 
आवेश ओर युक्तिबादसे किया है ( मीमांसाश्लो० सू० २, श्लो० ११० से 
१४३ ) वेसे ही बौद्धप्रवर शान्तरक्षितने उसका जवाब थअक्त दोनों वादोंके 
समर्थनके द्वारा बड़ी गम्मीरता और स्पष्ट तासे दिया है ( तत्वसं० प्रु० ८४६ से ) 
इसलिए, यहाँपर एक ऐतिहासिक प्रश्न होता है कि क्‍या धर्मश और सर्वज्ञ दोनों 
वाद अलग-अलग सम्परदायोंमं अपने-अपने यक्तिबलपर स्थिर होंगे, या किसी 
एक वादमेंसे दूसरे वादका जन्म हुआ है १ अभीतकके चिन्तनसे यह जान 
पड़ता है कि धर्मश और सवज्ञ दोनों वादोंकी परम्परा मूलमें अलग-अलग ही 
हैं। बौद्ध सम्प्रदाय धर्मशवादकी परम्पराका अवलम्बी खास रहा होगा क्‍योंकि 
खुद बुद्धने ( मज्किम० चुल-मालुक्यपुत्तसुत्त २,१ ) अपनेको स्वंश उसी अभथ्में 
कह्दा है जिस अथर्में घर्मश या मार्गश शब्दका प्रयोग होता है | बुद्धके वास्ते 
धर्मशास्ता, धर्मदेशक आदि विशेषण पिटकग्रन्थोंमें प्रसिद्ध हैं। “घर्मकीर्िने 
बुद्धमें सबशस्वको अनुपयोगी बताकर केवल धर्मशत्व ही स्थापित किया है, जब 


हैयोपादेयतत्त्वस्य साम्युपायस्य वेदकः | यश प्रमाणमसाविष्टो न तु 
धवस्य वंदक; ॥ दूर पश्यतु वा मा वा तत्त्वमिष्ट तु पश्यतु ।! --प्रमाणवा» 
३, ३२-३३ । 


१२६ 


कि शान्तरक्षितने प्रथम धर्मज्षव्व सिद्धकर गौणरूपसे सर्वज्ञस्वकों भी स्वीकार 
किया है | 

स्वशवादकी परम्पराका अवलम्बी मुख्यत॒या जेन सम्प्रदाय ही जान पड़ता है 
क्योंकि जैन आचायों ने प्रथमसे ही अपने तीथकरोंमें सबंशत्वको माना और 
स्थापित किया है | ऐसा सम्भव है कि जब जैनोंके द्वारा प्रबल रूपसे सर्वशत्व- 
की स्थापना ओरे प्रतिष्ठा होने लगी तब बोड्धोंके वास्ते बुद्धमें स्वज्ञत्वका सम- 
थन करना भी अनिवार्य और आवश्यक हो गया । यही सबब है कि बोद्ध 
तार्किक अ्रन्थोंमें धर्मशवादसमर्थनके बाद सबंशवादका समर्थन होने पर भी 
उसमें वह जोर और एकतानता नहीं है, जैसी कि जेन तार्किक अन्धोंमें है। 

मीमांसक ( श्लो० सू० २. श्लो० ११०-१४३ तरवसं० का० 
२१२४-३२४६ पूवपक्ष ) का मानना है कि यागादिके प्रतिपादन और 
उसके द्वारा धर्माधमादिका, किसी पुरुषविशेष की अपेक्षा रखे बिना ही, 
स्वतन्त्र विधान करना यही वेदका काय है। इसी सिद्धान्तको स्थिर 
रखनेके वास्ते कुमारिलने कहा है कि कोई भत्ते ही धर्मांधर्म-भिन्‍न अन्य 


१, स्वगापवर्गसम्पासिहेतुशोडस्तीति गम्यते । साज्षान्न केवलं किन्तु स्व- 
ज्ञाउपि प्रतीयते ||-तत्त्वसं० का० ३२३०६ । मुख्य हि तावत्‌ स्वगमोतक्ष- 
सम्प्रापकहेतुशत्वसाधनं मगवतोडस्माभिः क्रियते | यत्पुन। अशेषाथपरिज्ञातृत्व- 
साधनमस्य तत्‌ प्रासंगिकमन्यत्रापि मगवतों ज्ञानअवृत्तेः बाधकप्रमाणामावात्‌ 
साज्षादशेषार्थपरिज्ञानात्‌ सर्वज्ञो भवन्‌ न केनचिद्‌ बाध्यते इति, अ्रतो न 
प्रेज्ञावतां तख्तिक्षेपो युक्त: ।-तत्त्वसं० प० प्रृ० ८६३ । 

२. से भगवं अरहं जिशे केवली सब्वन्नू सव्वभावदरिसी सदेवमणुया- 
सुरस्स लोगस्स पज्जाए जाण॒इ, तं० आगइं गईं ठिईं चयणं उववायं भुत्तं पीय॑ 
कर्ड पडिसेवियं आविकम्मं रहोकम्म॑ लवियं कहियं॑ मणोमाणसियं सब्वलोए 
सव्वजीवाणं सव्वभावाईं जाणमाणे पासमाणें एवं च ण॑ं विहरइ |” आचा० 
श्रु० २. चू० ३े, पृ० ४२४ ै/., त॑ नत्थि जं न पासइ भूय॑ भव्वं भविस्सं 
च-आव० नि० गा० १२७ | भग० श० ६. उ० १२२। सूद्रमान्तरित- 
दूराथां: प्रत्यक्षा: कस्यचिद्यथा | अनुमेयत्वतोडग्न्यादिरिति सर्वशसंस्थितिः ॥”- 
आप्तमी० का० ५ | 

२३. “ये; स्वेच्छासवंशों वर्ण्यते तन्मतेनाप्यतौ न विरुध्यते इत्यादशयन्नाइ 
यद्यदित्यादि--बद्यदिच्छति बोदूधुं वा तत्तद्वेत्त नियोगतः । शक्तिरेवंविधा तस्य 
प्रहीणावरणों हसो ॥-तत्त्वसं० का० ३६२८ | मिलि० ३, ६. २ । 

र्ड्‌ 


-१शै० 


सब वस्तु साज्ञात्‌ जान सके पर धर्माधर्मकों वेदनिरपेक्ष होकर कोई 
साक्षात्‌ नहीं जान सकता", चाहे वह जाननेवाला बुद्ध, जिन आदि जेसा 
मनुष्य योगी हो, चाहे वह ब्रह्मा, विष्णु आदि जसा देव हो, चाहे वह कपिल 

प्रजापति आदि जेसा ऋषि या अवतारी हो । कुमारिलका कहना है कि सवत्र 
सवंदा धर्ममर्यादा एक सी है, जो सदा सर्वत्र एकरूप वेद द्वारा विहित माननेपर 
ही सड्भधत हो सकती है। बुद्ध आदि व्यक्तियोंकों धमके साज्ञात्‌ प्रतिपादक 
माननेपर वेसी मयांदा सिद्ध हो नहीं सकती क्योंकि बुद्ध आदि उपदेशक कभी 
निवांण पानेपर नहीं मी रहते । जीवितदशामें भी वे सब त्षेत्रोंमें पहुँच नहीं 
सकते | सब धर्मोपदेशकोंकी एकवाक्यता भी सम्भव नहीं | इस तरह कुमारिल 
साक्षात्‌ धर्मशत्वका निशेध करके फिर सवंशत्वका भी सबमें निषरंध करते हैं । 
वह पुराणोक्त ब्रह्मादि देवोंके स्ज्ञत्वका अथ भी, जैसा उपनिषदोंमें देखा 
जाता है, केवल आत्मज्ञान' परक करते हैं। बुद्ध, महात्रीर आदिके बारेमें 
कुमारिलका यह भी कथन" है कि वे वेदज्ञ ब्राह्मण जातिको धर्मोपदेश न करने 
और वेदविहीन मूर्ख शूद्र आदिको धममोंपदेश करनेके कारण वेदाभ्यासी एवं वेद 





१, नहिं अतीन्द्रियांथ वचनमन्तरेण अवगतिः सम्मवति, तदिदमुक्तम्‌- 
ग्रशक्यं हि तत्‌ पुरुषेण शातुमुते वचनात्‌'--शाबरभ।० १. १, २। श्लो० 
न्याय० पृ० ७६ । 

कुब्यादिनिःखतत्वाच्च नाश्वासो देशनासु नः । ढिन्‍नु बुद्धप्रणीताः 
स्‍्युः किमु कैश्विद्‌ दुरात्ममिः । अदृश्यें: विप्रलम्भाथ पिशाचादिभिरीरिताः । 
एवं ये: केवलं ज्ञानमिन्द्रियाद्यनपेन्षिण: । सूचुमातीतादिविषयं जीवस्यथ परिक- 
ल्पितम्‌ || --श्लोकवा० सू० २, श्लो० १३६-४१। “यत्तु वेदवाद्विमिरेव 
कैश्रिदुक्तम्‌-नित्य एवाड्यं वेदः प्रजापतेः प्रथममाषज्ञानेनावबुद्धो भवतीति 
तदपि सर्वशवदेव निराकार्यमित्याह-नित्येति'--श्लो० न्‍्याय० सू७ २, १४३। 
“अत्रथापि वेददेहत्वात्‌ ब्रह्म विष्णु महेश्वराः । सवश्ञानमयाद्वेदात्सावक्ष्यं मानुषस्य 
किम्‌ ॥ --तत्वसं० का० ३२०८, ३२१३-१४ | 

३. शान वेराग्यमेश्ववेमिति योपि दशाव्यय; | शह्लरः श्रूयते सोडपि 
शानवानात्मवित्तया | -+-तत्वसं० का० ३२०५६ | 

४. 'शाक्यादिवचनानि तु कतिपथदमदानादिवचनवज सर्वाण्येब समस्त- 
चतुद्शविद्यास्थानविरुद्धानि त्रयीमागव्युत्यितविदुद्धाचरणेश्र बुद्धादिभिः प्रणी- 
तानि। त्रयीबाह्मम्यश्वठ॒र्थथणनिरवसितप्रायेम्यो व्यामूढेम्यः समर्पितानीति न 
वेदमूलत्वेन संभाव्यन्से ।! तन्त्रवा० ए० ११६| तत्त्वसं० का० ३२२६-२७ | 
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द्वारा धमशञ भी नहीं थे । बुद्ध, महावीर आदियमें स्शत्वनिषेषकी एक प्रबल 
युक्ति कुमारिलने यह दी है कि परस्परविरुद्धभाषी बुद्ध, महावीर, कपिल श्रादि 
मेंसे किसे सर्वज्ष माना जाय और किसे न माना जाय ! अ्रतएव उनमेंसे कोई 
सर्वज्ञ नहीं हैं। यदि वे स्बंश होते तो समी वेदवत्‌ अविरुद्धभाषी होते, इत्यादि । 
शान्तरक्षितने कुमारिल तथा अन्य सामट, यशट आदि भीमांसकोंकी 
दलीलोंका बड़ी सूच््मतासे सविस्तर खण्डन ( तत्त्वसं० का० ३२६३ से ) करते 
हुए कहा है कि--वेद स्वयं ही भ्रान्त एवं हिंसादि दोषयुक्त होनेसे धमंविधायक 
हो नहीं सकता । फिर उसका आश्रय लेकर उपदेश देनेमें क्या विशेषता हे ! 
बुद्ध ने स्वयं ही स्वानुभवसे अनुकम्पाप्रेग्ति होकर अभ्युदय निःश्रेयससाधक 
धर्म बतलाया है । मूर्ख शूद्‌ आदि को उपदेश देकर तो उसने अपनी करुणा- 
वृत्तिके द्वारा धार्मिकता ही प्रकट की है। वह मीमांसकों से पूछता है कि 
जिन्हें तुम ब्राह्मण कहते हो उनकी ब्राह्मणताका निश्चित प्रमाण कया है १। 
अतीतकाल बड़ा लम्बा है, सत्रियोंका मन भी चपल है, इस दशामें कौन कह 
सकता है कि ब्राह्यण कहलानेवाली सन्तानके माता-पिता शुद्ध ही रहे हों और 
कभी किसी विजातीयताका मिश्रण हुआ न हो । शान्तरक्चित ने यह भी कह 
दिया कि सच्चे ब्राह्मण और अ्रमण बुद्ध शासनके सिवाय अन्य किसी धर्ममें 
नहीं हैं ( का० ३५८६-६२ ) । अन्‍्तमें शान्तरक्तितने पहिले सामान्यरूपसे 
सवश्नत्वका सम्भव सिद्ध किया है, फिर उसे महावीर, कपिल तआ्रादिमें असम्भव 





१, 'सर्वशेषु च मूयश्स विरुद्धाथोॉपदेशिषु । तुल्यहेतुषु सर्वेषु को नामे- 
कोअ्वधायताम || सुगतो यदि सर्वज्ञ: कपिलो नेति का प्रमा । अ्थोमावपि सर्वज्ञो 
मतभेदः तयोः कथम्‌ || --तत्त्वसं० का० ३१४८-४६ || 


२. “करुणापरतन्त्रास्तु स्पष्ठतत्वनिदर्शिन:ः । सवापवादनिःशड्स्काश्चक्रु 
सवत्र देशनाम्‌ || यथा यथा च मौख्यांदिदोषदुष्ों भवेजनः। तथा तथव 
नाथानां दया तेषु प्रवतते ||--तत्वसं० का० ३४७१-२ | 

३. अतितश्र महान कालो योषितां चातिचापलम्‌ । तद्मवत्यपि निश्चेतु 
ब्राह्मणत्वं न शक्यते ॥ अतीन्द्रियपदार्थशों नहि कश्चित्‌ समस्ति वः । तदन्वय- 
विशुद्धि च नित्यों वेदोषि नोक्ततान्‌ ॥!--तक्वसं० का० ३५७६ ८० । 

येच वाहितपापत्वाद व्राह्मणा: पारमाथिकाः । अम्यस्तामलनरात्म्यास्ते 
मुनेरेव शासने ॥ इद्दैव श्रमणस्तेन चतुर्द्धां परिकीत््यंते | शन्याः परप्रवादा हि 
श्रमणत्राह्मणस्तथा ॥?---तत्त्वसं० का० ३४८६-६० | 
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बतलाकर केवल बुद्धमें ही सिद्ध किया है । इस विचारसरणीमें शान्तरज्षितकी 
मुख्य युक्ति यह है कि चित्त स्वयं ही प्रभास्वर अतएव स्वभावसे प्रशाशील है ! 
क्लेशावरण, शेयावरण आदि मल आगमन्त॒क हैं। नेरात्यदशन जो एक मात्र 
सत्यशञान है, उसके द्वारा आवरणोंका क्षय होकर भावनाबलसे अन्तमें स्थायी 
सर्वशञताका लाभ होता है | ऐकान्तिक' क्षणिकत्वज्ञान, नेरात्मदर्शन आदिका 
अ्रनेकान्तोपदेशी ऋषभ, वरद्धमानादिमें तथा आत्मोपदेशक कपिलादिमें सम्भव 
नहीं अतएव उनमें ञ्रावरणत्ञय द्वारा संबशत्रका भी सम्भव नहीं। इस तरह 
सामान्य सवशत्वकी सिद्धिके द्वारा अ्रन्तमें अ्रन्य तीथंड्ूरोंमें सवज्ञवका असम्भव 
बतलाकर केवल सुगतमें ही उसका अस्तित्व सिद्ध किया है ओर उर्सके शास्त्र- 
को ग्राह्म बतलाया है । 

शान्तरक्षितकी तरह प्रत्येक सांख्य या जेन आचार्यका भी यही प्रयज्ञ रहा 
है कि स्वशत्वका सम्भव अवश्य है पर वे सभी अपने-अपने तीथड्ूरोंमें ही 
सवशत्व स्थापित करते हुए श्रन्य तीर्थड्रोंमें उसका नितान्त असम्मव बत- 
लाते हैं । 

जेन आचायोंकी भी यही दलील रही है कि अनेकान्त सिद्धान्त ही सत्य 
है | उसके यथावत्‌ दर्शन ओर आचरणके द्वारा ही स्वंशत्व लभ्य है। अने- 
कान्तका साक्षात्कार व उपदेश पूर्णरूपसे ऋषभ, वद्धमान आदिने ही किया 
अतएव वे ही सवेश्ञष और उनके उपदिष्ट शाख ही निदोंपष व ग्राह्य हैं । सिद्धसेन 
हों या समनन्‍्तभद्र, अकलड्ू हों या हेमचन्द्र सभी जेनाचायोंने सबंशसिद्धिके 
प्रसक्षमें बेसा ही युक्तिवाद अवलम्बित किया है जेसा बोद्ध सांख्यादि आचार्यों- 


१. प्रत्यक्षीकृतनेरात्ये न दोषो लभते स्थितिम्‌ । तद्विरुद्धतया दीसे प्रदीपे 
तिमिरं यथा ॥-तक्तसं० का० ३३३८। एवं क्लेशावरणप्रह्मणं प्रसाध्य 
ज्ञेयावरणप्रहाणं पतिपादयन्नाह--साक्षा-कृतिविशेषादिति-साज्षात्कृतिविशेषान्च , 


दोषो नास्ति सवासन; । सबज्ञत्वमतः सिद्धं सर्वावरणमुक्तितः ॥|॥--तत्त्वसं० 
का० ३३३२६। '्रभास्वरमिदं चित्त तत्वदशनसात्मकम्‌ | प्रकृत्येव स्थितं यस्मात्‌ 
मलास्त्वागन्तवों मताः ।--तत्त्वसं० का० ३४३५ | प्रमाणवा० ३, २०८ | 


२, इृदं च वद्धमानादेनेरात्मज्ञाममीदशम्‌ | न समस्व्यात्मद शी हि विनश्ठः 
सवतीर्थिकाः ॥ स्थाद्रादाक्षणिकस्था(त्वा)दि प्रययक्ञादिप्रतो(वा)धितम | बहेवा- , 
युक्तमुक्तं ये: स्थु१ सर्वज्ञा: क्थ नु ते |!--तक््वसं० ३३२५-२६ ! 
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ने | अन्तर सिर्फ इतना ही है कि किसीने' नैयत्म्यदर्शनकों तो किसीने' पुरुष- 


०० हे 


प्रकृति आदि तत्त्वोंके साक्षात्कारको, किसीने  द्रव्य-गुणादि छः पदा्थके तत्त्व- 
ज्ञानकों तो किसने केवल आत्मशानकों यथार्थ कहकर उसके द्वारा श्रपने-अपने 
मुख्य प्रवत्तक तीर्थड्डरमें ही सबंशत्व सिद्ध किया है, जब जेनाचार्योनि! अनेकान्त- 
बादकी यथार्थता दिखाकर इसके द्वारा भगवान्‌ ऋषम, वद्धमान आदिमें ही 
सवज्ञत्व स्थापित किया है। जो कुछ हो, इतना साम्प्रदायिक भेद रहनेपर भी 
सभी स्वशवादी दर्शनोंका, सम्यग्शानसे मिथ्वाश्ञान ओर तजन्य क्लेशोंका नाश 
ओर तदूद्वारा शञानावरणके सर्वथा नाशकी शकक्‍यता आदि तात्तविक विचारमें 
कोई मतभेद नहीं । 

ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


१, अ्रद्वितीयं शिवद्वारं कुदष्टीनां मयंकरम | विनेयेम्यों हितायोक्तं नैरात्म्य॑ 
तेन तु स्फुटम ॥--तत्त्वसं० का० १३२२ | 

२. “८वं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌ | अ्रविपर्ययाद्विशुद्धं 
केवलमुल्यद्यते ज्ञानम्‌ | --सांख्यका० ६४ | 

३, 'धरमंविशेषप्रसूतात्‌ द्रव्यगुशकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां 
साधम्यंवे धम्यांस्यां तत्त्वशानान्निःश्रेयसम्‌!--बै० सू० १. १. ४ | 

४, आत्मनों वा अरे दर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेन इदं सब विद्तिम।” 
>-बृहदा० २. ४. ५ | 

५. त्वन्मतामृतबाह्यानां सवंथेकान्तवादिनाम्‌ू। आसाभिमानदग्धानां स्वेष्टं 
दृष्टेन बाध्यते ॥--आराप्तमी० का० ७ | अयोग० का० र८ | 


इन्द्रिय विचार 


इन्द्रियनिरूपण प्रसद्षमें मुख्यतया नीचे लिखी बातोंपर दर्शनशास््रोंमें विचार 
पाया जाता है-- 

इन्द्रिय पदकी निरृक्ति, इन्द्रियोंका कारण, उनकी संख्या, उनके विषय, 
उनके आकार, उनका पारस्परिक भेदाभेद, उनके प्रकार तथा द्रव्य-गुणग्राहित्व- 
विवेक इत्यादि | 

गभीतक जो कुछ देखनेमें आ्राया उससे ज्ञात होता है कि इन्द्रियपदकी 
निरुक्ति जो सबसे पुरानी लिपिबद्ध है वह पाणिनिके सूत्र में ही है। यद्यपि इस 
निरुक्तिवाले पाणिनीय सूत्रके ऊपर कोई भाष्यांश पतञ्ञलिके उपलब्ध महाभाष्य - 
में दृष्टिगोचर नहीं होता तथापि सम्भव है पाणिनीय सूत्रोंकी अन्य कोई प्राचीन 
व्याख्या या व्याख्याञ्रोंमें उस सूत्नपर कुछ व्याख्या लिखी गई हो । जो कुछ हो 
पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि प्राचीन बौद्ध और जैन दाशनिक अन्थोंमें पाई 
जानेवाली पाणिनीय सूतज्रोक्त इन्द्रियपदका निरुक्ति किसी न किसी प्रकारसे 
पाणिनीय व्याकरणकी परम्पराके अभ्यासमेंसे ही उक्त बौद्ध-जैन अन्थोंमें 
दाखिल हुई हे । विशुद्धिमाय जंसे प्रतिष्ठित बौद्ध और तत्त्वार्थ- 


१. इन्द्रियमिन्द्रलिंगमिन्द्र रृष्ट मिन्द्रसष्टमिन्द्रजुष्ट मिन्द्र दत्तमितिवा। ५, २,६ ३। 

२. को पन नेसं इन्द्रियद्लो नामाति ? इन्द्लिंगद्ढो इन्द्रियट्टो; इन्ददेसितद्ो 
इन्द्रियद्झो; इन्ददिट्वद्लो इन्द्रियद्टो; इन्द्सिट्वद्लो इन्द्रियद्धों; इन्दजुछडो इन्द्रियद्दो; 
सो सब्बोपि इध यथायोगं युज्जति । भगवा हि सम्मासबुद्धों परमिस्सरियमावतों 
इन्दो, कुसलाकुसलं च कम्म कम्मेसु कस्सचि इस्सरियाभावतो | तेनेवेत्थ 
कम्मसझनितानि ताव इन्द्रियानि कुसलाकुसलकम्म॑ उल्लिगेन्ति। तेन च 
सिद्दानीति इन्दलिज्ञठ्न इन्दसिह्ृद्देन च इन्द्रियानि | सब्बानेव पनेतानि भगवता 
यथा मभूततो पकासितानि अमिसम्बुद्धानि चाति इन्ददेसितदठेन इन्ददिटिठटठेन 
च इन्द्रियानि। तेनेव भगवता मुनीन्देन कानिचि गोचरासेवनाय, कानिचि 
भावनासेवनाय सेवितानीति इन्दजुटठेटठेनापि इन्द्रियानि। अ्पषि व आधिपच्च- 
संखातेन इस्सरियट्ठेनापि एतानि इन्द्रियानि। चक्खुविज्ञाणादिप्पवत्तियं हि 
चक्खादान सिद्ध आधिपच्चं, तस्मिं तिक्‍्खे तिक्खत्ता, मन्दे मन्दत्ता ति। अ्रयं 
तावेत्थ अत्थतो विनिच्छुयो । -विसुद्धि ० प्ृ० ४६१ । 
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भाष्य) जैसे प्रतिष्ठित जेन दाशनिक ग्रन्थमें एक बार स्थान प्राप्त कर लेनेपर 
तो फिर वह निरुक्ति उत्तरवर्ती सभी बौद्ध-जेन महत््वपूरा दर्शन अन्थोंका 
विषय बन गई है। 

इस इन्द्रिय पदकी निरुक्तिके इतिहासमें मुख्यतया दो बातें खास ध्यान देने 
योग्य हैं | एक तो यह कि बौद्ध वेयाकरण जो स्वतन्त्र है ओर जो पाणिनीय के 
व्याख्याकार हैं उन्होंने उस निरुक्तिको अपने-अपने अन्थोमें कुछ विस्तारसे स्थान 
दिया है और आ० हेमचन्द्र' जेसे स्वतन्त्र जेन वेयाकरणने भी अपने 
व्याकरणसून्र तथा द्वत्तिमें पूरे विस्तारसे उसे स्थान दिया है। दूसरी बात यह कि 
पाणिनीय सूत्रोंके बहुत ही अ्रवांचीन व्याख्या-ग्रन्थोंक अलावा और किसी वंदिक 
दर्शनके अन्थमें वह इन्द्रियपयदकी निरुक्ति पाई नहीं जाती जेसी कि बोद्ध-जन 
दशन ग्रन्थोंमें पाई जाती है। जान पड़ता है, जेसा अनेक स्थलोंमें हुआ हे 
वेसे ही, इस संबन्धमें असलमें शाब्दिकोंकी शब्दनिरुक्ति बौद्ध-जेन दशन 
अ्न्थोंमें स्थान पाकर फिर वह दाशंनिकोंकी चिन्ताका विषय भी बन गई है । 

माठरद्ृत्ति" जेसे प्राचीन वंदिक दशनग्रन्थमें इन्द्रिय पदकी निरुक्ति है पर 
वह पाणिनीय सूत्र ओर बोद्ध-जेन दशनग्रन्थोंमें लभ्य निरुक्तिसे बिलकुल मिन्न 
ओर विलक्षण हे । 

जान पड़ता है पुराने समयमें शब्दोंकी ध्युत्पत्ति या निरुक्ति बतलाना यह 
एक ऐसा आवश्यक कतंव्य समभका जाता था कि जिसकी उपेक्षा कोई बुद्धिमान्‌ 
लेखक नहीं करता था। व्युत्तत्ति और निरुक्ति बतलानेमें अन्थकार अपनी 
स्वतन्त्र कल्पनाका भी पूरा उपयोग करते थे। यह वस्तुस्थिति केवल ग्राकृत- 
पालि शब्दोंतक ही परिमित न थी वह संस्कृत शब्दांमें भी थी | इन्द्रियपद्की 
निरुक्ति इसाका एक उदाहरण है । 

मनं।रञ्ञक बात तो यह दे कि शाब्दिक कज्षेत्रसे चलकर इन्द्रियपदकी निरुक्ति 
ने दाशनिक ज्षेत्रमं जब प्रवेश किया तभी उसपर दार्शनिक सम्प्रदायकी छाप 
लग गई । बुद्धघोष* इन्द्रिययदकी निरुक्तिमें और सब अर्थ पाणिनिकथित बत- 





१, 'तत्वाथमा० २. १५। सर्वार्थ १, १४ | 

२. इन्द्रियम्‌ | -दहेमश० ७, १, १७४ | ः 

रे. इन्‌ इति विषयाणां नाम, तानिन; विषयान्‌ प्रति द्ववन्तीति इन्द्रि- 
याणि ।-माठर० का० २६। 

४, देखो प० १३४. टिप्पणो २. । 
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लाते हैं पर इन्द्रका अर्थ सुगत बतलाकर भी उस निरुक्तिको सज्गञत करनेका 
प्रयत्न करते हैं| जेन आचारयोने इन्द्रपदका अ्र्थ मात्र जीवया आत्मा ही 
सामान्य रूपसे बतलाया है! उन्होंने बुद्धधोषकी तरह उस पदका स्वामिप्रेत 
तीर्थड्टर अर्थ नहीं किया है। न्‍्याय-बेशेषिक जसे ईश्वरकतृत्ववादी किसी वेदिक 
दशनके विद्वानने अपने ग्रन्थमें इस निरुक्तिको स्थान दिया होता तो शायद वह 
इन्द्रपदका ईश्वर अ्र॒थ करके भी निरुक्ति सद्भधत करता । 

सांख्यमतके अनुसार इन्द्रियॉका उपादानकारण अ्रभिमान है जो प्रकृतिजन्य 
एक प्रकारका सूक्ष्म द्रव्य ही है--सांख्यका० २५। यही मत वेदान्तकों मान्य 
है। न्याय वेशेषिक मतके अनुसार ( न्यायसू० १, १. १२ ) इन्द्रियोंका कारण 
पृथ्वी आदि भूतपञ्चक है जो जड़ द्रव्य ही है। यह मत पूवमीमांसकको भी 
अभीष्ट है । बौद्धमतके अनुसार प्रसिद्ध पाँच इन्द्रियाँ रूपजन्य होनेसे रूप ही हैं 
जो जड़ द्रव्यविशेष है । जेन दर्शन भी द्रव्य--स्थूल इन्द्रियोंक कारणरूपसे 
पुदूगलविशेषका ही निदंश करता है जो जड़ द्रव्यविशेष ही है । 

करणंशष्कुली, अ्विगोलकक्ृष्णसार, त्रिपुटिका, जिह्ा और चर्मरूप जिन 
बाह्य आकारोंकों साधारण लोग अनुक्रमसे कर्ण, नेत्र, प्राण, रसन और त्वक्‌ 
इन्द्रिय कहते हैं वे बाह्याकार सर्व॑दश्शंनोंमें इन्द्रियाष्ठान' ही माने गए, हैं--- 
इंद्रियाँ नहीं । इंद्रियाँ तो उन आकारोंमें स्थित अतींद्रिय वस्तुरूपसे मानी गई 
हैं, चादे वे भोतिक हों या श्राइड्रारिक । जेन दर्शन उन पौद्गलिक अ्रधि- 
ध्ठानोंको द्रव्येन्द्रिय कहकर भी वहीं भाव सूचित करता है कि--अ्रधिष्ठान 
वस्तुतः इंद्वियाँ नहीं हैँ | जेन दर्शनके अनुसार भी इंद्रियाँ अ्रतींद्रिय हैं पर वे 
भौतिक या आभिमानिक जड़ द्रव्य न होकर चेतनशक्तिविशेषरूप हैं जिन्हें जेन 
दशन भावेंद्रिय-मुख्य इंद्रिय-कहता है । मन नामक षष्ठ इन्द्रिय सब दशनों 
में अंतरिन्द्रिय या अंतःकरण रूपसे मानी गई है। इस तरह छु; बुद्धि इन्द्रियाँ 
तो स्ब-दशन साधारण हैं पर सिर्फ़ सांख्यदर्शन ऐसा है जो वाक्‌ , पाणि, 
पादादि पाँच कमन्द्रियोंकी भी इन्द्रियहूपयसे मिनकर उनकी ग्यारह संख्या 
( सांख्यका० २४ ) बतलाता है। जेसे वाचस्पति मिश्र ओर जयन्तने सांख्य- 
परिगणित करमेन्द्रियोंको इन्द्रिय माननेके विरुद्ध कह्दा है वेसे ही आ« हेमचंद्रने 


है, न्‍यायम७ ७० ४७७ | 
२, तालय० पृ० ५३१ | न्‍्यायम० प्रृ० ४८३ | 
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भी कमेंद्रियोंके इन्द्रियत्वका निरास करके अपने पूर्ववर्ती पूज्यपादादि जैना-. 
चार्योका ही अनुसरण किया है । 

यहाँ एक प्रश्न होता है कि पूज्यपादादि प्राचीन जेनाचाय तथा वाचस्पति, 
जयन्त आदि अन्य विद्वानोंने जब इन्द्रियोंकी सांख्यसम्मत ग्यारह संख्याका बल- 
पूवंक खण्डन किया है तब उन्होंने या और किसीने बौद्ध अ्रभिधर्ममें' प्रसिद्ध 
इन्द्रियोंकी बाईस संख्याका प्रतिषेध या उल्लेख तक क्‍यों नहीं किया १ । यह 
माननेका कोई कारण नहीं है कि उन्होंने किसी संस्कृत अ्रमिधर्म ग्रन्थको भी न 
देखा हो। जान पड़ता है बोद्ध अमिधमंपरम्परामें प्रत्येक मानसशक्तिका इन्द्रिय- 
पदसे निदश करनेकी साधारण प्रथा है ऐसा विचार करके ही उन्होंने उस 
परम्पराका उल्लेख या खण्डन नहीं किया है | ह 

छः इन्द्रियोंक शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पर्श आदि प्रतिनियत विषय ग्राह्म 
हैं | इसमें तो सभी दर्शन एकमत हैं पर न्याय-वेशेषिकका इन्द्रियोंके द्रव्यग्राह- 
कत्वके संबन्धमें अन्य सबके साथ मतभेद है। इतर सभी दर्शन इन्द्रियोंको 
गुणग्राहक मानते हुए भी गुण-द्रव्यका अभेद होनेके कारण छहों इन्द्रियोंको 
द्रव्यग्राहक भी मानते हैं जब कि न्याय-वेशेषिक और पूर्वमीमांसक वैसा नहीं 
मानते | वे सिफ नेन्न, स्र्शन और मनको द्रव्यग्राहक कहते हैं अन्यको नहीं 
( मुक्ता० का० ९३-९६ )। इसी मतभेदकों आ० हेमचन्द्रने स्पर्श आदि 
शब्दोंकी कर्म-भावप्रधान व्युत्पत्ति बतलाकर व्यक्त किया है और साथ ही अपने 
पूवंगामी जेनाचायों का पदानुगमन भी | 

इन्द्रिय-एकत्व और नानात्ववादकी चर्चा दर्शनपरम्पराश्रोंमें बहुत पुरानी 
हे--न्यायसू ० ३. १, *२। कोई इन्द्रियकों एक ही मानकर नाना स्थानोंके 
द्वारा उसके नाना कार्यों का समथन करता है, जब कि सभी इन्द्रियनानात्ववादी 
उस मतका खश्डन करके सिफ नानात्ववादका ही समथेन करते हैं। आ० 
हेमचन्द्रने इस संबन्धमें जेन प्रक्रिया-सुलभ श्रनेकान्त दृष्टिका ग्राश्रय लेकर 


१, तत्त्वाथंभा० २. १५ | स्वार्थ ७० २, १५ । 

२. “कतमानि द्वाविंशतिः। चक्षुरिन्द्रियं भ्रोत्रन्द्रियं पाणन्द्रियं जिह्ल निद्रय॑ 
कायेन्द्रियं मनइन्द्रियं स््रीन्द्रियं पुरुषेन्द्रियं जीवितेन्द्रियं सुखेन्द्रियं दुःखेन्द्रियं 
सोमनस्वथेन्द्रियं दोम॑नस्येन्द्रियं उपेक्षेन्द्रियं श्रद्धेन्द्रियं वीयन्द्रियं समाधीन्द्रिय॑ 
प्रश्ञ न््रियं अनाश्ञातमाज्ञास्यामीन्द्रियं आशेन्द्रियं आशातावीन्द्रियम्‌ |?--स्फुटा० 
प० ६९ | विसुद्धि० पृ०७ ४६१ । 
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इन्द्रियोरमें पारस्परिक एकत्व-नानात्व उभयवादका समन्वय करके प्राचीन जेना- 
चार्योका ही अनुसरण किया है और प्रत्येक एकान्तवादमें परस्पर दिये गए, 
दूधणोंका परिहार भी किया है | 

इन्द्रियोंके स्वामित्वकी चिन्ता भी दशनोंका एक खास विषय है | पर इस 
संबन्धमें जितनी अधिक और विस्तृत चर्चा जेनदर्शनोंमें पाई जाती है वेसी 
अन्य दर्शनोंमें कहीं दृष्टिगोचर नहीं होती । वह बौद्ध दर्शनमें हे पर जेनदशनके 
मुकाबिलेमें अल्यमात्रा है | स्वामित्वकी इस चर्चांको आ० हेमच-द्रने एकादश- 
अ्द्भावलम्बी तत््वाथंसूत्र और भाष्यमेंसे अक्षरशः लेकर इस संबन्धमें सारा 
जेनमन्तव्य प्रदर्शित किया है । 
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मनोविचारणा 


मनके स्वरूप, कारण, कार्य, धर्म और स्थान आदि अनेक विषयोंमें 
दाशंनिकोंका नानाविध मतभेद है जो संक्षेपमें इस प्रकार है। वेशेषिक ( बे० 
सू० ७, १. २३ ), नेयायिक ( न्यायसू० ३. २, ६१ ) और तदनुगामी पूर्व- 
मीमांसक ( प्रकरणप० पृ० १५१ ) मनको परमाणुरूप अतणव नित्य-कारण- 
रहित मानते हैं | सांख्य-योग और तदनुगामी वेदान्त उसे परमाणशुरूप नहीं 
फिर भी अरुरूप और जन्य मानकर उसकी उत्पत्ति प्राकृतिक अहक्लार तक्त्वसे' 
या अविद्यासे मानते हैं । बौद्ध और जेन परम्पराके अनुसार मन न तो व्यापक 
है और न परमाणुरूप । वे दोनों परम्पराएँ मनको मध्यम परिणामवाला ओर 
जन्य मानती हैं । बौद्ध परम्पराके अनुसार मन विज्ञानात्मक है और वह उत्तर- 
वर्ती विज्ञानोॉंका समनन्तरकारण पूर्ववर्ती विज्ञानरूप है | जेन परम्पराके अनुसार 
पौद्गलिक मन तो एक खास प्रकारके सूक्मतम मनोवर्गणा नामक जड़ द्रव्योंसे 
उत्पन्न होता, है और वह प्रतिक्षण शरीरकी तरह परिवर्तन भी प्राप्त करता रहता 
है जब कि भावमन ज्ञानशक्ति और ज्ञानरूप होनेसे चेतन द्रव्यजन्य हे | 

सभी दर्शनोंके मतानुसार मनका कार्य इच्छा, द्ेष, सुख, दुःख आ्रादि 
गुणोंकी तथा उन गुणोंके अनुभवकी उत्पत्ति कराना है, चाहे वे गुण किसीके 
मतसे आस्मगत हों जैसे न्याय, वेशेषिक, मीमांसक, जेन आदिके मतसे; या 


१, यस्मात्‌ कमन्द्रियाणि बुद्धिन्द्रियाणि च साल्िकादहंकारादुलचन्ते 
मनो5पि तस्मादेव उत्पद्यते ।---माठर का० २७ | 

२, विज्ञानं प्रतिविज्प्ति- मन आ्रायतनं च तत्‌। षण्णामनन्तरा5्तीतं विश्ञानं 
यद्धि तन्मनः ॥?--अमभिधम ० १. १६, १७ | तत्त्वसं० का० ६३१ | 

३. 'यत्‌ यत्समनन्तरनिरुद्धं विज्ञानं तत्तम्मनोधातुरिति। तद्रथा स एवं 
पुत्रोडन्यस्य पित्राख्यां लमते तदेव फलमन्यस्य बीजाख्याम्‌ | तथेहापि स एवं 
चह्चुरादिविज्ञानधातुरन्यस्पाश्रय इति मनोधात्वाख्यां लमते | य एवं घड्‌ विज्ञान- 
घातव स एवं मनोधातुः । य एवं च मनोघातुस्त एवं च षड्‌ विजशानधातव 
इतीतरेतरान्तर्भावः........योगाचारदशनेन तु षड्विज्ञानव्यतिरिक्तोडप्यस्ति मनो- 
घाठु। ।--रुफुटा० ए० ४०, ४१ ॥ 


१६४० 


अन्तःकरण--बुद्धि! के हों जेसे सांख्य-योग-वेदान्तादिके मतसे ; या स्वगत ही 
जैसे बोद्धमतसे । बहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानकी उत्पत्तिमें भी मन निमित्त बनता 
है और बहिरिन्द्रियनिरपेत्ञ श्ञानादि गुणोंकी उत्तत्तिमें मी वह निमित्त बनता 
है। बोद्धमतके सिवाय किसीके भी मतसे इच्छा, छेष, ज्ञान, सुख, दुःख 
संस्कार आदि धर्म मनके नहीं हैँ । वेशेबिक, नेयायिक, मीमांसक और जेनके 
अनुसार वे गुण आत्माके हैं पर सांख्य-योग-वेदान्तमतके अनुसार वे गुण बुद्धि 
-अन्तःकरण--के ही हैं । बोद्ध दर्शन श्रात्मतत््व अलग न मानकर उसके 
सस्‍्थानमें नाम--मन ही को मानता है अ्रतश्व उसके अनुसार इच्छा, द्वेष, 
ज्ञान, संस्कार आदि धर्म जो दशनभेदसे आत्मधर या अ्रन्तःकरणधर्म कहे 
गए हैं वे सभी मनके ही धम हैं | 
न्याय-वेशेषिक-बौद्ध' आदि कुछ दर्शनोंकी परम्परा मनको हृदयप्रदेशवर्ती 
मानती है | सांख्य आदि दर्शनोंकी परम्पराके अनुसार मनका स्थान केवल 
हृदय कहा नहीं जा सकता क्योंकि उस परम्पराके अनुसार मन सूक्षम--लिज्ग- 
शरीरमें, जो अशदश ६ त्वोंका विशिष्ट निकायरूप है, प्रविष्ट है। और सूद्म- 
शरीरका स्थान समग्र स्थूल शरीर ही मानना उचित जान पढ़ता है श्रतएव 
उस परम्पराके अनुसार मनका स्थान समग्र स्थूल शरीर सिद्ध होता है । जेन 
परम्पराके अनुसार भावमनका स्थान आत्मा ही है। पर द्रव्यमनके बारेमें पक्त- 
भेद देखे जाते हैं । दिगम्बर पक्त द्रव्यमनको हृदयप्रदेशवर्ती मानता है जब 
कि श्वेताम्बर पक्षकी ऐसी मान्यताका कोई उल्लेख नहीं दिखता । जान पड़ता 
हे श्वेताम्बर परम्पराको समग्र स्थूल शरीर ही द्रव्यमनका स्थान इष्ट है । 
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१. तस्माचित्तस्य धमा वृत्तयो नाव्मन:? |--सर्वद० पात० प्रृ० ३५२ | 


२. ताम्रपर्णीया अपि हृदयवस्तु मनोविज्ञानधातोराश्र्य कल्पयन्ति | -++ 
स्फूटा० पृ० ४१ | 


प्रमाणका विषय 


विश्वके स्वरूप विषयक चिन्तंनका मूल ऋग्वेदसे भी प्राचीन है | इस 
चिन्तनके फलरूप विविध दर्शन क्रमशः विकसित और स्थापित हुए जो 
संक्षेपमें पाँच प्रकारमें समा जाते हँ--केवल नित्यवाद, केबल अनित्यवाद, 
परिणामा नित्यवाद, नित्यानित्य उमयवाद और नित्यानित्यात्मकवाद । केबल 
ब्रह्मवादीं वेदान्ती केवल नित्यवादी हैं क्योंकि उनके मतसे अनित्यत्व आमभा- 
सिक मात्र है| बोद्ध क्षणिकत्रादी होनेसे केवलानित्यवादी हैं। सांख्ययोगादि 
चेतनमिन्न जगत्‌को परिणामी नित्य माननेके कारण परिणामी नित्यवादी हैं । 
न्याय-वेशेषिक आदि कुछ पदार्थोंकों मात्र नित्य और कुछको मात्र अनित्य 
माननेके कारण नित्यानित्य उभयवादी हैं | जेनद्शन सभी पदार्थोंकों नित्या- 
नित्यात्मक माननेके कारण नित्यानित्यात्मकवादी है। नित्यानित्यत्व विषयक 
दाशनिकोंके उक्त सिद्धांत श्रुति और आगमकालीन उनके अपने-अपने यंथर्मे 
स्पष्टलपसे वर्णित पाए जाते हैं और थोड़ा-बहुत विरोधी मंतव्योंका प्रतिवाद 
भी उनमें देखा जाता है--सूत्रकृ० १.१.१५-१८। इस तरह तकयुगके पहिले 
भी विश्वके स्वरूपके संबंधमें नाना दर्शन ओर उनमें पारस्परिक पत्त-प्रतिपक्ष- 
भाव स्थापित हो गया था । 

तकंयुग अर्थात्‌ करीब दो हजार वर्षके दशनसाहित्यमें उसी पारस्परिक 
प्षप्रतिपक्ष भावके आधारपर वे दर्शन अपने-अपने मंतव्यका समर्थन ओर 
विरोधी मंतव्योंका खए्डन विशेष-विशेष युक्ति-तक के द्वारा करते हुए देखे जाते 
हैं । इसी तकयुद्धके फलस्वरूप तक॑प्रधान दश्शनग्ंथोंमें यह निरूपण सब दाश- 
निकोंके वास्ते आवश्यक हो गया कि प्रमाणनिरूपणके बाद प्रमाणके विषयका 
स्वरूप अपनी अपनी दृश्टिसे बतलाना, अपने मंतव्यकी कोई कसोर्टी रखना 
और उस कसौटीकों अपने ही पक्षमें लागू करके अपने पक्षुक्ी यथार्थता साबित 
करना एवं विरोधी पत्षोंमें उस कसोटीका अभाव दिखाकर उनका अवास्त- 


विकता साबित करना । 
आ० हेमचंद्रने इसी तकयुगकी शेलीका अनुसरण करके प्रस्तुत चार सूत्रों में 





१. एक सद्दिप्रा बहुधा बदन्ति ।| --ऋग७० अष्ट० २. अ० ३ व० २३. 
म० ४६ । नासदीयसूक्त ऋग्‌० १०,१२६ । हिर्ण्यगमसूक्त ऋग० १०,१२१ । 


१४२ 


[१.१.३०-है | प्रमाणके विषयरूपसे समस्त विश्वका जेमदशनसम्मत सिद्धांत, उसकी 
कसौटी ओर उस कसोटीका अपने ही पक्षमें सम्मव यह सब बतलाया है| वस्तुका 
स्वरूप द्रव्य-पर्यायात्मकत्व, नित्यानित्यत्व या सदसदात्मकत्वादिरूप जो आगमों- 
में विशेष युक्ति, हेतु या कसोटीके सिवाय वर्शित पाया जाता है ( भग० श० 
१, उ० ३; श० ६. उ० ३३ ) उसीको आ० हेमचंद्रने बतलाया है, पर तक 
और हेतुपूवंक | तकयुगमें वस्तुस्वरूपकी निश्चायक जो विविध कसौटियाँ मानी 
जाती थीं जेसे कि नन्‍्यायसम्मत-सत्तायोगरूप सक्त्व, सांख्यसम्मत प्रमाणुविष- 
यत्वरूप सत्त तथा बौद्धसम्मत-अ्थक्रियाकारिल्रूप सत्व इत्यादि--उनमेंसे 
अन्तिम अर्थात्‌ अर्थक्रियाकारित्वकों ही आछ० हेमचंद्र कसोटी रूपसे स्वीकार 
करते हैं जो सम्भवतः पहिले पहल बौद्ध तार्किकोंके द्वारा ( प्रमाणवा० ३. ३ ) 
ही उद्भावित हुईं जान पड़ती है। जिस अर्थक्रियाकारित्वकी कसौटीकों लागू 
करके बोद्ध तार्किकोंने वस्तुमात्रमें स्वाभिमत क्षणिकल सिद्ध किया है और 
जिस कसोटोके द्वारा ही उन्होंने केवल नित्यवाद ( तस्वसं० का० ३६४ से ) 
ओर जैन सम्मत नित्यानित्यात्मक वादादिका (तत्वसं० का० १७३८ से ) 
विकट तक जालसे खण्डन किया है, आ० हेमचंद्रने उसी कसौटीको अपने 
पन्नमें लागू करके जेन सम्मत नित्यानित्यात्मकत्व अ्रथांत्‌ द्रव्यपर्यायात्मकत्ववा द- 
का सयुक्तिक समथन किया है और वेदांत आदिक्रे केवल नित्यवाद तथा 
बौद्धोंके केवल अनित्यत्ववादका उसी कसौटीक़े द्वारा प्रबल खशण्डन भी 
किया है । 


इ० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


द्रव्य-गुण -पयोय 


प्राकृत-पालि दव्व-दब्ब शब्द और संस्कृत द्रव्य शब्द बहुत प्राचीन है । 
लोकव्यवहारमें तथा काव्य, व्याकरण, आयुर्वेद, दर्शन आदि नाना शास्रोमें 
भिन्न-भिन्न अर्थामें उसका प्रयोग भी बहुत प्राचीन एवं रूढ़ जान पड़ता है। 
उसके प्रयोग-प्रचारकी व्यापकताको देखकर पाणिनिने अपनी अशध्यायीमें उसे 
स्थान देकर दो प्रकारसे उसकी व्युवत्ति बतलाई है जिसका अनुकरण पिछले 
सभी वेयाकरणोंने किया है | तद्धित प्रकरणमें द्रव्य शब्दके साधक खास जो दो 
पूज ( ५, ३. १०४; ४. ३ १६१ ) बनाये गए हैं उनके अलावा द्रव्य शब्द 
सिद्धिका एक तीसरा भी प्रकार कृत्‌ प्रकरणमें है । तद्धितके अनुसार पहली 
व्युयत्ति यह है कि द्र॒-बत्ष या काष्ठ+यल्‍्विकार या अवयव अथांत्‌ वृक्ष या 
काष्ठका विकार तथा अवयव द्वव्य। दूसरी व्युक्तत्ति यों है-द्रु >काष्ठ + य + 
तुल्य अर्थात्‌ जसे सीधी और साफ सुथरी लकड़ी बनानेपर इष्ट आकार धारण 
कर सकती है वसे ही जो राजपुत्र आदि शिक्षा दिये जानेपर राज योग्य 
गुण धारण करनेका पात्र है वह भावी शुणोंकी योग्यताके कारण द्रव्य 
कहंलाता है। इसी प्रकार अनेक उपकारोंकी योग्यता रखनेके कारण 
धन भी द्रव्य कहा जाता है। कऋदन्त प्रकरण के अनुसार गति-प्राप्ति अथवात्ते 
द्रु धातु से कमार्थक य प्रत्यय आने पर भी द्रव्य शब्द निष्पन्न होता है 
जिसका अर्थ होता है प्राप्तियोग्य अथांत्‌ जिसे अनेक अवस्थाएं 
प्राप्त होती है | वहाँ व्याकरणके नियमानुसार उक्त तीन प्रकारकी व्युत्पत्तिमें 
लोक-शास्त्र प्रसिद्ध द्रव्य शब्दके सभी अर्थोंका किसी न किसी प्रकारसे समावेश 
हो ही जाता है । 

यद्यपि जेन साहित्यमें भी करीब-करीब उन्हीं सभी अथों में प्रयुक्त द्रव्य शब्द 
देखा जाता है तथापि द्रव्य शब्दकी जेन प्रयोग परिपाटी अनेक अंशोंमें अन्य 
सब शास्त्रोंसे भिन्न भी है। नाम, स्थापना, द्रव्य, भाव आदि निन्ञेप (तत्त्वा्थ० 
१. ५ ) प्रसक्षमें; द्रव्य, क्षेत्र काल, भाव आदि प्रसज्ञमें ( भग० श० २. 
उ० १); द्रव्यार्थिक पर्यायार्थिकरूप नयके प्रसक्षमें ( तत्त्वाथंभा० ९. ३१ ); 
द्रव्याचार्य (पद्चाशक ६), भावाचार्य आदि प्रसज्ध में; द्रव्यकर्म, भावकर्म आदि 
प्रसड्धमें प्रयुक्त होनेवाला द्रव्य शब्द जेन परिमाषाके अनुसार ख़ास-ख़ास 
अर्थका बोधक है जो अर्थ तद्धित प्रकरणसाधित भव्य-योग अ्थंवाले द्रव्य 
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शब्दके बहुत नजदीक हैं अर्थात्‌ वे सभी श्रर्थ भव्य अ्रथके भिन्न-मिन्न रूपान्तर 
हैं | विश्वके मौलिक पदार्थोके श्रर्थमें मी द्रव्य शब्द जेन दशनमें पाया जाता 
है जेसे जीव, पुदूगल आदि छुः द्रव्य । 

न्याय वेशेषिक आदि दशनोंमें ( बे० सू ० १, १, १५ ) द्रव्य शब्द गुण- 
करमांधार अथरमें प्रसिद्ध है जेसे प्रथ्वी जल आदि नव द्रव्य । इसी अथंको लेकर 
भी उत्तराध्ययन ( २८. ६ ) जेसे प्राचीन आगममें द्रव्य शब्द जेन दशन 
सम्मत छुः द्रब्योंमें लागू किया गया देखा जाता है। महाभाष्यकार पतञ्ललिने 
( पात० महा० पृ० पछ ) अनेक भिन्न-भिन्न स्थलोंमें द्रव्य शब्दके अर्थकी चर्चा 
की है | उन्होंने एक जगह कहा है कि घढ़ेको तोड़कर कुणडी ओर कुंण्डीको 
तोड़कर घड़ा बनाया जाता है एवं कटक कुंडल आदि भिन्न-भिन्न अलझ्लार एक 
दूसरेको तोड़कर एक दूसरेके बदलेमें बनाये जाते हैं फिर भी उन सब भिन्न मिन्न 
कालीन भिन्‍न-मिन्‍न आकृतियोंमँ जो मिद्दी या सुव्ण नामक तत्त्व कायम 
रहता है वही अनेक भिन्न-भिन्न आकारोंमें स्थिर रहनेवाला तत्त्व द्रव्य कह- 
लाता है । द्रव्य शब्दकी यह व्याख्या योगसूत्रके व्यासभाष्यमें ( ३. १३ ) भी 
ज्योंकी त्यों है और मीमांसक कुमारिलने भी वही ( श्लोकवा० बन० श्लो० 
२१-२२ ) व्याख्या ली है | पतञ्ललिने दूसरी जगह ( पात० महा० ४. १. ३; 
थू १, ११६ ) गुणसमुदाय या गुण सन्द्रावको द्रव्य कहा है। यह व्याख्या 
बौद्ध प्रक्रियामें विशेष सद्भत है। जुदे-जुदे गुणोंके प्रादुभाव होते रहनेपर भी 
अर्थात्‌ जैन परिभाषाके अनुसार पर्यायोंके नवनवोल्याद होते रहनेपर भी जिसके 
मौलिकत्वका नाश नहीं होता वह द्रव्य ऐसी भी संक्षिप्त व्याख्या पतञ्ञलिके 
महाभाष्य ( ५, १. ११६ ) में है । महाभाष्यप्रसिद्ध और बादके व्यासभाष्य, 
श्लोकवार्तिक आदिमें समर्थित द्रव्य शब्दकी उक्त सभी व्याख्याएं जेन परम्परामें 
उमास्वातिके सूत्र और भाष्यमें ( ९. २६, ३०, ३७ ) सबसे पहिंले संग्रहीत 
देखी जात. हैं | जिनभद्र क्षमाश्रमणने तो ( विशेषा० गा० र८ , अपने भाष्यमें 
भ्रपने समयतक प्रचलित सभी व्याख्याओंका संग्रह करके द्रव्य शब्दका निवंचन 
बतलाया है | 

अकलड्ूके ( लघी० २, १ ) ही शब्दोंमें विषयका स्वरूप बतलाते हुए 
आए हेमचन्द्र ने द्रव्यका प्रयोग करके उसका आगमप्रसिद्ध ओर व्याकरण तथा 
दर्शनान्तरसम्मत श्रुवमाव (शाश्वत, स्थिर ) अर्थ ही बतलाया है। ऐसा 
अथ बतलाते समय उसकी जो व्यक्ति दिखाई है वह कृत्‌ प्रकरणानुसारी 
अयात्‌ द्र घातु + य प्रत्यय जनित है प्र० मी० पृ० २४ । 

प्रमाणविषयके स्वरूपकथनमें द्रव्यके साथ पर्यायशब्दका भी प्रयोग है । 
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संस्कृत, प्राकृत , पालि जेसी शासत्रीय भाषाओँमें वह शब्द बहुत पुराना और 
प्रसिद्ध है पर जैन दर्शनमैं उसका जो परिभाषिक अर्थ है वह अर्थ अन्य दर्शनों 
मैं नहीं देखा जाता । उत्पादविनाशशाली या आविर्भाव-तिरोभाववाले जो धम्म 
जो विशेष या जो अवस्थाएँ द्रव्यगत होती है वे ही पर्याय या परिशामके नाम 
से जेन दर्शन प्रसिद्ध हैं जिनके वास्ते न्‍्याय-वैशेषिक आदि दर्शनों गुण 
शब्द प्रयुक्त होता है। गुण, क्रिया आदि सभी द्रव्यगत घर्मोके अर्थमँ आ० 
हेमचन्द्रने पर्यायशब्दका प्रयोग किया है। पर गुण तथा पर्याय शब्दके बारेमेँ 
जैन दर्शनका इतिहास खास ज्ञातव्य है। 


भगवती आदि प्राचीनतर आगमोंमें गुण और पर्याय दोनों शब्द देखे 
जाते हैं। उत्तराध्ययन ( र८. १३ ) में उनका अथभेद स्पष्ट है। कुन्दकुन्द, 
उमास्वति (तत््वाथं० ५.३७) और पूज्यपादने भी ठँसी अथंका कथन एवं 
समर्थन किया है। विद्यानन्दने भी अपने तकवादसे उसी भेंदका समर्थन 
किया है पर विद्यानन्दके पूर्ववर्ती अकलड्ने गुण और पर्यायके अर्थौंका' 
मेदाभेद बतलाया है जिसका अनुकरणा अमृतचन्द्रने भी किया है और वैसा 
ही भेंदाभेद समर्थन तत्वाथमाष्यकी टीका सिद्धसेनने भी किया है। इस 
बारेमँ सिद्धसेन दिवाकरकां एक नया प्रस्थान जैन तत्वज्ञानमैं शुरू होता है 
जिसमें गुण और पर्याय दोनों शब्दौंकों केवल एकार्थक हो स्थापित किया है 
ओर कहा है कि वे दोनों शब्द पर्याय मात्र हैं। दिवाकरकी अ्भेद समर्थक 
युक्ति यह है कि आगर्मोमँ गुणपदका यदि पर्याय पदसे भिन्‍न अर्थ अभिप्रेत 
होता तो जेसे भगवानने द्रव्यार्थिक ओर पर्यायार्थिक दो प्रकारसे देशना की 
है वेसे वे तीसरी गुणार्थिक देशना भी करते। जान पड़ता है इसी युक्तिका 
असर हरिभद्र पर पड़ा जिससे उसने भी अभेदवाद ही मान्य रक्खा ! यद्यपि 
देवसूरिने गुण ओर पर्याय दोनोंके अर्थमेंद बतलानेकी चेश की ( प्रमाशन० 
४, ७, ८) है फिर भी जान पड़ता है उनके दिल पर भी अभेदका ही प्रभाव 
है। आ० हेमचन्द्रने तो विषयलक्षण सूत्रमँ गुशपदकों स्थान ही नहीं दिया 
आर न गुण-परयाय शब्दोंके अथंविषयक भेंदाभेदकी चर्चा ही की। इससे 
आ० हेमचन्द्रका इस बारेमैं मनन्‍्तव्य स्पष्ट हो जाता है कि वे भी अमेदके ही 
समथंक हैं। उपाध्याय यशोविजयजीने भी इसी अभेद पत्षकों स्थापित किया 
है। इस विस्तृत इतिहाससे इतना कहा जा सकता है कि आगम जैसे प्राचीन 
युगर्म गुण्‌-पर्याय दोनों शब्द प्रयुक्त होते रहे होंगे। तकयुग के आरम्भ और 
विकासके साथ ही साथ उनके अर्थविषयक मेंद-अमेद की चर्चा शुरू हुई और 
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आगे बढ़ी । फलखरूप भिन्‍न-मिन्‍न आचार्योंने इस विषयम अपना भिन्‍न- 
भिन्‍न दृष्टिबिन्दु के किया ओर स्थापित भी किया! । न 
इस प्रसद्धमेँ गुण और पर्याय शब्दके अर्थविषयक पारस्परिक भेंदाभेदकोी तरह 


पर्याय-गुण और द्रव्य इन दोनौंके पारस्परिक भेंदामेद विषयक दाशनिक चर्चा 
जानने योग्य है। न्‍्याय-वैशेषिक आदि दर्शन भेदवादी होनेसे प्रथमसे ही 
आज तक गुण, कर्म आदिका द्रव्यसे भेद मानते हैं। अभेदवादी सख्य, 
वेदान्तादि उनका व्रव्यसे अमभेद मानते आये हँ। ये भेदामेदके पक्ष बहुत 
पुराने हैं क्योंकि खुद महाभाष्यकार पतजञ्जलि इस बारेमे मनोर॑जक ओर 
विशद चर्चा शुरू कग्ते हैं। वे प्रश्न उठाते हैं कि द्रव्य, शब्द, स्पश आदि 
गुणं से अन्य है या अनन्य !। दोनों पत्लॉँकी स्पष्ट करके फिर वे अन्तर्म 
भेदफत्ञषका समर्थन करते हैं । 

जानने योग्य खास बात तो यह है कि गुण-द्रव्य या गुण-पर्यायके जिस 
भेदाभेदकी स्थापना एवं समर्थनडे वास्ते सिद् सेन, समन्तभद्र आदि जैन 
ताकिकोंने अ्रपनी कृतियोंमेँ खासा पुरुषार्थ किया है उसी भेदामेदवादका 
समर्थन मीमांसकधुरीण कुमारिलने भी बड़ी स्पष्टता एवं तक॑वादसे किया है-- 
श्लोकवा० आकृ० श्लो० ४-६४; वन० श्लो० २१-८० । 

आ० हेमचन्द्रको द्रव्य-पर्यायका पारस्परिक भेदामेद वाद ही सम्मत है 
जैसा अन्य जैनाचार्यों को ! 
१६३६ ई० ] [ प्रमाण मोमांसा 


१ इस विषयके सभी प्रमाणके लिए देखो सन्‍्मतिटी० पृ० ६३१. टि० ४ ! 
२ “क्रिं पुनद्ंव्य के पुनगुणाः। शब्दस्पशरूपरसगन्धा गुणास्ततोंडन्यद्‌ 
द्रब्यम्‌ । कि पुनरन्यच्छुव्दादिभ्यों द्रव्यमाहोसिदनन्यत्‌ | गुणस्यायं भावात्‌ द्रव्ये 
शब्दनिवेशं कुर्वन्‌ ख्यापयत्यन्यच्छुब्दादिभ्यो द्रव्यमिति | अनन्यच्छुब्दादिभ्यो 
द्रव्यम । न ह्न्यदुपलम्यते। पशोः खल्वपि विशसितस्य परणंशते न्यस्तस्य नान्‍्य- 
च्छुब्दादिभ्य उपलम्यते | अन्यच्छुव्दादिभ्योी द्रव्यम | तत्‌ त्वनुमानगम्यम्‌ | 
तद्॒था । ओषधिवनस्पतीनां वृद्धिहासो । ज्यौतिषां गतिरिति। कोसावनुमानः | 
इह समाने वष्मंरि परिणाहे च अन्यत्तलाग्रं भवति लोहस्य अन्यत्‌ कापासानां 
यत्कृतो विशेषस्तद्‌ द्रव्यम्‌ | तथा कश्चिदेकेनैव प्रहारेण व्यपवर्ग करोति कश्चित्‌ 
द्वाभ्यामपि न करोति । यतृ कृती विशेषस्तद्‌ द्रव्यम्‌ । अथवा यस्य गुरान्तरेष्वपि 
प्रादुवत्सु तत््वं न विहन्यते तद्‌ द्रव्यम्‌ | कि पुनस्तत्वम्‌ । तत्‌मावस्तत््वम्‌ | 
तद्॒था | आमलकादिनां फलानां रक्तादयः पीतादयश्च गुशाः प्रादुमवन्ति । 


आमलकं बदरमित्येव भवति | अन्वर्थ खन्नु निवंचन गुशसंद्रावों द्रव्यमिति । 
नपातृ० सहां ० है. रे $्‌ श्६्‌ | 





वस्तुत्व की कसोटी 


भारतीय दशनों मैं केवल नित्यत्व, केवल अनित्यत्व, नित्यानित्य--उभय 
आर परिणामिनित्यत्व इन चारों वादों के मूल भगवान्‌ महावीर ओर बुद्ध के 
पहिले भी देखे जाते हैं पर इन वादों की विशेष स्पष्ट स्थापना ओर उस स्थापना 
के अनुकूल युक्तिवादका पता; उस पुराने समयके साहित्यमैँ नहीं चलता। 
बुद्धने प्राचीन अनित्यत्वकी भावनाके ऊपर इतना जोर दिया कि जिससे आगे 
जाकर क्रमशः दो परिणाम दर्शन क्षेत्रमँ प्रकट हुए.। एक तो यह कि अन्य 
सभी वाद उस अनित्यत्व अर्थात्‌ क्षणिकत्ववादके विरुद्ध कमर कसकर खड़े 
हुए और सभी ने अपना स्थापन अपने ढज्ञ से करते हुए क्षणिकत्व के निरास 
का प्रबल प्रयज्ञ किया । दूसरा परिणाम यह आया कि खुद बोद्ध परम्परा मैं 
क्षणिकत्ववाद जो मूलमैं वैराग्यपोषक भावनारूप होनेसे एक नैतिक या चारित्रीय 
वस्तुखरूप था उसने तत्त्वज्ञानका पूरा व्यापकरूप धारण किया। ओर वह 
उसके समर्थक तथा विरोधियांकी दृष्टिम अन्य तात्तिक विषयोकी तरह तात्विक- 
रूपसे ही चिन्ताका वित्रय बन गया । 

बद्ध, महावीरके समयसे लेकर अनेक शताब्दियोँ तकके दाशंनिक साहित्यमें 
हम देखते हैं कि प्रत्येक वादकी सत्यताकी कत्तोटी एकमात्र बन्धमोक्ष-व्यवस्था 
ओर कर्म-फलके कतृ त्व-भोक्तृत्वकौ व्यवस्था रही है' । केवल अनित्यत्ववादी 
बौद्धोंकी अपने पक्षकी यथार्थताके बारेमँ दलील यही रहौ कि आत्मा आदिको 
केवल नित्य माननेसे न तो बन्धरमोक्षकौ व्यवस्था ही घठ सकती है और न कर्म- 
फलके कतृ त्व-भोक्तृत्वका सामानाधिकरण्य ही। केवल नित्यत्ववादी ओप- 
निषद आदि दाशंनिर्कोकी भी (ब्र० शाइरभा० २. २, १६ ) बोद्धवादके 
विरुद्ध यही दलील रही । परिणामिनित्यत्ववादी जैनदशनने भी केवल नित्यत्व 
आर केवल अनित्यत्व वादके विरुद्ध यही कहा कि आत्मा केवल नित्य या केवल 
अनित्य-मात्र हो तो संसार-मोक्षकी व्यवस्था, कमके कर्ताको ही कमंफल मिलनेकी 


“१ “तदेव॑ सत्तवभेदे कृतहानमकृताभ्यागमः प्रसज्यते-सति च सच्तोत्पादे 
सत्त्बनिरोधे च अकर्मनिमित्तः सत्त्वसगं३ प्राप्नोति तत्र मुकक्‍्त्यर्थों अह्मचयंवासो न्र 
स्थात्‌ -न्यायमा० ३. १. ४ | 


श्डंद 


व्यवस्था, मौक्ञोपाय रूपसे दान आदि शुभ कमंका विधान ओर दीज्ञा आदिका 
उपादान ये सब घट नहीं सकते' । 
भारतीय दर्शनोंकी तास्विक चिन्ताका उत्थान और खासकर उसका पोषण 
एवं विकास कर्मसिद्धान्त एवं संसारनिव्तत्ति तथा मोक्षप्रासिकी भावनामैसे 
फलित हआ है। इससे शुरूम यह स्वाभाविक था कि हर एक दर्शन अपने 
बादकी यथार्थतात और दसरे दशनोंके वादकी अयथाथतार्म उन्हीं कमसिद्धान्त 
आािकी दुहाई दें । पर जैसे-जैसे अध्यात्ममूलक इस दाशनिक क्षेत्रमँ तकवाद 
का पर्रेश अधिक्राधिक होने लगा और बह क्रमश5 यहां तक बढ़ा कि शुद्ध 
तकवाटके सामने आध्यात्मिकवाद एक तरहसे गौण-सा हो गया तब केवल 
नित्यत्वादि उक्त वार्दोकी सत्यताकी कसोंटी भी अन्य हो गई। तकने कहा 
कि जो अर्थक्रियाकारी है वही वस्तु सत्‌ हो सकती है दूसरी नहीं। अश्थक्रिया- 
कारित्व की इस तार्किक कसोटीका श्रेय जहाँ तक ज्ञात है, बौद्ध परम्पराकों है! 
इससे यह स्वाभाविक है कि बौद्ध दाशंनिक क्षणिकत्वके पत्षमँ उस कसोौथीका 
उपयोग करें और दूसरे वादोंके विरुद्ध । हम देखते हैं कि हुआ भी ऐसा ही । 
बोद्धोंने कहा कि जो ज्ञणिक नहीं वह अर्थक्रियाकारी हो नहीं सकता ओर जो 
ग्र्थक्रियाकारी नहीं वह सत्‌ अथात्‌ पारमार्थिक हो नहीं सकता--ऐसी व्याप्ति 
निर्मित करऊे उन्होंने केवल नित्यपत्नमँ अ्थक्रियाकारित्वका असंभव दिखानेके 
वास्ते क्रम और यौगपद्यका जदिल विकल्पजाल रचा और उस विकल्पजालसे 
अन्तर सिद्ध किया कि केवल नित्य पदार्थ अ्र्थक्रिया कर ही नहीं सकता अतएव 
वैसा पदार्थ पारमार्थिक हो नहीं सकता ( वादन्याय प्ृ० ६ )। बोडोने 
बेवलनित्यत्ववाद ( तत्व सं० का० ३६४ ) की तरद जैनदरश नसम्मत परिणामि- 
नित्यखवाद अर्थात्‌ द्रव्यपर्यायात्मक्वाद या एक वस्तुकों द्विरूप माननेवाले 
बादके निरासमेँ भी उसी अर्थक्रियाकारित्वकी कसोटीका उपयोग किया---( तत्त्व 
सं० का० १७२८)। उन्होंने कह्दा कि एक ही पदार्थ सत्‌ असत्‌ उभयरूप नहीं 
बन सकता। क्योंकि एक ही पदार्थ अर्थक्रियाका करनेवाला और नहीं करनेवाला ? 
कैसे कहा जा सकता है ? इस तरह बौरद्धों के प्रतिबादी दर्शन वेदिक और जैन" 


दो विभाग मैं बट जाते हैं ! 





१ दव्वद्धियस्स जो चेव कुणर सो चेव वेयए णियमा। अर्णों करेइ 
अण्णो परिभुजद् पजयणयस्स ।।-सन्मति० १, ४२। ध्न बन्धमोद्दो 
छणिकेकसंस्थो न संबृतिः सापि मृषाखभावा | मुख्याहते गौणविधिन दृषो 
विश्रान्तदष्टिस्तव दृष्टितो उन्‍्या ॥?-युक्त्य० का० १५ । 


६88० 


बेंदिक परम्परामैंसे; जहाँ तक मालूम है, सबसे पहिले वाचस्पति मिश्र ओर _ 
जयन्तने उस बोद्धोद्धावित अर्थक्रियाकारित्व की कसोंटीका प्रतिवाद किया | 
यद्यपि वाचस्पति और जयन्त दोनोंका लक्ष्य एक ही है ओर वह यह कि 
अक्षणिक एवं नित्य वस्तु सिद्ध करना, तो भी उन्होंने अर्थक्रियाकारित्व जिसे 
बोद्धोंने केवलनित्यपक्षमँ असम्भव बतलाया था उ3का - बोद्ध-सम्मत च्ञाणक- 
पक्षम असम्मव बतलाते हुए भिन्न-भिन्न विचारसरणीका अनुसरण ककया है। 
वाचस्पतिने सापेक्ष॒त्व-अनपेक्षत्वका विकल्प करके ज्ञयुकर्म अथक्रियाकारत्वका 
असम्भव साबित किया ( तात्पयं० पृ० ३४४-६ ) तो जयन्तन बोद्ध ख्वाकृत 
क्रमयोगपद्यके विकल्पजालकों ही लेकर बौद्धवादका खण्डन किया--( न्‍्यायम० 
पृ० ४५३, ४६४ )। भदन्त योगसेनने भी, जिनका पूर्वपक्षा रूप से निरदेश 
कमलशौीलने तत्त्वसंग्रहपंजिकाम किया है, बॉद्धसम्मत चक्षाणिकत्ववादके विरुद्ध 
जो विकल्पजाल रचा है उसमें भी बोडखीकृत क्रमयोंगप्मावकब्पचक्रकों दी. 
बोद्धोंके विरद्ध चलाया हैं ( तत्वसं० का० ४२८ से )। यद्याष भदन्त 
विशेषण होनेसे योगसेनके बोद्ध होनेकी सम्भावना को जाती है तथापि जहाँ 
तक बोद्ध परंपरामै नित्यत्व--स्थिरवाद पोषक पक्षके अखित्वका प्रांमांणुक 
पता न चले तब तक यही कल्पना ठीक होगी कि शायद वह जैन, आजीवक 
या सांख्यपरित्राजक हो । जो कुछ हो यह तो निश्चित ही है कि बोद्धोकों 
अर्थक्रियाकारित्ववाली तार्किक कसोटीको लेकर ही बीद्धसम्मत क्ञणिकत्ववादका 
खण्डन नित्यवाद बेदिक विद्वानोंने किया । 


कणिकत्ववादके दूसरे प्रबल प्रतिवादी जैन रहे । उन्होने भी [त्कयुगमे 
छार्कत्वका निरास उस शअ्रथाक्रयाका रित्ववाली बोदद्धावित तार्किक कसोटाकों 
लेकर हा किया | जहाँ तक मादूम है जैन परंपरमें सबसे पहिले इस कसादाके 
8।% छाजकतका निरास करनवाले अकलड्ड" हूं । उन्दोंन उस कसोद।क द्वारा 
वेदिकसम्मत केबल नित्यत्ववादका खण्डन ता बेसे ही किया जता बोद्धोन । 
आर उस! कसाठाक द्वारा क्षणकत्ववादका खण्डन भी वेसे ही किया जेंसा 
भदन्त योगसेन ओर जयन्तने किया हैं। यह बात स्मरण रखन योग्य दे कि 
नित्यत्व या क्ञांणकत्वाद वादोंक खण्डन-मश्डनम विविध विककके साथ 
अथकरियाकारित्व की कसोर्टाका प्रवेश तकयुगम हुआ तब भी उक्त बादोंके 





१ “अर्थक्रिया न युज्येत नित्यक्षणिकपछयों: । ऋरमाक्रमाम्यां भावानां सां 
लक्षणतया मता ॥१--लघी० २, १। 


१४५७ 


खण्डन-मण्डनमैँ काम लाई गई प्राचीन बन्धमोद्धव्यवस्था आदि कसोंटीकां 
उपयोग बिलकुल झूज़्य नहीं हुआ, वह गौखणमात्र अवश्य हो गया । 

एक ही वस्तुकी द्रव्य-पर्यायरूपसे या सदसद्‌ एवं नित्यानित्यादि रूपसे 
जैन एवं जैमिनीय आदि दरश्शनसम्मत द्विरूपताका बौंद्धोंने जो खण्डन 
किया; ( तत्वसं० का० २२२, ३११, २१२ ) उसका जवाब बोढद्ोोंकी ही 
विकल्पजालजटिल भर्थक्रियाकारित्ववाली दलीलसे देना अकलछ आदि 
जेनाचायोंने शुरू किया जिसका अनुसरण पिछले सभी जैन तार्किकनि 
किया है। आ० हेमचन्द्र भी उसी मार्गा अवलम्बन करके 
पहिले केवलनित्यत्ववादका खण्डन बोद्धोंके ही शब्दोंम करते हैं और 
केवलच्षणिकत्ववादका खण्डन मी भदनन्‍्त योगसेन या जयन्त आदिके शब्दोंमें 
करते हैं ओर साथ ही जेनद्शनसम्मत द्रव्यपर्यायवादके समर्थनके वास्ते उसी 
हर उपयोग करके कहते हैं कि अर्थक्रियाकारित्व जेनवाद पक्तमं ही घट 
सकता है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


प्रमाणफल चर्चा 


दाशं॑निकक्षेत्रमँ प्रमाण ओर उसके फलकी चर्चा भी एक खास स्थान 
रखती है। यों तो यह विषय तकंयुगके पहिले श्रुति-आगम युगमे भी विचारप्रदेशमैँ 
आया है। उपनिषदों, पिठकों ओर आगमोंमेँ ज्ञान--सम्यग्ज्ञान--के फलका 
कथन है। उक्त युगमे वेदिक, बौद्ध, जेन सभी परम्परामेँ ज्ञानका फल अविद्या- 
नाश या वस्तुविषधयक अधिंगम कहा है पर वह आध्यात्मिक हश्टिसे--अ्रर्थात्‌ 
मोक्ष लाभकी दृष्टिसे । उस अध्यात्म युगमे ज्ञान इसालिए उपादेय समझा जाता 
था कि उसके द्वारा अविद्या--अ्ज्ञान--का नाश होकर एवं बस्तुका वास्तविक 
बोध होकर अन्तम मोक्ष प्राप्त हो ), पर तकयुगमें यह चर्चा व्यावहारिक धध्टसे 
भी होने लगी, अतएुव हम तकंयुगमे होनवाली-प्रमाणुफलविधयक चार 
अध्यात्मयुगीन अ्लोकिक दृष्टि ओर तकयुगीन लौकिक दृष्टि दोनों पाते है* । 
लोकिक दृष्टिमं केवल इसी भावको सामने रखकर प्रमाण॒के फलका विचार किया 
जाता है कि प्रमाणके द्वारा व्यवहार साक्षात्‌ क्या सिद्ध होता है; ओर 
परम्परासे क्या, चाहे अन्तमेँं मोक्षलाभ होता हो या नहीं । क्योंकि लोंकक 
दृश्मिं मोज्ञानधिकारी पुरुषगत प्रमाणोंके फलकी चर्चाका भी समावेश होता है। 

तीनों परम्पराकी तकयुगीन प्रमायफलविष्यक चर्चार्मे मुख्यतया विचारणीय 
अंश दे देखे जाते हं--एक तो फल ओर प्रमाण॒का पारस्परिक भेद-अभेद 
ओर दूसरा फलका खरूप। न्याय; वैशेषिक, मीमांसक आदि वैदिक दशन 
फलको प्रमाणसे भिन्न ही मानते हे? । बौद्ध दर्शन उसे अभिन्न कहता है जब 





१ 'सोड्विद्याग्रन्थि विकरतीह सोम्यः-मुण्डको० २. १. १०। सांख्यका० 
६७-६८। उत्त० र८, २, ३। “तमेतं बुच्चत-यदा च जात्वा सो धर्म 
सच्चानि अभिसमेस्सति | तदा अविज्जूपसमा उपसन्तों चरिस्सति ॥-विसुद्धि० 
० *४४ | 

२ (,, .तत्वश्ञानान्निःश्रेयसम!-वै० सू० १, १. ३। “,. तत्वशानान्नि३- 
श्रेयसाधिगमः”-न्यायसू० १, १. १। “यदा सन्निकर्षस्तदा ज्ञान प्रमितिः, यदा 
ज्ञान तदा दानोपादानोपेक्षाबुद्धधः फलम्‌-न्यायभा० १. १. ह । 

३ श्लोकवा० प्रत्यक्ष० श्लो० ७४, ७५ | 

४ प्रमायसमु० १, ६। न्यायबि० टी० १, २१। 
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कि जेन दशोन अपनी अनेकान्त प्रकृतिके अनुसार फल-प्रमाणका भेदामेद 
बतलाता है* | 

फलके खरूपके विषय में वेशेषिक, नेयायिक ओर मीमांसक सभीका मन्तव्य 
एक-सा ही है* | वे सभी इन्द्रियव्यापारके बाद होनेवाले सबह्निकर्षसे लेकर 
हानोपादानोपेक्षाबुद्धि तकके क्रमिक फर्लोकी परम्पराको फल कहते हुए भी उस 
परम्परामैंसे पूर्व पूव फलको उत्तर उत्तर फलकी अपेक्षासे प्रमाण भी कहते हैं 
त्र्थात्‌ उनके कथनानुसार इन्द्रिय तो प्रमाण ही है, फल नही और हानोपादा- 
नोपेज्ञाबुद्धि जो अन्तिम फल है वह फल ही है प्रमाण नहीं। पर बीचके सन्निकर्ष; 
निरविकल्प और सविकल्प ये तीनों पूर्व प्रमाणकी अपेज्ञास फल और उत्तरफल 
की अपेक्षासे प्रमाण भी हैं | इस मन्तव्यमें फल प्रमाण कहलाता है पर वह 
खभिन्न उत्तरफलकी अपेज्षासे | इस तरह इस मतमें प्रमाण-फलका मैद स्पष्ट 
ह्वी है। वाचस्पति मिश्र ने इसी भेदकों च्यानमेँ रखकर खांख्य प्रक्रियाम भी 
प्रमाण और फलकी व्यवस्था अपनी कोमुदीमैं की है? । 

बोंद्ध परम्परामैं फलके खखरूपके विष्रयमें दो मन्तव्य हैं--पहला विषयाधिगम 
को ओर दूसरा स्वसंवित्तिकों फल कहता है। यद्यपि दिडनागसंगहीत* इन दो 
मन्तव्योमिंसे पहलेका ही कथन ओर विवरण धर्मकीत्ति* तथा उनके टीकाकार 
धर्मोत्तरने किया है तथापि शान्तरक्षितने उन दोनों बौद्ध मन्तव्योंका संग्रह करनेके 
अलावा उनका सयुक्तिक उपपादन ओर उनके पारस्परिक अन्तरका प्रतिपादन 
भी किया है। शान्तरक्षित ओर उनके शिष्य कमलशीलने यह स्पष्ट बतलाया 
है कि बाह्मार्थथाद, जिसे पार्थतारथि मिश्र ने सौत्रान्तिकका कहा है उसके 
मतानुतार शानगत विधयसारूप्य प्रमाण है और विषयाधिगति फल, जब कि 
विज्ञानवाद जिसे पार्थसारथिने योगाचारका कहा है उसके मतानुसार ज्ञानमत 





१ करणस्य क्रियायाश्र कर्थंचिदेकत्वं प्र दीपतमोविगमवत्त्‌ नानात्व॑ च 
परबादिवत्‌*-अष्टश ० अष्टस० पृ० २८३-२८४ | 

२ “यदा सॉन्रिकपस्तदा ज्ञानं प्रमितिः, यदा ज्ञान तदा हानोपादानोपेक्षा- 
बृदयः फलम्‌ ।-न्यायभा० १, १, ३। श्लोकवा० प्रत्यक्ष श्लो० ५६-७३ | 
प्रकरश॒प० ४० ६४ | कन्दली प्र० श्६८-६ | 

है साख्यत० का० ४ । 

४ समायुसमु० १, १०-१२ | उलो० न्याय० पृ० श्च८-१५६ । 

४ न्यायत्रि० १, १८-१६ | 
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स्वस॑वेदन ही फल है और ज्ञानगत तथाविध योग्यता ही प्रमाण है* । यह 
ध्यानमें रहे कि बौद्ध मतानुसार प्रमाण और फल दोनों शञानगत धर्म हैं ओर 
उनमें मेद न माने जानेके कारण वे अभिन्न कहे गए हैं। कुमारिल ने इस 
बौंद्धसम्भत अमेदवादका खण्डन ( श्लोकवा० प्रत्यक्ञ० श्लो० ७४ से ) करके 
जो वशेषिक-नैयायिकके भेदवादका अभिमतरूपसे स्थापन किया है उसका 
जवाब शान्तरसितने अक्षरशः देकर बोद्धसम्मत अभेदभावकी युक्तियुक्तता 
दिखाई है--( तत्वसं० का० १३४० से ) | 

जैन परम्परामैं सबसे पहिले तार्किक सिद्धसेन और समन्तभद्र ही हैं जिन्होंने 
लौकिक दृष्टिसे भी प्रमाणशके फलका विचार जेन परम्पराके अनुसार व्यवस्थित 
किया है। उक्त दोनों आचायोका फलविषयक कथन शब्द ओर भावमैँ समान 
ही है--( न्याया० का० २८, आप्मी० का* १०२ )। दोनोंके कथमानुसार 
प्रमाणका साक्ञात्‌ फल तो अज्ञाननिद्वत्ति ही है। पर व्यवहित फल यथासम्भव 
हानोपादानोपेक्षाबुद्धि है। सिद्धसेन ओर समन्तमद्रके कथनम तीन बातें ध्यान 
देने योग्य हैं--- 

१--अज्ञानविनाशका फलरूपसे उल्लेख, जिसका वेदिक-बोद्ध परम्परामें 
निदेश नहीं देखा जाता । २--बेदिक परम्पराम जो मध्यवत्ती फलॉँका सापेक्ष 
भावसे प्रमाण ओर फल रूपसे कथन है उसके उल्लेखका अभाव; जेसा कि 
बोद्ध तकंग्रन्थोंम मी है। ३--प्रमाण ओर फलके भेदाभेद विषयक कथनका 
अभाव । सिद्धसेन ओर समन्‍्तभद्रके बाद अकलइडूं ही इस विधयर्म मुख्य 
देखे जाते हैँ जिन्होंने सिद्धसेन-समन्तभद्रदर्शित फलविषयक जैन मन्तव्यका 
संग्रह करते हुए उसमें अनिर्दिष्ट दोनों अंशोंकी स्पष्टतया पूर्ति की, 
शअ्रथांत्‌ अकलइने प्रमाण और फलके भेदामेदविषयक जैन मन्तव्यको 
स्पष्टटया कहा ( अष्टश० अश्टस० पृ० २८३-४ ) और मध्यवर्ती फलोंकों 
प्रमाण तथा फल उभमयरूप कहनेकी वेशेषिक, नेयायिक, मीमांसककी 
सापेक्ष शैलीको जेन प्रक्रियाके अनुसार घटाकर उसका स्पष्ट निर्देश किया | 
माणिक्यनन्दो (परी० ४; १. से) ओर देवसूरिने ( प्रमाणन० ६. रे से ) 
अपने-अपने सृत्नोंमिं प्रभमाणका फल बतलाते हुए. सिफ वही बात कही 


१ विषयाधिगतिश्रात्र प्रमाणफलमिष्यते । खबित्तिाँ प्रमाण तु सारूप्यं 
योग्यतापि वा ॥?-तत्वसं० का० १३४४ | श्लो० न्याय० ए० १५४८-१५६ | 

२ “बह्ाग्वगग्रह्मग्रष्टचत्वारिंशर खसंविदाम्‌। पूबंपूप्रमाणत्व॑ फले 
स्थाठुत्तरोत्तरम्‌ ।?-लघी० १. ६ | 
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है जो सिद्धसेन ओर समन्तभद्रने। अलबत्ता उन्होंने अकलड्डनिदिष्ट 
प्रमाण-फलके भेदाभेदका जेन मन्तव्य सूत्रित किया है पर उन्होंने मध्यवर्ती 
फलोकों सापेक्षभावसे प्रमाण और फल कहनेकी अकलड्डूसूचित जैन- 
शैलीको सूत्रित नहीं किया। विद्यानन्दकी तीछुण दृष्टि अज्ञाननिदव्रत्ति ओर 
स्व-परव्यवसिति शब्दकी ओर गई । योगाचार ओर सोच्रान्तिक सिद्धान्तके 
अनुसार प्रमाणके फलरूपसे फलित होनेवाली ख ओर पर व्यवसितिको ही 
विद्यानन्दने अज्ञाननिवृत्ति्प बतलाया ( तत््वाथरलों ० पु० १६८; प्रमाणप० 
पु० ७६ ) जिसका अनुसरण प्रभाचन्द्रने मार्तस्डमें ओर देवसूरिने रत्बाकरमें 
किया | अब तकमें जनताकिंकॉंका एक स्थिर-सा मन्तब्य ही हो गया कि जिसे 
सिद्धसेन-समन्तभद्रने अज्ञाननिद्त्ति कह्य है बह वस्तुतः स्व-परव्यवसिति ही है | 
आ० देमचन्द्रने प्रस्तुत चर्चामें पूवर्ती सभी जैनतार्किकोंके म्तोंका संगह 
तो किया दी है पर साथ ही उसमें अपनी विशेषता भी दिखांई है। उन्होंने 
प्रभाचन्द्र ओर देवसूरिकी तरह ख-परव्यवसितिकों ही अज्ञाननिद्वत्ति न कहकर 
दोनोंकों अलग-अलग फल माना है। प्रंमाण ओर फलके अ्रभेद पक्त॒म कुमारिल 
ने बोद्धोंके ऊपर जो दोष दिये थे ओर जिनका निरास धर्मोात्तरकी न्‍्यायबिन्दु- 
व्याख्या तथा शान्तरक्तितके तत्त्वसंग्रहमें है उन्हीं दोषोंका निवारण बौद्ध ढंगसे 
करते हुए, भी आ० हेमचन्द्रने अपना वेयाकरणत्व आकर्षक तार्किकशैलीमें 
व्यक्त किया है। जेसे अनेक विषयोंमें आ० हेमचन्द्र अकलड्डंका खास अनुसरण 
करते हैं वेसे ही इस चर्चाम भी उन्होंने मध्यवर्ती फलोंकों सापेक्षुभावसे प्रमाय 
ओर फल कहनेवाली अकलइ्डस्थापित जेनशेलीको सूत्रमें शब्दश३ स्थान दिया । 
इस तरह हम प्रमाण-फलके चर्चाविषयक प्रस्तुत यूत्रेमिं वैदिक, बौद्ध और जेन 
सभी परम्पराओंका यथासम्मव जैनमत रूपसे समन्वय एक ही जगह पाते हैं । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


प्रत्यक्ष विचार 


प्रत्यक्षके संबन्धम अन्य मुद्दों पर लिखनेके पहले यह जता देना जरूरी है 
कि प्राचीन समयमें लक्षण॒कार ऋषि प्रत्यक्ष लक्षणका लक्ष्य कितना समभते थे 
अर्थात्‌ वे जन्य प्रत्यज्ञ मात्रकों लक््य मानकर लक्षण रचते थे, या जन्य-नित्य- 
साधारण प्रत्यज्ञकों लक्ष्य मानकर लक्षण रचते थे जैसा कि उत्तरकालीन 
नेयायिकोंने आगे जाकर जन्य-नित्य साधारण प्रत्यक्षका लक्षण रखा है! 
जहाँ तक देखा गया उससे यही जान पड़ता है कि प्राचीन समयके लक्षणकारोंमें 
से किसीने चाहे वह ईश्वराविरोधी नेयायिक वेशेषिक ही क्‍यों न हों जनन्‍्ये- 
नित्य साधारण प्रत्यज्ञका लक्षण बनाया नहीं है। ईश्वराविरोधी हो या ईश्वर- 
विरोधी सभी दशंनकारोंके प्राचीन मूल अन्थोंमं एक मात्र जन्यप्रत्यक्षका ही 
निरूपण है। नित्यप्रत्यक्षका किसीमैं सम्भव भी है और सम्भव है तो वह 
इंश्वरमँ ही होता है इस बातका किसी प्राचीन ग्रन्थमैँ सूचन तक नहीं" । 
अपोस्षेयत्वके द्वारा बेदके प्रामाणयका समर्थन करनेवाले मीमांसकोंके विरुद्ध 
न्याय-वेशेषिक दर्शनने यह स्थापन तो शुरू कर दिया कि वेद शब्दात्मक और 
अनित्य होनेसे उसका प्रामाण्य अपोरस्षेयत्व-मूलक नहीं किन्तु पोरुषेयत्व-मूलक 
ही है। फिर भी उस दशनके प्राचीन विद्वानोंने वेद-प्रणेताहूपसे कहीं ईश्वरका 
स्पष्ट स्थापन नहीं किया है। उन्होंने वेदको आम्त ऋषिप्रणीत कह कर ही 
उसका प्रामाण्य मीमांसक-सम्मत प्रक्रियासे भिन्न प्रक्रिया द्वारा स्थापित किया 
ओर साथ ही वेदाप्रामाण्यवादी जैन बौद्ध आदिको जवाब भी दे दिया कि 
बेद प्रमाण है क्‍योंकि उसके प्रणेता इमारे मान्य ऋषि आस ही रहदे' । पिछले 


१. वैशे० ३. १, १८। “इन्द्रियार्थसन्निकर्षोत्पन्नमद््यपदेश्यमव्यमिचारि 
व्यवसायात्मक॑ प्रत्यक्षम'--न्यायसू० १. १. ४ । ८, प्रतिविषयाध्यवसायों 
दृष्म--सांख्यका० ५। सांख्यसू० १, ८६८। योगभा० १. ७। 'सत्संप्रयोगे 
पुस्षस्येन्द्रियणाम्‌, . ... ...->जैमि० १, १, ४ । “आरस्मेन्द्रियमनोअर्थात्‌ 
सब्निकर्षात्‌ प्रवर्तते । व्यक्ता तदात्वे या बुद्धिः प्रत्यज्ध सा निरूप्यते ॥-- 
चरकसं० ११, २० | 

२, न्यायसू० १. १. ७; २. १. ६६ । वेशे० ६. १, १ | 
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व्याख्याकार नैयायिकोंने जैसे ईश्वर्कों जगत्‌लरश भी माना ओर वेद-प्रणेंता 
भी, इसी तरह उन्होंने उसमें नित्यश्ञान की कल्पना भी की वेंसे किसी भी 
प्राचीन वैदिक दर्शनसूजप्रन्थोमिं न तो ईश्वरका जगत्खश रूपसे न वेदकर्त्ता 
रूपसे स्पष्ट स्थापन है और न कहीं भी उसमें नित्यज्ञानके श्रस्तित्वका उल्लेख 
भी है। अतएब यह सुनिश्चित है कि प्राचीन सभी प्रत्यक्ष लक्षयोका लक्ष्य 
केवल जन्य प्रत्यक्ष ही है। इसी जन्य प्रत्यज्ञकों लेकर कुछ मुद्दों पर यहां 
विचार प्रस्तुत है | 

१, ल्ॉकिकाल्लोकिकता--प्राचीन समयमें लक्ष्यकोटिमिं जन्यमात्र ही 
निविष्ट था फिर भी चार्वाक के सिवाय सभी दर्शनकार्रोंने जन्य प्रत्यक्षके लोकिक 
अलोकिक ऐसे दो प्रकार माने हैं। सभीने इन्द्रियजन्य ओर मनोंमात्रजन्य 
वर्तमान संबद्ध-विषयक श्ञानको लौकिक प्रत्यज्ञ कहा है। अलोकिक प्रत्यक्षका 
वर्णन भिन्न-भिन्न दर्शानोंमैं भिन्न-भिन्न नामसे है। सांख्य-योग, ' न्‍्याय- 
वैशेषिक, * ओर बोद्ध * सभी अलौकिक प्रत्यक्षका योगि-प्रत्यक्ष या योगि-शान 
नामसे निरूपण करते हैं जो योगजन्य सामथ्य द्वारा जनित माना जाता है। 

मीमांतक जो सर्वशत्वका खासकर धर्माधर्मसाक्षात्कारका एकान्त विरोधी है 
वह भी मोक्षाज्ञभूत एक प्रकारके आत्मशानका अ्रस्तित्व मानता है जो वस्तुतः 
योगजन्य या अलौकिक ही है | 

बेदान्तमेँ जो ईश्वरसाक्षीचेतन्य है वही अलौकिक प्रत्यक्ष स्थानीय है । 

जैन दर्शनकी आगमिक परम्परा ऐसे प्रत्यक्षकों ही प्रत्यक्ष कहती-है * 
क्योंकि उस परस्पराके अनुसार प्रत्यक्ष केबल वही माना जाता है जो इन्द्रिय- 
जन्य न हो। उस परम्पराके अनुसार तो दशंनान्तरसंमत लोकिकप्रत्यक्ष प्रत्यक्ष 
नहीं पर परोक्ष है' फिर भी जेन दर्शनकी तार्किक परम्परा प्रत्यक्षके दो प्रकार 
मानकर एकको जिसे दर्शनान्तरोमँ लौकिक प्रत्यक्ष कहा है सांव्यवहारिक 


» योगसू० ३. ४४ | सांख्यका० ६४ | 
, वेशे० ६. १, १३-१५ | 
ञ न्यायत्रि० १, ११ । 
४. 'सर्वत्रेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन गम्यते पराज्षा चात्मविज्ञानादन्य॑त्रे- 
त्यवधारणात्‌ ॥?---तन्त्रवा० पू० २४० | 
५. तत््वाथं० १, २२ | 
६, तत्ता५० १, ११ | 
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प्रत्यक्ष कहती है' ओर दूसरेकों जो दर्शनान्तरोमिं अलौकिक प्रत्यक्ष कह्य जाता 
है पारमार्थिक प्रत्यक्ष कहती है। तथा पारमार्थिक प्रत्यक्षके कारणरूपसे लब्धि 
या विशिष्ट आत्मशक्तिका वर्णन करती है, जो एक प्रकारसे जेन परिभाषामैँ 
योगज घर्म ही है।. 

२. अलोकिकमें निर्विकल्पषका स्थान--अब' प्रश्न यह है कि अलौकिक 
प्रत्यक्ष निर्विकल्पक ही होता है या सविकल्पक ही होता है, या उमयरूप ? 
इसके उत्तरमैँ एकवाक्यता नहीं । तार्किक बौद्ध और शाइरवेदान्त'* परम्पराके 
अनुसार तो अलोकिक प्रत्यक्ष निर्विकल्प ही संभवित है सविकल्पक कभी नहीं | 
रामानुजका मत इससे बिलकुल उलगा है, तदनुसार लोकिक हो या अलौकिक 
कोई भी प्रत्यक्ष सवंथा निर्विकल्पक संभव ही नहीं पर न्याय वेशेषिक आदि अन्य 
वैदिक दर्शनके अनुसार अलौकिक प्रत्यक्ञ सविकल्पक निर्विकल्पक-उभय संभवित 
जान पड़ता है। यहाँ संभवित शब्दका प्रयोग इसलिए, किया है कि भासवंज्ञ 
(न्यायसार ए० ४) जैसे प्रबल नैयायिकने उक्तरूपसे द्विविध योगि-प्रत्यक्षका स्पष्ट 
ही कथन किया है फिर भी कणादसूत्र ओर प्रशस्तपादभाष्य आदि प्राचीन 
ग्रन्थेमिं ऐसा कोई स्पष्ट निर्देश नहीं | जेन परम्पराके अनुसार अलौकिक या 
पारमाथिक प्रत्यक्ष उभयरूप है। क्‍योंकि जैन दर्शनमें जो अवधिदर्शन तथा 
केवलदर्शन नामक सामान्यबोध माना जाता है वह अलौकिक निर्विकल्पक ही 
है। और जो अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान तथा केवलज्ञानरूप विशेषत्रोध है 
वही सविकल्पक है। .- 

३. प्रत्यक्षत्वका नियामक--प्रश्न है कि पत्यक्षत्थका नियामक तत्त्व क्या 
है, जिसके कारण कोई भी बोध या ज्ञान प्रत्यक्ष कह्य जाता है ! इसका जवाब भी 
दर्शनों एकविध नहीं । नव्य शाइूर वेदान्तके अनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है 
प्रमाणचैतन्य और विषयचेतन्यका अभेद जेसा कि वेदान्तपरिभाषा (प्र० २३) 
मैं सविस्तर वर्णित है। न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग, बोद्ध। मीमांसक दश्शनके 
अनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है सन्निकषजन्यत्व, जो सन्निकर्ष से, चाहे वह 
सन्निकर्ष लौकिक हो या अलौकिक, जन्य है; वह सब प्रत्यक्ष | जैन दर्शनमें 
प्रत्यक्षके नियामक दो तत्व हैं। आगमभिक परम्पराके अनुसार तो एक मात्र 





2. टिप्पणी पृ० २२ | 

२. पातांका ए75एला008ए : ?९०९ए/००. #. 352. 

३. अतः प्रत्यक्षस्य कदाचिदपि न निर्विशेषविषयत्वम--श्री भाष्य 
/ ४०२१। 
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आत्ममात्र सापेक्षत्व ही प्रत्यक्षत्वका नियामक (सर्वार्थ १. १२ ) है। जब कि 
तार्किक परम्पराके अनुसार उसके अलावा इन्द्रियमनोजन्यत्व भी प्रत्यक्ष॒त्वका 
नियामक फलित होता है । ( प्रमाणमी० १.२० ) वस्तुतः जेनतार्किक परम्परा 
न्याय-वेशेषिक आदि वेदिक दशंनानुसारिणी ही है ' 


४. प्रत्यक्षत्वका झ्षेत्र-प्रत्यक्ञत्व केवल निर्विकल्पकर्म ही मर्यादित है या 
बह सविकल्पक मैं भी है! इसके जवाब मैं बौद्ध का कथन है कि वह मात्र 
निर्विकल्पकर्मँ मर्यादेत है। जब कि बौद्ध भिन्न सभी दरश्शशनोंका मन्‍्तव्य 
निर्विकल्पक-सविकत्पक दोनोंमैं प्रत्यक्षत्वके खीकारका है। 

५. जन्य-नित्यसाधारखण प्रत्यक्ष-अमभीतक जन्यमात्रको लक्ष्य मानकर 
लक्षणकी चर्चा हुई पर मध्ययुगमैँ जब कि ईश्वरका जगत्कतृ रूपसे या वेदप्रणेतृ 
रूपसे न्याय-वेशेषिकादि दर्शनोंमेँ स्पष्ट स्थान निर्णीत हुआ तभीसे ईश्वरीय 
प्रत्यक्ष नित्य माने जानेके कारण जन्य-नित्य उभय साधारण प्रत्यक्ष लक्षण 
बनानेका प्रश्न ईश्वरवादियोंके सामने आया । जान पडता है ऐसे साधारण 
लक्षणका प्रयत्न भासवंज्ञने सवंगप्रथम किया। उसने “सम्यगपरोक्षानुभव' 
(न्यायसार एृ० २) को प्रत्यक्ष प्रमा कहकर जन्य-नित्य उभय-प्रत्यक्षका एक 
ही लक्षण बनाया। शालिकनाथ जो प्रभाकरका अनुगामी है उसने भी 
'साज्षात्‌प्रतीति! ( प्रकरणप० पृ० ५१ ) को प्रत्यज्ञ कहकर दूसरे शब्दमिं 
बाह्मविषयक इन्द्रियजन्य तथा आत्मा और जश्ञानग्राही इन्द्रियाजन्य ऐसे द्विविध 
प्रत्यक्ष (प्रकरण प० पृ० ५१) के साधारण लक्षण॒का प्रणयन किया | पर आगे 
जाकर नव्य नैयायिकोने भासव॑शञके अपरोक् पद तथा शालिकन/थके साक्षात्पतीति 
पदका 'जञानाकरणकजश्ञान”को जन्य-नित्य साधारण प्रत्यक्ष कहकर नव्य परिभाषामेँ 
स्पष्टीकरण किया ( मुक्ता० ५२ )। इधर जैनदशनके तार्किकर्म मी साधारण- 
लक्षणप्रणयनका प्रश्न उपस्थित हुआ जान पड़ता है। जेन दर्शन नित्यप्रत्यक्ष 
तो मानता ही नहीं अतएव उसके सामने जन्य-नित्यसाधारण लक्षणका प्रश्न न 
था | पर सांव्यवहारिक, पारमार्थिक उमयविध प्रत्यज्ञके साधारण लक्षणका प्रश्न 
था। जान पड़ता है इसका जवाब सर्वप्रथम सिद्धसेन दिवाकरने ही दिया। उन्होंने 
अपरोक्तरूप ज्ञानको प्रत्यक्ष कहकर सांध्यवहारिक-पारमार्थिक उभयसाधारण 
अपरोक्षत्वको लक्षण बनाया ( न्याया* ४ ) | यह नहीं कहा जा सकता कि 
सिड्धसेनके 'अपरोक्ष!पदके प्रयोगका प्रभाव भासवंश्ञके लक्षणमैं है या नहीं ! 
पर इतना तो निश्चित ही है कि जेन परमराप्रें अपरोक्षत्वरूपसे साधारण 
लक्षणका प्रारंभ सिद्धसेनने ही किया । 
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६. दोषका निधारण--सिड्सेनने अपरोक्ष॒त्वको प्रत्यक्ष मात्रका साधारण 
लक्षण बनाया । पर उसमें एक त्रुटि है जो किसी भी सूक्मप्रज्ञ तार्किकसे 
हिपी रह नहीं सकती । वह यह है कि अगर प्रत्यज्ञका लक्षण अपरोक्ष है तो 
परोक्षका लक्षण क्‍या होगा ! अगर यह कहा जाय कि परोक्षका लक्षण 
प्रत्यज्षभिन्नत्व या अप्रत्यक्षत्व है तो इसमें स्पष्ट ही अन्योन्याश्रय है। जान 
पड़ता है इस दोषकों दूर करनेका तथा अपरोक्ञत्वके स्वरूपकों स्फुट करनेका प्रयत्न 
सर्वप्रथम भद्टारक अकलड्ूने किया। उन्होंने बहुत ही प्राञ्जल शब्दोंम कह दिया 
कि जो ज्ञान विशद है वही प्रत्यक्ष है--( लघी० १. ३ )। उन्होंने इस वाक्यमैं 
साधारण लक्षण तो गर्मित किया ही पर साथ ही उक्त अन्योन्याश्रय दोषको भी 
ठाल दिया | क्‍योंकि अब अपरोक्षपद ही निकल गया; जो परोक्ष॒त्वके निवंचनकी 
अपेत्ता रखता था | अकलडू की लाक्षणिकताने, केवल इतना हो नहीं किया पर 
साथ ही वैशद्यका स्फोट भी कर दिया | वह स्फोट भी ऐसा कि जिससे सांव्यव- 
हारिक पारमा्थिक दोनों प्रत्यक्षका संग्रह हो। उन्होंने कह्दा कि अनुमानादिकी 
अपेक्षा विशेष प्रतिभास करना ही बेशद्र है--(लघी० १. ४) | अकलड्डका यह 
साधारण लक्षणका प्रयत्न ओर स्फोट ही उत्तरवर्ती सभी श्वेताम्बर-दिगम्बर 
ताकिकोंके प्रत्यज्ष लक्षणशमें प्रतिबिम्बित हुआ । किसी ने विशद्‌ पदके स्थानमें 
'स्पष्ट*पद्‌ (प्रमाणन०२.२) रखा तो किसीने उसी पदकों ही रखा--+ परी २, ३)। 

आए० हेमचन्द्र जैसे अनेक स्थलॉमे अकलड्ढानुगामी हैं वेसे ही प्रत्यक्षके 
लक्षणके बारेमँ मी अकलइके ही अनुगामी हैं। यहाँ तक कि उन्होंने तो विशद 
पद और वैशद्यका विवरण अकलडुके समान हौ रखा। अकलडूकी परिभाषा 
इतनी दृढमूल हो गई कि अन्तिम तार्किक उपाध्याय यशोविजयजीने भी प्रत्यक्षके 
लक्षणमैं उसीका आश्रय किया--तकंभाषा० पृ० १) 
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 बोच्प्रत्यक्ष लक्षण 


बौद्ध न्यायशार्त्रमैँ प्रत्यक्ष लक्षण की दो परम्पराएँ देखी जाती हैं--पहली 
अश्रान्तपद रहित, दूसरी अ्रश्नान्तपद सहित। पहली परम्पराका पुरस्कर्ता दिहनाग 
ओर दूसरीका धर्मकीत्ति है। प्रमाणसम॒ुच्चय (१.३) और न्यायप्रवेश (प्ू० ७) 
में पहली परम्पराके अनुसार लक्षण और व्याख्यान है। न्यायबिन्दु (१.४ ) 
ओर उसकी धर्मोत्तरीय आदि वृत्तिमेँ दूसरी परम्पराके अनुसार लक्षण 
एवं व्याख्यान है। शान्तरद्चितने तत्त्वसंग्रहमँ ( का० ११५१४ ) धर्मकीर्तिकी 
दूसरी परम्पराका ही समर्थन किया है। जान पड़ता है शान्तरक्षितके समय 
तक बोंद्ध तार्किकोंमँ दो पत्ष स्पष्रूपसे हो गए थे जिनमैंसे एक पक्ष 
अभ्रान्तपदके सिवाय ही प्रत्यज्ञका पूर्ण लक्षण मानकर पीत शब्जभादि भआञान्त 
शानोंमे मी ( तत््वसं० का० १३१२४ से ) दिकझनाग कथित प्रमाण लक्षण-- 
घटानेका प्रयत्न करता था | 


उस पक्षकों जवाब देते हुए दिंडनागके मतका तात्पय शान्तरक्तितने इस 
प्रकारसे बतलाया है क्रि जिससे दिडनागके अ्रश्नान्तपद रहित लक्षणवाक्यका 
समर्थन भी हो और अश्रान्तपद सहित धम्मकीत्तीय परम्पराका वास्तविकत्व भी 
बना रहे | शान्तरक्षित और उनके शिष्य कमलशील दोनोंकी दृष्टिमँ दिडनाग 
तथा धर्मकीर्तिका समान स्थान था। इसीसे उन्होंने दोनों विरोधी बौद्ध तार्किक 
पत्नोंका समन्वय करनेका प्रयत्न किया । 

बौद्धेतर तक ग्रन्थों उक्त दोनों बोद्ध परम्पराश्रोंकों खण्डन देखा जाता 
है। भागमहके काव्यालड्ञार ( ५. ६ पृ० ३२ ) और उद्योतकरके न्यायवार्तिक्म 
( १. १. ४. पृ० ४१ ) दिडलनागीय प्रत्यक्ष लक्षणका ही उल्लेख पाया जाता है 
जब कि उद्योतकरके बादके वाचस्पति; (तात्पये० पृ० १४५४) जयन्त ( मज्जरी 
पृ० ५२ ), श्रौधर ( कन्दली 9० १६० ) और शालिकनाथ ( प्रकरण प० 
पृ० ४७ ) आदि सभी प्रसिद्ध वैदिक विद्वानोंकी कृतियोमैं धममकीर्त्तीय प्रत्यक्ष 
लक्षणका पूर्वपत्ष रूपसे उल्लेख है। 

जैन आचार्योने जो बौद्धसम्मत प्रत्यक्ष लक्षणका खण्डन किया है उसमें 
दिडनागीय और धर्मकीत्तीय दोनों लक्षणोंका निर्देश एवं प्रतिवाद पाया जाता 
है। सिद्धसेन दिवाकरकी कृति रूपसे माने जानेवालें न्यायावतारमें जैन परम्परा- 
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नुसारी प्रमाण लक्षणमैं जो बाधवर्जितदद--( न्याया० १) है वह अज्ञपादके 
( न्‍्यायसू० १. १. ४ ) प्रत्यक्ष लक्षणगत अव्यभिचारिपदका प्रतिब्रिम्ब है या 
कुमारिल कतू क समझे जानेवाले ०“तत्रापूर्वार्थविज्ञानं प्रमाण बाधवर्जितम! 
लक्षणगत बाधवर्जित पदकी अनुकृति है या धर्मकीत्तीय (न्यायब्रि० १.४) 
अश्नरान्तपपदका रूपान्तर है या खय॑ दिवाकरका मोलिक उद्धावन है यह एक 
विचारणीय प्रश्न है । जो कुछ हो पर यह तो निश्चित ही है कि आ० हेमचन्द्रका 
बौद्ध प्रव्यज्ञलक्षण विषयक खण्डन घर्मकीत्तीय परम्पराकों उद्दश्यमँ रखकर हौ 
है, दिनागीय परम्पराकों उद्देश्यमैँ रखकर नहीं-प्र० मी० प्रृ० २३ । 

बोद्ध लक्षणगत कल्पना5पोढ पदमे स्थित कल्पना शब्दके अथके संबंधम खुद 
बोद्दध ताकिक्रोंमं अनेक भिन्न-भिन्न मत थे जिनका कुछ खयाल शान्‍्तरक्तित 
( तत्वसं० का० १२१४ से ) की इससे संबन्ध रखनेवाली विस्तृत चचासे आा 
सकता है, एवं अनेक वेटिक ओर जैन तार्किक जिन्होंने बोद्धपत्षका खण्डन 
किया है उनके विस्त॒त ऊद्मपोंहात्मक्‌ खण्डन ग्रन्थसे भी कब्यना शब्दक्रे माने 
जानेवाले अनेक अ्रशका पता चलता है? | खासकर जब हम केवल खण्डन 
प्रधान तत्वोपप्लव ग्रन्थ (प० ४१) देखते हैं तब तो कल्पना शब्दके प्रचलित 
ओर सम्मवित करीब-करीब सभी श्रर्थों या तद्दिपयक मतोंका एक बड़ा भारी 
संग्रह हमारे सामने उपस्थित होता है | 

ऐसा होने पर भी आ० हेमचन्द्रनेतों सिफ धमकीर्सि अभिमत (न्यायबि० 
१. ४) कल्पना स्वरूपका-जिसका सखीकार ओर समर्थन शान्तरक्ततने भी 
(तत्वसं० का० १२१४) किया है--हो उल्लेख अपने खण्डन ग्रन्थमें किया हैं 
अन्य कल्पनाखरूपका नहीं । 
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मीमांसक का प्रत्यक्ष लक्षण 


मीमांसादशनम प्रत्यक्ष प्रमाणके खरू्पका निर्देश सर्वप्रथम जैमिनीय 
सूत्र (१, १. ४) ही मिलता है। इस सूत्रके ऊपर शावरभाध्यके अलावा अन्य 
भी व्याख्याएँ ओर वृत्तियाँ थीं। उनमैंसे भवदासकी व्याख्या इस सूजको प्रत्यक्ष 
लक्षणका विधायक माननेवाली थी ६ श्लो० नन्‍्याय*» प्रत्यक्ष० श्लो० १ ) | 
दूसरी कोई व्याख्या इस सूत्रकों विधायक नहीं पर अनुवादक माननेवाली थी 
(श्लोकवा ० प्रत्यक्ष० श्लो० १६)। कोई बृत्ति ऐसी भी थी (शाबरमा० १.१. ५) 
जी इस सूत्रके शाब्दिक विन्यासमेँ मतभेद रखकर पाठान्तर माननेवाली थी 
ञ्र्थात्‌ सूतरमँ जो सत्‌ और तत्‌ शब्दका क्रमिक स्थान है उसके बदले तत्‌ ओर 
सत्‌ शब्दका व्यत्यय मानती थी । 

कुमारिलने इस सत्रको लक्ष णक्रा वितञान या खतन्‍्त्र अनुवादरूप माननेवाले 
पूर्वमर्तोंका निरास करके अपने अनोखे ढक्कसे अन्तमेँ उस सूत्रकों अनुवादरूप ही 
स्थापित किया है ओर साथ ही उस पाठान्तर माननेवाले मतका भी निरास 
किया है (श्लोकवा० प्रत्यक्ष० श्लो० १-३६) जैसा कि प्रभाकरने अपने बृहती 
ग्रन्थमें । प्रत्यक्षलक्षणपरक प्रस्तुत जैमिनीय सूत्रका खण्डन मीमांसकमिन्न 
वेदिक, बौद्ध ओर जैन सभी तार्किकोंने किया है। बोद्ध परम्परामैं सबसे प्रथम 
खण्डन करनेवाले विह्नाग ( प्रमाण समु० १. ३२७ ) जान पड़ते ह । उसीका 
अनुसरण शान्तरतक्षित आदिने किया है। बेदिक परम्परामे प्रथम खण्डन करने- 
वाले उद्योतकर ही (न्यायवा० प्रु० ४३) जान पड़ते हैं | बाचरुपति तो उद्यीत- 
करके ही टीकाकार हैं (तात्प4० पृ० १४४) पर जयन्तने (न्‍्यायम० पु० १००) 
इसके खण्डनमँ विस्तार और स्वतन्द्रतासे काम लिया है। जैन परम्परार्म इसके 
खण्डनकार सर्वप्रथम अकलड्ड या विद्यानन्द (तत्वाथ श्ली० ४० १८७ लो ० 
३७ ) जान पड़ते हैं। अ्रभयदेव (सन्मति टी० प० ५२४ ) आदिने उन्हींका 
अनुगमन किया है। आ० हेमचन्द्रने ( प्र० मी० पए० २३. ) अपने पृववर्तती जन 
ताकिकोंका इस जैमिनीय सूत्रके खण्डनमे जो अनुसरण किया हैं वह जयन्तके 
मं जरीगत (पृ० १००) खण्डन भागका ही प्रतिविम्ब मात्र हैं जसा कि अन्य ज॑न 
तार्किक ग्रन्थोमिं ( स्याह्मादर० प्रृ० रे८१ ) है । 

खण्डन करते समय आ० हेमचन्द्रने कुमारिल-सम्मत अनुवादभनद्जीका 
निर्देश किया है ओर उस व्यत्ययवाले पाठान्तरका भी । 


सांख्यका प्रत्यक्ष लक्षण 


सांख्य परम्परामैं प्रत्यक्ष लक्षणके मुख्य तीन प्रकार हैं। पहिला प्रकार 
विन्ध्यवासीके लक्षण का है जिसे वाचस्पतिने वाधषंगण्यक्रे नामसे निर्दिष्ट किया 
है ( तात्पयं० बु० १४४ )। दूलरा प्रकार ईश्वरकृष्णुफ़े लक्षसक्रा ( सांख्यका० 
पू ) ओर तीसरा सांख्यमूजगत ( सांख्यसू० १, ८६ + लक्षणका है। 

बौद्धों, जेनों ओर नैयायिकोने सांख्यके पत्यक्ष लक्षणका खण्डन किया 
है। ध्यान रखनेकी बात यह है कि विन्ध्यवार्सीके लक्षणका खण्ब्न तो सभीने 
किया है पर इश्वरकृष्ण जेसे प्राचीन सांख्याचायेके लक्षणका खण्डन सिर्फ 
जयन्त ( प्ृ० ११६ ) ही ने किया है पर सांख्यसूत्रतत लक्षणका खण्डन तो 
किसी भी प्राचीन आचायमने नहीं किया है। 

बोद्धोंमि प्रथम खण्डनकार दिद्नाग ( प्रमाणसपु० १. २७ ); नैयायिकोंमें 
प्रथम खण्डनकार उद्योतकर ( न्‍्यायवा० पृ० ४३ ) और झेनोंमें प्रथम खश्डन- 
कार अकलड् ( न्‍्यायत्रि० १. १६४ ) ही जान पड़ते हैं । 

आए हेमचन्द्रने सांख्यके लक्षण खण्डनमे (प्र० मी० प्ु० २४)पूवाचार्योका 
अनुसरण किया हैं पर उनका खण्डन खासकर जयन्तकृत (न्यायम० प्ृ० १०६) 
खण्डनानुसारी हँ। जयन्तनें ही विन्ध्यवार्सी ओर ईशरकृष्ण दोनोंके 
लक्षणप्रकारका खण्डन किथा हैं, हेमचन्द्रने भी उन्हींके शब्दोंमें दोनों ही के 
लक्षणका खण्डन किया हैं | 


ई० श्६३६ | [ प्रमाण भीमांसा 


धारावाहिक ज्ञान 


भारतीय प्रमाणशात्रोंमि स्मृति! के प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्यकी चर्चा प्रथमसे 
ही चली आती देखी जाती है पर धारावाहिक ज्ञानोंके प्रामाश्य-श्रप्रामाश्य की 
चर्चा सम्भवतः बोद्ध परम्परासे धर्मकीर्िके बाद दाखिल हुई। एक बार प्रमाण- 
शास्त्रेमि प्रवेश होनेके बाद तो फिर वह सर्वद्शनव्यापी हो गई ओर इसके पत्त- 
प्रतिपक्ष युक्तियाँ तथा वाद स्थिर हो गए और खास-खास परम्पराएँ बन गई | 
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वाचस्पति, श्रीधर, जयन्त, उदयन आदि सभी* न्याय-वेशेषिक दश नफे 
विद्वानोंने “धारावाहिक! ज्ञानॉँको अधिगतार्थक कहकर भी प्रमाण ही माना 
है और उनमें 'सूह््मकालकला? के भानका निषेध ही किया है। अतएव उन्होंने 
प्रमाण लक्षणमे अनधिंगत” आदि पद नहीं रखे | 

मीमांसककी प्रभाकरीय ओर कुमारिलीय दोनों परम्पराओम भी धारावाहिक 
ज्ञानोंका प्रामाण्य ही स्वीकार किया है। पर दोनोंने उसका समर्थन भिन्न-भिन्न 
प्रकारसे किया है। प्रभाकरानुगामी शालिकनाथ 'कालकला” का भान बिना 
माने ही अनुभूति” होने मात्रसे उन्हें प्रमाण कहते हैं, जिस पर न्याय-वशेषिक 
परम्पराकी छाप स्पष्ट है। कुमारिलानुगामी पार्थलारथि*, 'सूइमकालक॒ला” का 


१ “अनधिगताथंगन्तृत्व॑ च धारावाहिकविज्ञानानामधिगतार्थगोचराणां 
लोकसिद्धप्रमाणभावानां प्रामाण्यं विहन्तीति नाद्रियामहे | न च कालमभेरेनान' 
घिगतगोचरत्वं धारावाहिकानामिति युक्तम्‌। परमसूकछमाणा कालकलादिमेदानां 
पिशितलोचनैरस्माइशैरनाकलनात्‌ । न चाद्येनिव विश्ञानेनोंपदर्शितत्वादर्थस्य 
प्रवर्तितत्वात्‌ पुरुषस्य प्रापितत्वा च्चो त्तरेषामप्रामाण्यमेव ज्ञानानामिति वाच्यम्‌ | 
नहि विज्ञानस्थार्थप्रापण प्रवर्तनादन्यद्‌, न च प्रवर्तनमर्थप्रदर्श नादन्यत्‌ । तस्मा- 
दर्थप्रदर्शनमात्रव्यायास्मेव ज्ञान प्रवत्तक॑ प्रापकं च। प्रदर्शन च पूर्ववदुत्तरेपामयि 
विज्ञानानाममिन्नमिति कर्थ पू्रमेव प्रमाण नोत्तराश्यपि ! /-तातपये० पृ० २१, 
कन्दली पृ० ६१. न्‍्यायम० पृ० २२. न्यायकु० ४. १ | 

२ 'धारावाहिकेषु तह्य॒, त्तविज्ञानानि स्छतिप्रमोपादविशिशनि कर्थ॑ 
प्रमाणानि ! तत्राह-अन्योन्यनिरपेत्तास्तु धारावाहिकबुद्धबः । व्याप्रियमाणों 
हि पू्वविज्ञाकारणकलाप उत्तरेयामप्युत्पत्तिरिति न प्रतीतित उत्पत्तितों वा 
धाराबाहिकविज्ञानानि परस्परस्यातिशेर्त इति युक्ता सर्वेपामपि प्रमाणता ।- 
प्रकरणप० पृ० ४२-४३; वृहदतीप० पृ० १०३. । 

३ “नन्वेव॑ धारावाहिकेपूत्तरेषां पूर्वण्हीतार्थविषयकत्वादप्रामाण्यं स्थात्‌। 
तस्मात्‌ अनुभूतिः प्रमाणम” इति प्रमाणलक्षणम्‌ | तस्मात्‌ यथार्थमगहीतग्रा हि 
शान प्रमाएमिति वक्तव्यम्‌। घारावाहिकेष्वप्युत्तरोत्तरेषां कालान्तरसम्बद्धस्यागही 
तस्य ग्रहणाद्‌ युक्त प्रामास्यम्‌ | सन्नपि कालमभेदो5तिसूझ्मत्वान्न परामृष्यत इति 
चेत्‌; अहो सृच्मदर्शी देवानांप्रियः ! यो हि समानविषयया विज्ञधारया चिरम- 
वस्थायोपरतः सोडनन्तरक्षणसम्बन्धितयार्थ स्मरति। तथाहि-किमत्र घटोडवस्थित 
इति पृष्ठ: कथयति-अस्मिन्‌ ऋ्णें मबोपलब्ध इति। तथा प्रातरासम्यैतावत्कालं 
मयोपलब्ध इति। कालमभेदे त्वगहीते कथमेवं वदेत्‌ । तस्मादस्ति कालभेदस्य 
परामश: । तदाधिक्याच्च सिद्धमुत्तरेषां प्रामाण्यम्‌ ।-शाख्त्रदी० एृ० १२४-१ २६. 
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भान मानकर ही उनमें प्रामाण्यका उपपादन करते हैं क्योंकि कुमारिलपरम्परामैं 
प्रमाणलक्षणमें “अपूर्व” पद होनेसे ऐसी कल्पना बिना किये “घारावाहिक' श्ानों 
के प्रामाण्यका समर्थन किया नहीं जा सकता । इस पर बौद्ध और जैन कल्पनाकी 
छाप जान पड़ती है | 

बोद्ध-परम्परामैं यद्यपि धर्मोत्तर* ने स्पष्टतया 'धारावाहिक' का उल्लेख 
करके तो कुछ नहीं कहा है; फिर भी उसके सामान्य कथनसे उसका झुकाव 
“धारावाहिक! को अप्रमाण माननेका ही जान पड़ता है। हेतुबिन्दुकी टीकामे 
अचट' ने “धारावाहिक के विषय अपना मन्तब्य प्रसंगवश स्पष्ट बतलाया 
है। उसने योगिगत “धारावाहिक” ज्ञानोंकों तो सूक्ष्म कालकला' का भागन 
मानकर प्रमाण कहा है। पर साधारण प्रमाताओंके धारावाहिकोंकों सूछ्मकाल- 
भेदग्राहक न होनेसे अप्रमाण ही कहा है। इस तरह बौद्ध परम्परामें प्रमाताके 
भेद से 'घाराबाहिक' के प्रामाश्य-अरप्रामाणयका स्वीकार है। 

जैन तकंग्रन्थोमं 'घारावाहिक' ज्ञानों के प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्यके विषय दो 
परम्पराएँ हँ--दिगम्बरीय ओर श्वेताम्बरीय । दिगम्बर परकपरा के अनुसार 
“धारावाहिक! ज्ञान तभी प्रमाण हैँ जब वे क्षुणभेदादि विशेष का भान करते 
हों ओर विशिष्टप्रमाजनक होते हों । जब वे ऐसा न करते हों तब प्रमाण नहीं 
हैं। इसी तरह उस परम्पराके अनुसार यह मी समझना चाहिए. कि विशिष्ट- 
प्रमाजनक होते हुए भी “धारावाहिक' ज्ञान जिस द्रब्यांशमें विशिश्प्रमाजनक 
नहीं हैं उस अंशमे वे अप्रमाण और विशेषांशम विशिष्टप्रमाजनक होनेके कारण 
प्रमाण हैँ अर्थात्‌ एक ज्ञान ध्यक्तिमुँ भी विषय भेद की अ्रपेक्षासे प्रामाण्या- 





१ अत एवं अनधिगतविषयं प्रमाणम्‌। येनैव हि ज्ञानेन प्रथममधिगतो<डर्थः 
तेनैब प्रवर्तितः पुरुष+ प्रापितश्रार्थः तज्ैबार्थे किमन्येन शानेन अश्रध्िक॑ कार्यम्‌ | 
ततो5घिगतविषयमप्रमाणम्‌ ।--न्यायबि० टी०. ४० ३. 

२ “यदेकस्मिन्नेव नीलादिवस्तुनि धारावाहीनीन्द्रियशानान्युत्पचन्ते तदा 
पूर्वेणाभिन्नयोगक्षेमत्वात्‌ उत्तरेषामिन्द्रियशानानामप्रामाण्यप्रसज्स्‍ध: । न चैवम 
अतोडनेकान्त इति प्रमाणसंप्लववादी दर्शयन्नाह-एर्वप्रत्यज्षक्षणेंन इत्यादि । 
एतत्‌ परिहरति-तद्‌ यदि प्रतिक्ष्ं ्षुणविवेकदर्शिनो5घिकृत्योच्यते तदा भिन्‍नोी- 
पयोगितया प्रथक्‌ प्रामाण्यात्‌ नानेकान्त:। अथ सबंपदार्थष्वेकत्वाध्यवसायिन+ 
सांव्यवहा रिकान षुरुषानमिप्रेत्योच्यते तदा सकलमेव नीलसन्तानमेकमर्थ स्थिररूपं 
तत्साध्यां चार्थक्रियामेकात्मिकामध्यवस्यन्तीति प्रामाश्यमप्युत्तरेघामनिष्टमेवेति 
कुताउनेका न्त+ १-हेतु० टी० पृ० ३७. 
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प्रामाण्य है । अकलइूके अनुगामी विद्यानन्द ओर माणिक्यनन्दीके अनुगामी 
प्रभाचन्द्रके टीकाग्रन्थॉंका पूर्वापर अवलोकन उक्त नतीजे पर पहुँचाता' है। 
क्योंकि अन्य सभी जैनाचार्योक्री तरह निर्विवाद रूपसे 'स्मृतिप्रामाण्या का 
समरथन करनेवाले अकलझ् ओर माणिक्यनन्दी अपने-अपने प्रमाण लक्षणमें 
जब बोद्ध ओर मीमांसकके समान 'अनतिगत' ओर “अपूर्भ! पद्‌ रखते हैं तब 
उन पदोंकी सार्थकता उक्त तात्यथंके सिवाय ओर किसी प्रकारसे बतलाई ही नहीं 
जा सकती चाहे विद्यानन्द और प्रमाचन्द्रका खतन्त्र मत कुछ भी रद्द हो | 

बोंद्ध विद्वान विकल्प ओर स्थृति दानोंमि, मीमांसक स्मृति मात्रमैँ खतस्‍्त्र 
प्रामाण्य नहीं मानते | इसलिए उनके मतमे तो “अनधिगत” और “अपूर्व” पदका 
प्रयोजन स्पष्ट है। पर जेन परम्पराके अनुसार वह प्रयोजन नहीं है । 

इवेताम्बर परम्पराके सभा विद्वान एक मतसे घारावाहिज्ञानकों स्मृतिकी तरह 
प्रमाण माननके हीं पत्तम हैं। अतएव किसीने अपन प्रमाणलक्षण॒में अनधि- 
गत' “अपूर्श' आदि जेसे पदको स्थान ही नहीं दिया । इतना ही नहीं, बल्कि 
उन्होंने स्पष्टरूपणु यह कह दिया कि चाह ज्ञान गदीतग्राहि हो तब भी वह 
अग्रहीतग्राहिकि समान हा प्रमाण ह। उनके विचारानुसार ग्रहीतग्राहित्व 
प्रामाण्यका विघातक नहीं, श्रतएवं उनके मतसे एक धारावाहिक ज्ञानव्यक्तिमें 
विषयभेदकी अपक्षासे प्रामाण्य-श्रप्रामाण्य माननकी झूूरत नहीं ओर न तो 
कभी किसीको अ्रप्रमाण माननकी हअरूरत हे । 

श्वेताम्बर आचायोम भी आ० हेमचन्द्रकी खास विशेषता है क्‍योंकि उन्होंने 
ग्हीतग्राहि ओर ग्रह्ष्यमाणग्रा(ह दोनोंका समत्व दिखाकर सभी घ।रावाहिशानों में 
प्रामाण्यका जो समथन किया हू वह खास मार्केका है--प्र० मी० पु० ४ | 

इं० १६३६ | [ प्रमाण मीमांसा 


१, 'गृहातमगहीत॑ वा खार्थ यदि व्यवस्यति। तन्न लोके न शास्त्रेबु विजद्ाति 
प्रमाणताम ॥'--तत्वार्थश्लों> १. १०, ७८।  “प्रमान्तराण्द्तार्थप्रकाशित्व॑ 
प्रप्चत+। प्रामाण्य च णद्देतार्थप्राहित्वेप कथंचन ।।>तत्त्वार्थश्लो ० १.१३.६४ | 
'गहीतग्रहणात्‌ तत्र न स्मृतेश्वेत्प्रमाणता । धारावाह्मक्षविज्ञानस्यैव॑ लम्येत केन 
सा ॥-तत्वाथइलोक० १.१३-१४ “'नन्वेबसपि प्रमाणुसंप्लववादिताव्याघातः 
प्रमाणप्रतिपन्नडर्थ प्रमाणान्तराप्रतिपत्तिरित्यचोद्रम्‌ । अ्र्थपरिच्छित्तिवशेषसद्धावे 
तत्पवृत्तेरप्यम्युपगमात्‌ । प्रथमप्रमाणुप्रतिपन्ने ह वस्तुन्याकारविशेष॑ प्रतिपद्यमान 
प्रमाणान्तरमप्‌वार्थमेव वृच्धों न्‍्यग्रोध इत्यादिवत्‌ [--प्रमेयक० ० १६ | 

२. “यद्‌ गहीतग्राहि ज्ञानं न तत्ममाणुं, यथा स्छतिः:, गहीतग्राही च॒ प्रत्यक्ष॑- 
पृष्ठभावी विकल्प इति व्यापकविरद्धों पलब्धि: --त्तत्त्वसं० प० का० शरध्८ । 


स्व्ृति प्रामाण्य 


स्मृतिकों प्रमा-प्रमाण माननेके बारेमें मुख्य दो परम्पराएँ हैं--जेन 
ओर जैनेतर । जेन परम्परा उसे प्रमाण मानकर परोक्षके भेद रूपसे इसका 
वर्णन करती है। जैनेतर परम्परावाले वैदिक, बोद्ध, सभी दर्शन उसे प्रमाण 
नहीं मानते अतएव वे किसी प्रमाणुरूपसे उसकी चर्चा नहीं करते । स्मृतिकों 
प्रमाण न माननेवाले भी उसे अप्रमाण--मिथ्याज्ञान--नहीं कहते पर वे प्रमाण 
शब्दसे उसका केवल व्यवहार नहीं करते | 

स्मृत्यात्मक ज्ञानमैं प्रमाण शब्दका प्रयोग करने न करनेका जो मतभेद 
देखा जाता है इसका बीज धर्शास्त्रके इतिहासमें है । वैदिक परम्परामेँ धर्मशार्ू 
रूपसे वेद अर्थात्‌ श्रुतिका ही मुख्य प्रामाण्य माना जाता है। मन्वादिस्मृतिरूप 
धर्मशाल्र प्रमाण हैं सही पर उनका प्रामाश्य श्रुतिमूलक है। जो स्मृति श्रुतिमूलक 
है या श्रृतिसि अविरुद्ध है वही प्रमाण है अर्थात्‌ स्मृतिका प्रामाण्य श्रुतिप्रामाण्य- 
तन्‍त्र है स्वतन्त्र नहीं! । घर्मशास्त्रके प्रामाण्य की इस व्यवस्थाका विचार बहुत 
पुराने समय से मीमांसादर्शन ने किया है। ज्ञान पड़ता है जब स्मृतिरूप धर्म- 
शास्त्रकों छोड़कर भी स्मृतिरूप श्ञानमात्र के विषय में प्रामाण्यविषयक प्रश्न 
मीमांतकोंके सामने आया तब मी उन्होंने अपना धर्मशास्त्रविषयक उस सिद्धान्त 
का उपयोग करके एक साधारण ही नियम बॉध दिया कि स्मृतिज्ञान स्वतन्‍्त्र 
प्रमाण नहीं है, उसका प्रामाण्य उसके काणभूत अनुभवके प्रामाए्य पर निर्मर 
है अतरव वह मुख्य प्रमाणरूपसे गिनी जाने योग्य नहीं। सम्भवतः वेदिक 
धर्मजीवी मीमांसा दर्शन के इस घमंशास्त्रीय या तत्वज्ञानीय निर्णयका प्रभाव 
सभी न्याय; वशेषिक, सांख्य*, योग आदि इतर वैदिक दर्शनों पर पड़ा है। 


१. 'पारतन्न्यात्‌ खतो नेषां प्रमाणत्वावधारणा | अ्रप्रामाण्यविकल्पस्तु 
द्रढिम्नेब विहन्यते ॥ पूर्वविज्ञानविषयं विज्ञान स्मृतिरुच्यते । पूर्वक्ञनादिना तस्या: 
प्रामाए्यं नावधायेते ॥-तन्त्रवा० पृ० ६६ । 

२. “एतदुक्त मबति--सर्वे प्रमाणादयोइनघिगतमर्थ सामान्यतः प्रकारतो 
वाडवघिगमयन्ति; स्मवृतिः पुनन प्‌र्वानुभवमयांदामतिक्रामति, तद्विषया तदूनविषया 
वा; न तु तदधिकविष्रया, सोडय॑ वृत्ष्यन्तराद्दिशेषः: स्मृतेरिति विमृशति ।- 

से 
तत्व4० ९. १९ । 


श्दघ 


अतएव वे अपने-अपने मन्तव्यकी पुष्टिमँ चाहे युक्ति भिन्न-भिन्न बतलाएँ फिर 
भी वे सभी एक मतसे स्मृतिरूप ज्ञानमें प्रमाण शब्दका व्यवहार न करमभेके ही 
पत्तमें है । 

कुमारिल आदि मीमांसक कहते हैं कि स्मृतिशान अनुभव द्वारा शात 
विषयका ही उपस्थित करके कृतकृत्य हो जानेक्रे कारण किसी अपूर्व अर्थका 
प्रकाशक नहीं, वह केवल ग्रह्व॑तग्राहि है और इसीसे वह प्रमाण नहीं? । 
प्रशस्तगादके अनुगा्मी आधरने भी उसी मौमांसककी ग्रहतग्राहित्ववाली युक्तिका 
अवशम्बन कक स्थूृतिकों प्रमाणत्राह्य माना हैं (कन्दली प्रृु० २४५७)। पर 
अच्षपादक श्रनुगामा जयन्तन दूसरी ही युक्ति बतलाई है। वे कहते हैं कि 
स्मृतेशञन विधयरूप अ्रथके सिवाय ही उत्पन्न होनेके कारण अनर्थनत् होनेसे 
प्रमाण नह्य । जयन्तकों इस युक्तिका निरास श्रीघरने किया है। अक्षपादके 
हो अनुगामी वाचस्पांत मश्रने तासरी युक्ति दी है। वे कहते हैं कि लोकव्यवहार 
स्वृतिका प्रमाण माननके पक्षम नहीं है अतएव उसे प्रमा कहना योग्य नहीं । 
वे प्रमाकी व्याख्या करते समय स्मृतिमिन्न ज्ञानको लेकर ही विचार करते हैं 
(तात्पय ६० २०)। उदयनाचार्यन भी स्मृतिको प्रमाण न माननेवाले सभी 
पूववर्ती तर्किकोंका युक्तियोंका नियास करके अन्तर वाचस्पति मिश्रके तात्पर्यका 
अनुसरण करते हुए. यहां कहा है कि अनपेक्ष होनके कारण अमुमव ही प्रमाण 
कोडिमें गना जाना चाहिए, स्मृति नहीं; क्योंकि वह अनुभवसापेज्ष है और 
ऐसा माननेका कारण लोकव्यवहार ही है* | 





१. तत्र यत्‌ प्वविज्ञानं तस्य प्रामास्यमिष्यते | तदुपस्थानमात्रेण स्मृतेः 
स्थाब्चरितार्थता ॥/-श्लोकवा ० अनु० इलो० १६० | प्रकरणुप० पृ० ४२ | 

२, “न स्मृतेरप्रमाणत्व॑ गहयोतग्राइिताकृतम्‌ | अ्रपि त्वनर्थजन्यत्व॑तद- 
प्रामाय्यकारणम्‌ || -न्‍्यायम० पृ० २३ | 

३. “ये त्वनथजत्वात्‌ स्मृतेरप्रामाण्यमाहुः तेषरामतीतानगतविषयस्यानुमान- 
स्पाप्रामाण्यं स्थादिति दुषण॒म्‌ ||-कन्दली० पृ० २१४७ | 

४. कर्थ तहि स्टृतेब्येवच्छेद: ! अननुभवत्वेनिव । यथा्थों हमनुभवः प्रमेति 
प्रामाणिकाः पश्यन्ति | “तत्वज्ञानाद' ईत सूजणात्‌ | अव्यमिचारि ज्ञानमिति 
च॒ | ननु स्मृतिः प्रमेव किन स्याद्‌ यथार्थशानत्वात्‌ प्र त्यज्ञाद्यनु भूतिवदिति चेत्‌ । 
न | सिद्धे व्यवहारे निमित्तानुसरणात्‌ । न च स्वेच्छाकल्पतेन निमित्तेन लोक- 
व्यवहारनियमनम्‌ , अव्यवस्थया लोकव्यवहारविप्लवप्रसज्ञात्‌ । न च स्मृतिहेतो 
प्रमाणाभियुक्तानां महरीणां प्रमाणच्यवहारोडस्ति, एथगनुपरेशात्‌ ।१-न्यायकु ० ४-१ 


१६६ 


बौद्धदर्शन स्मृतिकों प्रमाण नहीं मानता । उसकी युक्ति भी मीमांसक या 
वैशेषिक जैसी ही है अर्थात्‌ स्मृति गहीतग्राहिणी होनेसे ही प्रमाण नहीं 
(तत्वसं० प० का० १२६८) | फिर भी इस मन्तब्यके बारेमें जैसे न्याय वेशेषिक 
आदि दर्शनों पर मीमांसा--धर्मशास्त्र--का प्रभाव कद्दा जा सकता है वेपे 
बौद्ध-दर्शन पर कहा नहीं जा सकता क्योंकि वह वेदका ही प्रामाण्य नहीं 
मानता । विकल्पज्ञानमात्र ' को प्रमाण न माननके कारण बौद्ध दर्शनमें स्मृतिका 
प्रामाश्य प्रसक्त ही नहीं है । 

जैन ताकिंक स्मृतिको प्रमाण न माननेवाले मिन्न-मिन्न उपर्युक्त दशनोंकी 
गहीतग्राहित्व, अनर्थजत्व, लोकव्यवह्राभाव आदि सभी युक्तियोंका निरास 
करके केवल यही कहते हैं, कि जेसे संवादी होनेके कारण प्रत्यक्ष आदि प्रमाण कहे 
जाते हैं वैसे ही स्मृतिकों भी संवादी होने ही से प्रमाण कहना युक्त है। इस 
जैन मन्तव्यमैँ काई मतभेद नहीं । आचाये हेमचन्द्रने भी स्मृतिप्रामाण्यको पूब 
जैन परम्पराका ही अ्रनुसरण किया है--प्र० मी० एछु० २३ | 

स्मृतिज्ञानका अविसंवादित्व सभीको मान्य है | वस्तुस्थितिमँ मतमेद न होने 
पर भी मतभेद केवल प्रमा शब्दसे स्मृतिशञानका व्यवहार करने न करनेमें है ! 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


१. 'गहीतग्रहयान्नेष्ट सांदत' ० * -(सांवृतम--विकल्पज्ञानम-मनोरथ० ) 
प्रमाणवा० २.४ | 

२, 'तथाहि--अमुष्याउप्रामाण्यं कुतोडयमाविष्कुबीत, कि गुहीतार्थग्राहि- 
त्वात्‌ + परिचिछुत्तिविशेषाभावात्‌ » असत्यतीतेथें प्रवतमानत्वात्‌ , अर्थादनु- 
त्पद्ममानत्वात्‌ ५; विसंवादकत्वात्‌ , समारोपाव्यवच्छेदकत्वात्‌ ; प्रयोजनाप्रसा धक- 
त्वात्‌ वा ।--स्याद्वादर० ३. ४ । 


प्रत्यभिज्ञा 


प्रत्यभिज्ञाके विषयमैँ दं! बातें ऐसी हैँ जिनमें दा्शनिर्कोका मतमेंद रहा 
है--पहली प्रामाण्यकी ओर दूसरी खरूपकी। बौद्ध परम्परा प्रत्यमिशाकों प्रमाण 
नहीं मानती क्योंकि वह जझ्ञणिकवादी होनेसे प्रत्यभिज्ञाका विषय माने जानवाले 
स्थिरत्वको ही वास्तविक नहीं मानती। वह स्थिरत्वप्रतीतिकों साइश्यमूलक 
मानकर श्रान्त ही समझती हैं? । पर वोद्धभिन्‍न जैन) वेडिक दोनों परम्पराके 
सभी दार्शनिक प्रत्यमिज्ञाकों प्रमाण मानते हैं। वे प्रत्यमिज्ञाके प्रामाण्यके 
आधार पर ही बॉद्धसम्मत ज्षुणभद्गकका नियास ओर नित्यत्व-स्थिरत्व-का 
समर्थन करते हैं। जैन परम्परा न्याय, वेशेषिक आदि वैदिक दर्शनोंकी तरह 
एकान्त नित्यत्व किंवा कूट्संथ नित्यत्व नहीं मानती तथापि बह विभिन्न पूर्वापर 
अवस्थाओंम अवत्वको वास्तविक रूपसे मानती है अतएवं वह भी प्रत्यमिशाके 
प्रामाण्यकी पत्षपातिनी है । 


झा चर 


प्रत्यमिज्ञाके खरूपके संबन्धर्म मुख्यतया तीन पक्ष हैं--बोद्ध, बंदिक ओर 
जैन । बोद्धपतक्ष कहता है कि प्रत्यमिज्ञा नामक कोई एक ज्ञान नहीं है किन्तु 
स्मरण ओर प्रत्यक्ष ये समुचित दो ज्ञान ही प्रत्यभिज्ञा शब्दसे व्यवह्नत होते है* । 
उसका “तत' अंश अतीत होने से परोक्षरूप होनेके कारण स्मरणग्राह्म है बह 
प्रत्यक्षग्राह्मय हो ही नहीं सकता; जबकि 'इदम! अंश वतमान होनेके कारण 
प्रत्यज्ञग्राद्य दे वह अप्रत्यक्षग्राह्म हो ही नहीं सकता | इस तरह विपयगत परोक्षा- 
परोक्षत्वके आधार पर दो शानके समुच्चयकों प्रत्यमिज्ञा कहनेवाले बौड्धपक्षके 
विरुद्ध न्याय, मीमांसक आदि बेदिक दर्शन कहते हैं कि प्रत्यभिज्ञा यह प्रत्यक्ष 
रूप एक ज्ञान हैं प्रत्यक्ष-स्मरण दो नहीं | इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षमं वतमान मात्र 
विपयकत्वका जो नियम हैं वह सामान्य नियम है. अतएव सामग्राविशेषद्शारम 
बह नियम सापवाद बन जाता है। बाचस्पति मिश्र प्रत्यभिज्ञार्म प्रत्यक्षत्वका 
उपपादन करते हुए कहते हूँ कि संस्कार या स्मरणरूप सहकारीके बलसे वतंमान- 


है प्रमाण॒वा० ३, ५०१-२ । तक्वसं० का० ४४७ | 


२ . तस्माद्‌ द्वे एते ज्ञाने स इति स्मरणम्‌ अ्यम्‌ इत्यनुमव:-न्यायम० 
पृ०७ ४४६ | 


१७१ 


मात्रग्नही भी इन्द्रिय, अतीतावस्थाविशिष्ट व्तमानकों ऋहण कर सकनेके कारण 
प्रत्यभिज्ञाजवक हो सकती है" । जयन्त वाचस्पतिके उक्त कथनका अनुसरण 
करनेके अलावा भी एक नई युक्ति प्रदर्शित करते हैं। वे कहते हैं कि स्मरण- 
सहकृतइन्द्रियजन्य॒प्रत्यज्ञके बाद एक मानसज्ञान होता है जो प्रत्यभिज्ञा 
कहलाता * है। जयन्तका यह कथन पिछले नैयायिकोंके अलोकिकप्रत्यक्षवादकी 
कल्पनाका बीज माद्म होता है। 

जैन तार्किक प्रत्यभिज्ञकों न तो बौद्धके समान ज्ञानसमुच्चय मानते हैं ओर 
न नेयायिकादिकी तरह बहिरिन्द्रियज प्रत्यक्ष। वे प्रत्यभिज्ञांकों परोक्ष ज्ञान मानते 
हैँ । ओर कहते हैं कि इन्द्रियजन्य ज्ञान और स्मरणके बाद एक संकलनात्मक 
विजातीय मानस ज्ञान पेदा होता है वही प्रत्यभिश्या कहलाता है। अकलझ्लोपज्ञ 
(ल्घी० ३. १, से) प्रत्यभिज्ञाकी यह व्यवस्था जो खरूपमें जयन्तकी मानसज्ञान 
की कल्पनाके समान है वह सभी जन तार्किकोंके द्वारा निशत्रिवादरूपसे मान ली 
गई है। आचार हेमचन्द्र भी उसी व्यवस्थाके अनुसार प्रत्यभिज्ञाका स्वरूप 
मानकर परपक्षनिराकरण और स्वपक्तसमर्थन करते हँ---प्र ० मी० पृ० ३४. । 

मीमांसक (एलोकवा० सू० ४. श्लो० २३२-२३७.), नेयायिक (न्यायसू० 
१. १. ६.) आदि उपमानकों स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैँ जो साहृश्य-बेसदृश्य 
विपयक हैं | उनके मतानुसार हखत्व, दीघेत्व आदि विषयक अनेक सप्रतियोगिक 
ज्ञान ऐसे हैं जो प्रत्यक्ष ही हैं। जैन तार्किकोंने प्रथमसे ही उन सबका समावेश, 
प्रत्यभिज्ञानकों मतिज्ञानके प्रकारविशेषरूपसे खतन्‍त्र प्रमाण मानकर, उसीमैँ 
किया है, जो ऐकमत्यसे स्वमान्य हो गया है 
६३६ ] | प्रमाण मीसांसा 
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१ तात्पयये० पृ० १३६ | 
२ “एवं पूर्वश्ञानविशेषितस्थ स्तम्भादेविशेषणमतीतक्षणविधय इति मानसी 


प्रत्यभिन्ना ।-न्यायम० पृ० ४६१ । 


तक प्रमाण 


भगवान्‌ महावीर, बुद्ध और उपनिषदके सेकड़ों वर्ष पूर्व भी ऊद (ऋग० 
२०. १३१, १०) और तक (रामायण ३, २३६ १२.) ये दो धातु तथा तजन्य 
रूप संस्कृत-प्राकृत भाषामें प्रचलित रहे । आगम; पिठक ओर दर्शनसत्नोंमें 
उनका प्रयोग विविध प्रसंगोंमें थोड़े-बहुत भेदके साथ विविध अर्थोर्म 
देखा जाता है* । सब अथोमें सामान्य अंश एक ही है ओर वह यह कि 
विचारात्मक झञानव्यापार । जैमिनीय सूत्र और उसके शाबरभाष्य आादि* 
व्याख्याग्रन्थोंपि उसी भावका द्योतक ऊह शब्द देखा जाता है, जिसको जयन्त 
ने मंजरीमें अ्रनुमानात्मक या शब्दात्मक प्रमाण समझकर खण्डन किया है 
( न्यायम० प्रृ० भरद् ) | न्‍्यायसूज् ( १. १. ४० ) में तकंका लक्षण है जिसमें 
ऊह शब्द भी प्रयुक्त है ओर उसका अर्थ यह है कि तकात्मक विचार खर्य 
प्रमाण नहीं किन्तु प्रमाणानुकूल मनोव्यापार मात्र हें। पिछले नैयायिकोंने 
तर्वका अर्थविशेष स्थिर एवं स्पष्ट किया है। और निर्णय किया है कि तक 
कोई प्रमाणात्मक ज्ञान नहीं है किन्तु व्यात्तिज्ञानमें बाधक होनेवाली अ्रप्रयोज- 
कलत्वशड्जाको निरस्त करनेवाला व्याप्यारोपप्‌र्वक व्यापकारोपस्वरूप आह्यये ज्ञान 
मात्र है जो उस व्यभिचारशड्लाकों हटाकर व्यासिनिर्ण॑यमैं सहकारी या उपयोगी 
हो सकता है ( चिन्ता० अनु० ए० २१०; न्याय० दु० १. १. ४० )। प्राचीन 
समयसे ही न्याय दर्शनमें तकका स्थान प्रमाणकोटिमैं नहीं है” । न्‍्यायदश नके 
विकासके साथ ही तकके अर्थ एवं उपयोगका इतना विशदीकरण हुआ है कि 





? “उपसर्गाद्धस्व ऊहते। ।-पा० सू० ७. ४ २३ | जैषा तकंण 
मतिरापनेया -कठ० २. ६ | 

२ तकका जत्यथ न विजइ!-अआचा० सू० १७०। “विहिंसा वितक्क-मज्मि० 
सव्वासवसुत्त ९. ६। 0तकांप्रतिष्ठानात्‌-ब्रह्मसु» २. १. ११॥। न्यायसू० 
१, १. ४० | 


३ “त्रिविधश्च ऊहः । मन्त्रसामसंस्कारविषय+ ।--शाबरभा० ६. १. १ | 
जैमिनीयन्या० अध्याय ६. पाद १. अधि० १ । 
४ न्‍्याययू० १. २, १ | 
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इस विषय पर बड़े सुद्ृम और सूहुमतर ग्रन्थ लिखे गए हैं जिनका आरम्भ 
गंगेश उपाध्यायसे होता है | 

बोद्धतार्किक ( हेतुवि० टो० प्रृ० १७ ) भी तकात्मक विकल्पज्ञानको 
व्याप्तिज्ञानोपयोगी मानते हुए भी प्रमाण नहीं मानते | इस तरह तकंको प्रमाण- 
रूप माननेकी मीमांसक परम्परा और अप्रमाणुरूप होकर भी प्रमाणानुम्राहक 
माननेकी नेयायिक और बोद्ध परम्परा है | 

जैन परम्परामैं प्रमाणरूपसे माने जानेवाले मतिज्ञानका द्वितीय प्रकार ईहा 
जो वस्तुतः गुणशदोधविचारणत्मक श्ञानव्यापार ही है उसके पर्यायरूपसे ऊह 
आओर तक दोनों शब्दोंका प्रयोग उमासखातिने किया है ( तत््वार्थभा० १. १४ )। 
जब जेन परम्परामैं तार्किक पद्धतिसे प्रमाणके भेद और लक्षण अदिकी व्यवस्था 
होने लगी तब सम्मवतः सर्वप्रथम अकलडूने ही तकका स्वरूप, विषय, उपयोग 
आदि स्थिर किया (लघो० स्ववि० ३. २.) जिसका अनुसरण पिछुले सभी जैन 
तार्किकोंने किया है। जेन परम्परा मीमांसकोंकी तरह तक या ऊहको प्रमाणात्मक 
ज्ञान ही मानती आई है। जेन तार्किक कहते हैं कि व्यासिज्ञान ही तर्क या ऊह 
शब्दका अर्थ है। चिरायात आयपरम्पराके अति परिचित ऊह या तक शब्दको 
लेकर ही अकलडूने परोक्षुप्रमाण के एकमेंद रूपसे तर्कप्रमाणु स्थिर किया | ओर 
वाचस्पति मिश्र आदि" नैयायिकोने व्याप्तिशञानकों कहीं मानसप्रत्यक्षुरूप, कहीं 
लौकिकप्रत्यक्षुरूप, कहीं अनमिति आदि रूप माना है उसका निरास करके जेन 
तारिक व्याप्तिज्ञानकों एकरूप ही मानते आए हैं। वह रूप है उनकी परिभाषाके 
अनुसार तर्कपदप्रतिपाद्य । आचार्य हेमचन्द्र उसी पुर्वपरम्पराके समर्थक हैं- 
प्र० मी० पृ० ३६ | 


ई० १६३६ ] [ प्रमाणमीमांसा 





१ तात्पये० पू० १४६-१६७ | न्‍्यायम० प्रृ० ११३ | 


अनुमान 


अनुमान शब्दके अनुमिति ओर अनुमितिकरण ऐसे दो अर्थ हें। जब 
अनुमान शब्द भाववाची हो तब अनुमिति और जब करणवाची हो तब 
अनुमितिकरण अर्थ निकलता है। 

अनुमान शब्द अनु और मान ऐसे दो अंश हैं | अनुका अर्थ है पश्चात्‌ 
और मानका अर्थ है ज्ञान अर्थात्‌ जो किसी अन्य शानके बाद ही होता है वह 
अनुमान | परन्तु वह अन्य ज्ञान खास ज्ञान ही विवक्षित है, जो अनुमितिका 
कारण होता है। उस खास ज्ञान रूपसे व्याप्तिज्ञान--जिसे लिझ्ञपरामर्श भी 
कहते हैं--इष्ट है। प्रत्यक्ष ओर अनुमान ज्ानमैं मुख्य एक अन्तर यह भी है 
कि प्रत्यक्ष ज्ञान नियमसे ज्ञानारणक नहीं होता, जब कि अनुमान नियमसे 
ज्ञानकारणक ही होता है। यही भाव अनुमान शब्दमें मौजूद अनु” अंशके 
द्वारा सूचित किया गया है। यद्यपि प्रत्यक्षभिन्‍न्न दूसरे भी ऐसे ज्ञान हैं जो 
ग्रनमान कोटिम न गिने जाने पर भी नियमसे ज्ञानजन्य ही हैं, जसे उपमान 
शाब्द, अर्थापत्ति आदि; तथापि दर असलमेँ जेसा कि वैशेषिक दर्शन तथा 
बोद्ध दर्शन में माना गया है-पप्रमाण के प्रत्यज्ञ ओर अनुमान ऐसे दो ही 
प्रकार हैं । बाकी के सब प्रमाण किसी न किसी तरह अनमान प्रमाणमैं समाए 
जा सकते हैं जैसा कि यक्त द्विप्रमाणवादी दर्शनोने समाया भी है। 


अनुमान किसी भी विषयका हो, वह किसी भी प्रकारके हेतुसे जन्य क्यों 
न हो पर इतना तो निश्चित है कि श्रनुमानके मुलमें कहीं न कहीं प्रत्यक्ष 
जञानका अस्तित्व अवश्य होता है। मूलमें कहीं भी प्रत्यक्ष न हो ऐसा अनुमान 
हो ही नहीं सकता। जब कि प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिमें अनुमानकी अपेक्षा 
कदापि नहीं रखता तब अनुमान अपनी उत्पत्ति मैं प्रत्यक्षकी अपेक्षा अवश्य 
रखता है | यही भाव न्यायसूत्रगत श्रनुमानके लक्षणमैं' “तत्यूवंकम! (१.१.५) 


१, जैसे “तत्पुवक' शब्द प्रत्यज्ञ और अनुमानका पोर्वापर्य प्रदर्शित करता 
है वेसे ही जेन परम्परामेँ मति ओर श्रतसंशक दो ज्ञानोंका पौर्वाप्य बतलानेवाला 
“मइपुव्य॑ जेण सुयं' ( नन्‍दी सू० २४ ) यह शब्द है। विशेषा० गा* ८६, 
१०४, ९०६ | 
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शब्दसे ऋषिने व्यक्त किया है, जिसका अनुसरण सांख्यकारिका ( का० ५ ) 
आदिके अनुमान लक्षणमैं भी देखा जाता है| 

अनुमानके स्वरूप ओर प्रकार निरूपण आदिका जो दार्शनिक 
विकास हमारे सामने है उसे तौन युगामिं विभाजित करके हम ठीक-ठीक समर 
सकते हैं १ वैदिक युग, २ बौद्ध युग और ह नव्यन्याय युग । 

१--विचार करनेसे जान पड़ता है कि अनुमान प्रमाणके लक्षण ओर 
कार आदिका शास्त्रीय निरूपण वंदिक परम्परामें ही शुरू हुआ ओर उसीकी 
विविध शाखाओंमैँ विकसित होने लगा । इसका प्रारंभ कब हुआ, कहाँ हुआ, 
किसने किया, इसके प्राथमिक विकासने कितना समय लिया; वह किन किन 
प्रदेशों सिद्ध हुआ इत्यादि प्रश्न शायद सदा ही' निरुत्तर रहेंगे। फिर भी 
इतना तो निश्चित रूपसे कहा जा सकता है कि इसके प्राथमिक विकासका 
ग्रन्थन भी वैदिक परंपराके प्राचीन अन्य ग्रन्थ में देखा जाता है | 

यह विकास बेदिकयुगीन इसलिए भी है कि इसके प्रारम्भ करनेमें जेन 
ओर बोद्ध परम्पराका हिस्सा तो है ही नहीं बल्कि इन दोनों परम्पराओंने वेदिक 
परम्परासे ही उक्त शास्त्रीय निरूपणको शुरूमे अक्षरशः अपनाया है। यह 
वेदिकयुगीन अनुमान निरूपण हमें दो वैदिक परम्पराओंमें थोड़े बहुत हेर-फेरके 
साथ देखनेको मिलता है | | ं 

(अर) वेशेषिक ओर मीमांसक परम्परा--इस परम्पराकों स्पष्टतया व्यक्त 
करनेवाले इस समय हमारे सामने प्रशस्त और शाबर दो भाध्य हैं। दोनोंमैं 
अनुमानके दो प्रकारोंका ही उल्लेख है' जो मूलमेँ किसी एक विचार परम्पराका 
सूचक है। मेरा निजी भी मानना है कि मूलमेँ वैशेषिक और मीमांसक दोनों 
परम्पराएँ कभी अभिन्न थीं*, जो आगे जाकर क्रमशः जुदी हुई और भिन्न- 
भिन्न मार्गसे विकास करती गई । 

(ब) दूसरी बेदिक परम्परामें न्याय, सांख्य ओर चरक इन तीन शास्ट्रों- 





१. तु द्विविधम-प्रत्यक्ष॒ती दृश्सम्बन्ध॑ सामान्यतो दृश्सम्बन्धं चौ-- 
शाबरभा० १. १. ५ | एतत्त द्विविधम--दष्टं सामान्यतों दृष्ं च--प्रशस्त० 
परु० श्‌ ०७ | 

२. मीमांसा दशन अथातों धर्मजिज्ञासा'में धर्मसे ही शुरू होता है वैसे 
वैशेषिक दर्शन भी अथातों घर्म व्याख्यास्यामः” सूजतें धर्मनिरूपणसे शुरू 
[हैं। चोदनालक्षणोडथों धर्म और (िदचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम' 
नॉंका भाव समान है। 


»*॥| 
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का समावेश दहै। इनमें अनमानके तीन प्रकारोंका उल्लेख व वर्णन है* | 
वैशेषिक तथा मीमांसक दशनमें वर्णित दो प्रकारके बोधक शब्द करीब करीब 
समान हैं, जब कि न्याय आदि शास्त्रोंकी दूसरी परम्परामैं पाये जानेवाले 
तीन प्रकारोंक बोधक शब्द एक ही हैं। अलबत्ता सब शास्त्रोम उदाहरण 
एकसे नहीं हैं | 

जेन परम्परामं सबसे पहिले अनुमानके तीन प्रकार अनुयोगद्वारसूत्रम-- 
जो ई० स० पहली शताब्दीका है--ही पाये जाते हैँ,* जिनके बोधक शब्द 
अच्षरशः न्‍्यायदश नके अनुसार ही हैं। फिर भी अनुयोगद्वार वर्णित तीन 
प्रकारोंके उदाहरणोंमं इतनी विशेषता अवश्य है कि उनमें मेंद-प्रतिमेंद रूपसे 
वैशेपिक-मीमांसक दर्शनवाली द्विविध अनमानकी परम्पराका भी समावेश 
हो ही गया है | 


बौद्ध परमरामैं अनुमानके न्‍्यायसूतवाले तीन प्रकारका ही वर्णन है जो 
एक मात्र उपायहृदय (प्ृ० १३) में अभी तक देखा जाता है। जेसा समभा 
जाता है, उपायह्ददय अगर नागाजुनकृत नहीं हों तो भी वह दिद्लनांगका पूर्व- 
वर्ती अवश्य होना चाहिए। इस तरह हम देखते हैं कि ईसाकी चौथी पाँचवी' 
शताब्दी तकके जेन-बोद्ध साहित्यमैं बेदिक युगीन उक्त दो परम्पााओंफे अनुमान 
वर्णुनका ही संग्रह किया गया दै। तब तकमें उक्त दोनों परम्पराएँ मुख्यतया 
प्रमाणके विपयमैं खासकर अनुमान प्रणाल॒ विषयमै बेदिक परम्पराका ही 
अनुसरण करती हुई देखी जाती हैं | 

२-ई० स० की पॉाँचवीं शताब्दीसे इस विषय बौद्धयुग शुरू होता है। 
बोद्धयुग इसलिये कि श्रब्र तकमें जो अनुमान प्रणाली वैदिक परम्पराके अनुसार 
ही मान्य होती आई थी उसका पूर्ण बलसे प्रतिवाद करके दिदनागने अनुमान 
का लक्षण स्वतन्त्र भावसे रचा? और उसके प्रकार भी अपनी बौद्ध दृष्टिसे 
बतलाए, | दिडनागके इस नये अनुमान प्रस्थानकों सभी उत्तरवरतों बौद्ध विद्वानोंने 


१ प्ववच्छेषवत्सामान्यतों दृष्ट' च! न्यायसू० १.१, ५। माठर० का० ५| 
चरक० सूत्रस्थान श्लो० २८, २६ । 


२ तिविहें पण्णत्ते तंजहा--पुब्ववं, सेसवं, दिद्वसाहम्मव॑ |--अनयो० 
प्ृ० २११२१ | 


रे प्रमाणसमु० २, १. 3प्रदतधांड 7.080., ५४०. ॥. 9. 296. 
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अपनाया '* और उन्होंने दिडमागकी तरह ही न्याय आदि शाज््र सम्मत वेदिक 
परम्पराके अनुमान लक्षण, प्रकार आदिका खणश्डन किया" जो कि कभी प्रसिद्ध 
पूववर्ती बौद्ध तार्किकॉने खुद ही स्वीकृत किया था | अबसे वेदिक ओर बोड्ध 
ताकिकोंके बीच खणश्डन-मण्डनकी खास आमने-सामने छावनियाँ बन गई' । 
वात्यायनमाष्यके टीकानुटौकाकार उद्योतकर, वाचस्पति मिश्र आदिने वसुबन्धु: 
दिड्नाग, धर्मकीति आदि बौद्ध तार्किकोंके अ नुमानलक्षणप्रणयन आदिका जोर- 
शोरसे खए्डन किया जिसका? उत्तर क्रमिक बौद्ध तार्किक देते गए, हैं । 

बौद्धयुगका प्रभाव जैन परम्परा पर भी पड़ा बौद्धतार्किकोंक्े द्वारा वैदिक 
परम्परासम्मत श्रनुमान लक्षण, भेद आदिका खण्डन होते ओर स्वतन्त्रभावसे 
लक्षण प्रणयन होते देखकर सिद्धसेन जैसे जेन ताकिकोंने भी खतन्‍्त्रभावसे 
अपनी दृष्टिके अनुसार अनुमानका लक्षणप्रणयन किया | भद्दयरक अकलड्ूने 
उस सिद्धसेनीय लक्षण॒प्रणयन मात्रमैं ही सन्‍्तोष न माना । पर साथ ही बोद्ध- 
तार्किकोंकी तरह वैदिक परम्परा सम्मत अनुमानके भेद प्रभेदोंके खशडनका सूत्रपात 
भी स्पष्ट किया* जिसे विद्यानन्द आदि उत्तरवर्ती दिगम्बरीय तार्किकनि विस्तृत 
व पनल्नवित किया * | 

नए बौद्ध युग के दो परिणाम स्पष्ट देखे जाते हैं । पहिला तो यह कि बोद्ध 
और जैन परम्परामैं खतन्‍्त्र भावसे अनुमान लक्षण आदिका प्रथयन ओर 
अपने ही पूर्वांचायोंके द्वारा कभी स्वीकृत वैदिक परम्परा सम्मत अनुमानलक्षण 
विभाग आदिका खण्डन | दूसरा परिणाम यह है कि सभी वैदिक विद्धानोंके 
द्वारा बोद्ध सम्मत अनुमानप्रणालीका खश्डन व अपने पूर्वाचार्य सम्मत अनुमान 
प्रणालीका स्थापन । पर इस दूसरे परिणामर्म चाहे गोण रूपसे ही सही एक 
बात यह भी उल्लेख योग्य दाखिल है कि भासतवं॑ज्ञ जेसे वेदिक परम्पराके किसी 


१२ अनमान॑ लिड्वादथद्शनम”-न्यायप्र ० प्रु० ७। न्यायबिं० २. ३ | 
तत्वच० का० १३६२ ॥। 

२ प्रमाणसमु० परि० २ | तत्वसं० का० १४४२ | तात्पये० पृ० १८० | 

३ न्यायवा० प्ृ० ४६ | तात्पये० पृ० १८० | 

४ “साध्याविनाभुनों लि६झ्ञात्साध्यनिश्वायकं स्मृतम्‌ । अनुमानम्‌-- 
न्याया० ५ | 

५ न्‍्यायवि० २. १७१, १७२ | 

६ तत्त्वारथश्लो० पृ० २०५ | प्रमेषक० पृ० १०५ ! 
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श्ड्ष 


तार्किकके लक्षण प्रणयन बोद्ध लक्षणका भी असर आ गया ) ज्ञों जेन 
तार्किकोंके लक्षण प्रणयन तो बौद्धयुगके प्ररम्भसे हो आज तक एक-सा चता! 
आया है* | 

३--तीसरा नब्यत्याययुग उपाध्याय गंगेशसे शुरू होता है | उन्होंने अपने 
वैदिक पूर्वाचा्योंके अनुमान लक्षणकों कायम रखकर भी उससमें सूक्म परिष्कार है 
क्रिया जिसका आदर उत्तावर्ती सभी नव्य नैयायिक्रोति ही नहीं बढ्कि सभी 
वैदिक दर्शनके परिष्कारकौंने किया | इस नत्रीन परिष्कारके समयसे भारतवषरम 
बोद्ध तार्किक करोब-करीब नामशेंब हो गए! इमलिए बौद्ध गन्थोम इसके स्वीकार 
या खणशडमके पाये जानेका तो सम्भव ही नहीं पर जैन परम्पराके बारेय ऐसा 
नहीं है। जैन परम्पण तो पूर्वकी तरह नव्यन्याययुगसे आज तक भारतवर्ष मे 
चली आ रही है और यह भी नहीं कि नव्यसन्यायप्रुगके मर्मझ कोई जैत तार्किक 
हुए भी नहीं । उपाध्याय यशोविजयजी जैसे तत्व-्चन्तामणि ओर आलोक 
आदि नव्यन्यायके अम्याती सूक्ष्पप्रज्ञ तारिक जैत परम्परामैं हुए हैं फिर भी 
उनऊे तकमाया जैसे ग्रन्थ नव्यन्याययुगीन परिष्कृत अनुमान लक्षणका स्वीकार 
या खण्डन देखा नहीं जाता । उपाध्यायजीने भी अपने तकंमापा जैसे प्रमाण 
विप्रयक्र मुख्य ग्रन्थन अनुपानका लत्नण वही रखा है जो सभी पूर्ववर्ती श्वेताम्बर 
दिगम्बर तार्किकोंके द्वारा मान्य किया गया है | 

आचाये हेमचन्द्रने अनुमानका जो लक्षण किया है वह सिद्धसेन ओर 
अकलडू आदि प्र'क्तन जेन तार्किकोंके द्वारा स्थापित ओर समर्थित ही रहा । 
इसमें उन्होंने कोई सुधार या न्यूनाघिक्रता नहीं की | फिर भी देमचन्द्रीय 
अनुमान निरूपण एक ध्यान देने योग्य विशेषता है। वह यह कि पूर्ववर््ती 
सभी जेन ताकिकॉने--जिनमैं श्रभयदेव, वादी देवसूरि आदि श्वेताम्बर ताकिकों 
का भी समावेश होता है--बैदिक परम्परा सम्मत त्रिविध अनुमान प्रणालीका 
सादोप खण्डन किया था, उसे आ० हेमचन्द्र ने छोड़ दिया। यह हम नहीं 


१ धसम्यगविनाभावेन परोत्षञानुभवसाधघनमनुमानम “न्‍्यायसार 9० ५ | 

२ न्याया० ५ | न्यायवि० २. १। प्रमाणप० प्र० ७० | परी० ३. १४ | 

३ “अ्रतीतानागतधूमादिज्ञानेउप्यनुमितिदर् नान्न लिज्ञ' तद्वेतुः व्यापारपूर्व- 
वरत्तितयोरभावात्‌. . ....किन्‍्तु व्यासिश्ञानं करण परामर्शों व्यापार४--तत्वचि० 
परामर्श पृ० ४३६-५० | 

४ सन्मतिटी ० प्ृ० ४५६ | स्याद्ादर० ४० ५२७ । 
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कह सकते कि हेपचन्द्रने संक्षेषदचिक्ों दष्टिसे उस खण्डनकों जो पहिलेसे बराबर 
जेन ग्रन्थोंमिं चला आ रहा था छोड़ा, कि पूर्वापर असंगतिकी दृष्टिसे | जो कुछ 
हो, पर आचार्य हेमचन्द्रके द्वारा वेदिक परम्परा सम्मत अनुमान त्रैविध्यके 
खण्डनका परित्याग होनेसे, जो जैन ग्रन्थॉमें: खासकर श्वेताम्बरीय ग्रन्थोंम एक 
प्रकारकी अतंगति आ गई थी वह दूर हो गई | इसका श्रेय आचार्य हेमचन्द्र 
को ही है। 

असंगति यह थी कि आरक्षित जेसे पूतंधर समभे जानेवाले आगमधघर 
जैन आचाययने न्याय सम्मत अनुमानजैविध्यका बड़े विस्तारसे स्वीकार और 
समर्थन किया था जिसका उन्हींके उत्तराधिकारी ग्रभयदेवादि श्वेताम्बर तार्किकों ने 
सावेश खण्डन किया था। दिगम्बर परम्परामैं तो यह असंगति इसलिए, नहीं 
मानी जा सकतो कि वह आगयेरज्षितके अनुयोगद्वारकोी मानती ही नहीं | अतएव 
अगर दिगम्बरीय तारिक अकलझ्ू आदिनें न्‍्यायदर्शन सम्मत अनुमानत्रैविध्यका 
खण्डन किया तो वह अपने पूर्वाचार्योंके मार्गसे किसी भी प्रकार विरुद्ध नहीं 
कहा जा सकता । पर श्वेताम्बरीय परम्पराकी बात दूसरी है। अ्रभयदेव आदि 
श्वेतांम्बरीय तार्किक जिन्होंने न्‍्यायदर्शन सम्मत अनुमानत्रैविध्यका खण्डन 
किया, वे तो अनुमानत्रैविध्यके पक्तपाती आयेरक्षितके अनुगामी थे। अतएव 
उनका वह खण्डन अपने पूर्वाचायकरे उस समथ्थनसे स्पष्टयतया मेल नहीं खाता। 

आचाये हेमचन्द्रने शायद सोचा कि श्वेताम्बरीय तार्किक अकलड् आदि 
दिगम्बर ताकिक्रोंका अनुसरण करते हुए एक खपरम्पराकी असंगतिमें पड़ गए, 
हैं | इसी विचारसे उन्होंने शायद अपनी व्याख्या मेँ त्रिबिव अनुमानके खण्डन- 
का परित्याग किया । सम्मव है इसी हेमचन्द्रोपश असंगति परिहारका आदर 
उयाध्याय यशोविजयजीने भी किया और अपने तक भाधा गन्थम वैदिक परम्परा 
सम्मत अनुमानत्रैविष्चका निरास नहीं किया, जब कि हेतु के न्यायसम्मत 
पाञ्चरूप्यका निरात अवश्य किया । 


ई० श्६३६ | [ प्रमाण मीमांसा 


व्याप्ति विचार 


प्रण्मी० १.२.१०.मैं अविनाभावका लक्षण है जो वस्तुतः व्याप्ति हो है फिर 
भी तक लक्षणके बाद तकविग्यरूपसे निर्दि'्॒ट व्यासिका लक्षण इस सूत्रके द्वारा 
आ० हेमचन्द्रने क्यों किया ऐसा प्रश्न यहाँ होता है। इसका खुलांसा यह है 
कि हेतु॒विन्दुविवरणमैं अचंठने प्रयोजन विशेष बतलानेके वास्ते व्याप्यघधमरूपसे 
और व्यापकधर्मरूपसे भिन्न-भिन्न व्याप्तिस्वरूपका निदशन बड़े आकषक ढल्ञसे 
किया है जिसे देखकर आ० हेमचद्धकी चकोर दृष्टि उस अंशको अपनानेका 
लोभ संबृत कर न सकी। आ० हेमचन्द्रने अचंदोक्त उस चर्चाको अक्षरशः 
लेकर प्रस्तुत सूत्र और उसकी वृत्तिमैँ व्यवस्थित कर दिया है | 

अचंटके सामने प्रश्न था कि व्यासति एक प्रकारका संबन्ध है, जो संयोग 
की तरह द्विष्ठ ही है फिर जेसे एक ही संयोगके दो संबन्धी “का और “खा 
अनियतरूपसे अनुयोगी-प्र तियोगी हो सकते हैं वेसे एक व्याप्तिसंबन्धके दो 
संबन्धी हेतु और साध्य अनियतरूपसे हेतुसाध्य क्यों न हों अर्थात्‌ उनमैसे 
ग्रमुक ही गमक और अमुक ही गम्य ऐसा नियम क्यों! इस प्रश्नके 
ग्राचा्योपनामक किसी ताकिंक की ओरसे उठाए जानेका अच्चंठने उल्लेंख 
किया है। इसका जवाब अचंटने, व्यासिको संयोगकी तरह एकरूप संबन्ध 
नहीं पर व्यापकधर्म और व्याप्यधर्मरूपसे विभिन्‍न स्वरूप बतलाकर, दिया है 
और कहा है कि अपनी विशिष्ट व्यास्तिके कारण व्याप्य ही गमक होता है तथा 
अपनी विशिष्ट व्याप्तिके कारण व्यायक ही गम्य होता है। गम्यगमकमाव सर्वेत्र 
अनियत नहीं है जेसे आधाराधेयमाव | 

उस पुराने समय हेतु-साध्यमैँ अनियतरूवसे गस्यगमकभावकी आपत्तिको 
टालनेके वास्ते अर्च॑ंट जैसे तार्किकोंने द्विविध व्यासिकी कल्पना को पर न्याव- 
शात्रके विकासके साथ ही इस आपत्तिका निराकरण हम दूसरे ओर विरोषयोग्य 
प्रकारसे देखते हैं। नव्यन्यायरै सत्रधार गंगेशने चिन्तामणिमें पूवपक्ञीय ओर 
सिद्धा न्तरूपसे अनेकविध व्यासियोंका निरूपण किया है ( चिन्ता० गादा० प्र० 
१४१-३६०)। पूर्वउत्ञीय व्याप्तियोंमिं अ्व्यमिचरितत्वका परिष्कार है जो वस्थ॒ुत: 





१, 'न तावदब्यभिचरितत्व॑ तद्धि न साध्याभाववद्वृत्तित्वम्‌ , साध्यवद्धि- 
ननसाध्यामाववदबूत्तित्वं, . .. . .साध्यवदन्यादृत्तित्व वा चिन्ता ० गादा० 
पृ० २४१ | 


रैद्चरै 


अवधिनाभाव या अचदटोक्त व्याप्यधर्मरूप है । सिद्धान्तव्याप्तिमें जो व्यापकत्वका 
परिष्कारांश* है वही अर्चंणोक्त व्यापकधर्मरूप व्यासति है। अर्थात्‌ श्रचंठने 
जिस व्यापकधर्मरूप व्याप्तिको गमकत्वानियामक कहा है उसे गंगेश व्याप्ति ही 
नहीं कहते, वे उसे व्यापकत्व मात्र कहते हैं ओर तथाविध व्यापकके सामानाधि- 
करण्यकों ही व्याप्ति कहते हैं" | गंगेशका यह निरूपण विशेष सूकुम है। 
गंगेश जेसे ताकिकोंके अव्यमिचरितत्व, व्यापकत्व आदि विषयक निरूपण आ० 
हेमचन्द्र की दृश्मिं आए, होते तो उनका भी उपयोग प्रस्तुत प्रकरण में अवश्य 
देखा जाता । 

व्याप्ति, अविनाभाव, नियतसाहचर्य ये पर्यायशब्द तकशार््रोंमें प्रसिद्ध हैं । 
अविनाभावका रूप दिखाकर जो व्याप्तिका स्वरूप कहा जाता है वह तो 
माणिक्यनन्दी ( परी० ३. १७, १८ ) आदि सभी जेनतार्किकोंके प्रन्थेमि देखा 
जाता है पर अ्चंटोक्त नए. विचारका संग्रह आ० हेमचन्द्रके सिवाय किसी अन्य 
जन तार्किकके अन्यमें देखनेमें नहीं आया | 


पराथोनुमान के अवयव 


परार्थ अनुमान स्थलमैँ प्रयोगपरिपाटीके सम्बन्धमँ मतभेद है। सांख्य 
तैकिंक प्रतिज्ञा, देठु, दृष्टान्त इन तीन अवयवोंका ही प्रयोग मानते हें 
(माठर० ४) | मीमांसक, वादिदेवके कथनानुसार, तीन अ्रवयवोंका ही प्रयोग 
मानते हैं ( स्याद्वदर० पृ० ४४६ )। पर आ० हेमचन्द्र तथा अनन्तवीयके 
कथनानुसार वे चार अवयवोंका प्रयोग मानते है ( प्रमेयर० ३, रे७ ) । 
शालिकनाथ, जो मीमांसक प्रभाकरके अनुगामी हैं उन्होंने प्रकरणपड्चकाममे 
(पृ० ८३-८४), तथा पाथसाराथ मिश्नने श्लोकवातिककी बव्याख्यामे ( अनु० 
श्लो० ५४ ) मीमांसकसम्मत तीन अवयवोंका ही निद्शन किया है। वादिदेव- 
का कथन शालिकनाथ तथा पार्थसारथिके अनुसार ही है पर आ० द्ेमचन्द्र 
तथा अ्रनन्तवीयंका नहीं। अगर आ० हेमचन्द्र ओर अनन्तवीये दोनों मीमांसक- 


१, “प्रतियोग्यसमानाधिकरणयत्समानाधिकरणात्यन्ताभावप्रतियोंगिता वच्छे 
दकांवच्छिन्नं यन्‍नन भवति!?--चिन्ता० गादा० प० ३६१ । 
२, “तेन सम॑ तस्य सामानाधिकरणयं व्याप्ति: ।।-चिन्ता ० गादा ० पृ० २६१ | 


श्परे 


सम्मत चतुरवयव कथनमेँ श्रान्त नहीं हैं तो समकझना चाहिए कि उनके सामने 
चतुरवयववादकी कोई मीमांसक परम्परा रही हो जिसका उन्होंने निर्देश किया 
है। नेयायिक पॉच अवयवोंका प्रयोग मानते हैं (१. १. ३२)। बौद्ध तार्किक; 
अधिक से अधिक हेतु-दृष्टान्त दो का ही प्रयोग मानते हैं (प्रमाणवा० १, २८; 
स्थाद्गादर० प० ५५६) और कम से कम केवल हेतुका ही प्रयोग मानते हैं 
(प्रमाणवा० १. २८)। इस नाना प्रकारके मतमेदके बीच जैन तार्किकॉने अपना 
मत; जैसा अन्यत्र भो देखा जाता है, वेसे ही अनेकान्त दृष्टिके अनुसार निर्युक्ति- 
कालसे' ही स्थिर किया है। दिगम्बर-श्वेताम्बर सभी जैनाचाय अवयवप्रयोंगमैं 
किसी एक संख्याकों न मानकर श्रोताकी न्यूनाधिक योग्यताके अनुसार न्यूनाधिक 
संख्याकों मानते हैं ! 


माणिक्यनन्दीने कमसे कम प्रतिज्ञा-हेतु इन दो अवयवौंका प्रयोग खीकार 
करके विशिष्ट श्रोता की अपेक्षासे निगमन परयनत पाँच अवययोका भी प्रयोग 
खीकार किया हैं ( परी० ३. ३७-४६ ) | आ० हेमचन्द्रके प्रस्तुत सूत्रोंके ओर 
उनकी खोपश्ञ वृत्तिक शब्दोसे भी माणिक्यनन्दी कृत सूत्र ओर उनकी प्रमाचन्द्र 
आदि इत बृत्तिका हा उक्त भाव फलित होता है अर्थात्‌ आ० हेमचन्द्र भी कम से 
कम प्रतिजश्ञाहेतु रूप अवयवद्वधयकों ही खीकार करके अन्तमैँ पॉच अवयवको भी 
स्वीकार करते हैं; परन्तु वादिदेवका मन्तव्य इससे जुदा है। वादिदेव सूरिने अपनी 
स्वोपश् व्याख्याम श्रोताकी विचित्रता बतलाते हुए. यहाँ तक मान लिया है कि 
विशिष्ट अधिकारीके वास्ते केवल हेत॒ुका ही प्रयोग पर्याप्त है ( स्याद्वाद्र० पु० 
५४८ ), जेसा कि बोद्धोने मी माना है। अधिकारी विशेषके वास्ते प्रतिज्ञा और 
हेतु दो, अन्यविध अधिकारीके वास्ते प्रतिश, हेतु और उदाहरण तीन, इसो 
तरह अन्यके वास्ते सोपनय चार, या सनिगमन पॉच अवयवौंका प्रयोग स्वीकार 
किया है ( स्याह्वादर० प्रृ० ४६४ ) | 


इस जगह दिगम्बर परस्पराकी अपेक्षा श्वेताम्बर परम्परा की एक खास 
विशेषता ध्यान में रखनी चाहिए, जो ऐतिहासिक महत्त्व की है। वह यह है 
कि किसी भी दिगम्बर आचार्य ने उस अ्रति प्राचीन भद्रबाहुकत्‌ क मानी जाने 


१ 'जिणवयण सिद्ध चेव भश्णए कत्थई उदाहरणं | आसज््ज उ सोया 
हेऊ वि कहिश्चि भण्णेज्जा || कत्थइ पश्चावयवं दसहा वा सब्वहा न पडिसिद्धं 
न य पुण सब्ब॑ भर्णुई हंदी सविश्मारमक्खायं |! दशु० नि० गा० ४६, ५० | 


रै८रे 


वाली नियु क्ति मैं निर्दिष्ट व वर्णित दश अवयवों का, जो वात्स्यायन" कथित 
दश अवयवों से भिन्न हैं, उल्लेख तक नहीं किया है, जब कि सभी श्वेताम्बर 
ताकिकों ( स्याद्वादर० पृ० ४०४६ ) ने उत्कृष्याद कथा में अधिकारी विशेषके 
वास्ते पाँच अवयवों से आगे बढ़कर नियु क्तिगत दस अवयवों के प्रयोग का भी 
नियु क्ति के ही अनुसार वर्णन किया है। जान पड़ता है इस तफावत का कारण 
दिगम्बर परम्परा के द्वारा आगम आदि प्राचीन साहित्यका त्यक्त होना-यही है । 

एक बात माणिक्यनन्दीने अपने सूत्रम कही है वह मार्के की जान पड़ती 
है। सो यह है कि दो और पाँच अवयवॉंका प्रयोगमेंद प्रदेशको अपेक्षा से 
सममभना चाहिए अर्थात्‌ वादप्रदेशमेँ तो दो अवयबोंका प्रयोग नियत है पर 
शास्त्रप्रदेशमें अधिकारीके अनुसार दो या पाँच अवयवोंका प्रयोग बेकल्पिक 
है। वादिदेवकी एक खास बात भी स्मरणमें रखने योग्य है। वह यह कि जेसा 
बोद्ध विशिष्ट विद्वानोंके वास्ते हेतु मात्रका प्रयोग मानते हैं वेंसे ही वादिदेव 
भी विद्वान्‌ अधिकारीके वास्ते एक हेतुमात्रका प्रयोग भी मान लेते हैँ । ऐसा 
स्पष्ट स्वीकार आ० हेमचन्द्र ने नहीं किया है। 


ई० १६३६ |] [ प्रमाण मीसांसा 





१ ते ऊ पइनन्‍नविभत्ती हेउविभत्ती विवक्खपडिसेहों दिह्तो आसझ 
तप्पडिसेही निग्मणं च 7---दशु० नि० गा० १३७ | 

२ “दशावयवानेके नैयायिका वाक्ये रुञ्चक्ञते-जिज्ञासा संशय शक्य- 
प्रास्िः प्रयोजन संशयब्युदास इति--न्यायभा० १, १, ३२ | 


हेतु के रूप 
हेतुफे रूपके विषय दाशनिकोंम चार परम्पराएँ देखी जाती हैं-१८ 
वैशेषिक, सांख्य, बोद्ध; २-नेयायिक; ३--अज्ञातनामक; ४-ज न । 
थम परम्पराके अनुसार हेतुके पत्चसत्त्व, सपक्षसत्तत ओर विपक्षव्याइत्तत्व 
ये तीन रूप हैं । इस परम्पराके अनुगामी वेशेषिक, सांख्य ओर बोद तीन 
दर्शन हैं, जिनमें वेशेषिक और सांख्य ही प्राचीन जान पड़ते हू। प्रत्यक्ष अरे 
अनुमान रूससे प्रमाणद्य विभागके विषय जेसे बोंद्ध तार्किकोंके ऊपर कंणाद 
दर्शनका प्रभाव स्पष्ट है वेसे ही देतुके त्ररूप्यके विउ्यम भी वंशेषिक दर्शनका 
ही अनुसरण बोंद्ध तार्किकोंने किया जान पड़ता है| प्रशस्तपाद खुद मी लिज्ञक 
स्वरूपके वर्णनमें एक कारिकाका अवतरण देते हैं जिसमें त्रिरूप हेतुका काश्यप- 
कथित रूपसे निर्देश* है। माठर अपनी दृत्तिमें उन्हीं तीन रूपोंका निर्देश 
करते हैं (माठर० ५)। अमिधर्मकोश, प्रमाण॒तमुच्चय, न्यायप्रवेश (४० १); 
न्यायबिन्दु (२, ५ से), हेतुत्रिन्दु (पृ० ४) और तत्त्वसंग्रह (का० १३६२) आदि 
सभी बौंद्अन्थोंमें उन्हीं तीन रूपगरोोकोी देतु लक्षण मानकर त्रिरूप हेतुका ही 
समर्थन किया है| तीन रूपोके स्वरूपवर्णन एवं समर्थन तथा परपक्षनिराकरणम 
जितना विस्तार एवं विशदीकरण बौद्ध ग्रन्थोंमें देखा जाता है उतना किसी 
केवल वेशेषिक या सांख्य ग्रन्थमेँ नहीं | 
नैयायिक उपयुक्त तन रूपोके अलावा अबाधितविषयत्व ओर असत्पति 
पत्षितत्व ये दो रूप मानकर द्देतुऊे पाग्वरूप्यका समर्थन करते हैं। यह समथन 
सबसे पहले किसने शुरू किया यह निश्चय रूपसे अ्रमी कहा नहीं जा सकता । 
पर सम्मवतः इसका प्रथम समर्थक उद्योतकर (न्यायवा० १. १. ४) होना 
चाहिए। हेतुअिन्दके टीकाकार अचंटने (प० २०५) तथा प्रशस्तपादानुगामा 
श्रीधरने नैयायिकोक्त पाञ्चरूप्यका ्रैरूप्यमें समावेश किया है। यद्यपि वाचस्पति 





१ प्रो० चारविट्स्कीके कथनानुसार इस जैरूप्यके विषयमें बौद्धॉका असर 
वैशेषिकोंके ऊपर है-- उपघतताांछ 4.0ह8० ४०. 4 9, 244, | 

२ “यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध व तदन्विते | तदभावे च नास्त्येव तल्लिज्ञमनु- 
मापकम्‌ ॥ विपरीतमतो यत्‌ स्थादेकेन द्वितयेन वा । विरुद्धासिद्धसन्दिग्धमलिज्ञे 
काश्यपोड्ब्वीतू ।।'-प्रशघ्त० प्ृू० २०० | कन्दली 7० २०३ | 


शव 


(तात्पयै० १. १. ५४; १. १. ३६), जयन्त (न्यायम० पृ० ११०) आदि पिछले 
सभी नैयायिकोने उक्त पाञ्चरूप्यका समर्थन एवं वर्णन किया है तथापि विचार- 
स्वतन्त्र न्यायपरम्परामैं वह पाञ्चरूप्य म्ुतकमुश्िकी तरह स्थिर नहीं रहा । 
गदाधर आदि नैयायिकोंने व्याप्ति और पतक्षुधर्मतारूपसे हेंतुके गमकतोपयोगी 
तीन रूपका ही अवयवादिमें संसूचन किया है। इस तरह पाञ्चरूप्यका प्राथमिक 
नैयायिकाग्रह शिथिल होकर त्रेरूप्प तक आ गया । उक्त पाञ्चरूप्यके अलावा 
छुठा अज्ञातत्व रूप गिनाकर षडरूप हेतु माननेवाली भी कोई परम्परा थी 
जिसका निर्देश और खण्डन अचंट'*" ने “नैयायिक-मीमांसकादयः” ऐसा 
सामान्य कंथन करके किया है। न्यायशात्त्रम ज्ञायमान लिज़्की करणताका 
जो प्राचीन मत (ज्ञायमानं लिज्न' तु करण न हि-मुक्ता० का० ६७) खरडनीय 
रूपसे निर्दिष्ट है उसका मूल शायद उसी षड्रूप हेतुवादकी परम्परामें हो । 
जैन परम्परा हेंतुके एकरूपकों ही मानती है और वह रूप है अविनाभाव- 
नियम | उसका कहना यह नहीं कि हेतु जो तीन या पॉव रूपादि माने जाते 
हैं वे असत्‌ हैं। उसका कहना मात्र इतना ही है कि जब तीन या :पाँच रूप न 
होने पर भी किन्ही' हेतुआँसे निर्विवाद सदनुमान होता है तब अविनाभाव- 
नियमके सिवाय सकलहेतुसाधारण दूसरा कोई लक्षण सरलतासे बनाया ही 
नही जा सकता। अतएव तीन या पाँच रूप अविनाभावावियमके यथासम्मव 
प्रपञ्चमात्र हैं| यद्यपि सिद्धसेनने न्‍्यायावतारमें हेतुकी साध्याविनामावी कहा है 
फिर भी अविनाभावनियम ही हेतुका एकमात्र रूप है ऐसा समथन करनेवाले 
सम्मवतः सर्वप्रथम पात्रस्वामी हैं। तत्वसंग्रहमेँ शान्तरक्षितने जेनपरम्परासम्मत 
अविनाभावनियमरूप एक लक्षणका पात्रस्वामीके मन्तव्यरूपसे ही निर्देश करके 
खण्डन किया है* | जान पड़ता हैं पर्व॑वर्ती अन्य जैनतार्किकोंने हेंतुके स्वरूप 


१ बडलक्षणों हेंतुरित्यपरे नेयायिकमीमांसकादयों मन्यन्ते। कानि पुनः 
पडरूपाणि हेतोस्तैरिष्यन्ते इत्याह, . त्रीणि चैतानि पक्मधर्मान्वयव्यतिरेकाख्याणि, 
तथा अबाधितविषयत्व॑ चतुर्थ रूपम्‌,. . तथा विव्धितेकरख्यत्व॑ रूपान्तरम्‌- 
एका संख्या यस्य हेतुद्रव्यस्य तदेकसंख्य॑, . .यग्रेकसंख्यावज्छिनायां प्रतिदेतुरहि. 
तायां हेत॒व्यक्तों हेंतुत्वं तदा गमकत्वं न तु प्रतिहेतुसहितायामपि द्वित्वसंख्यायुक्ता- 
याम्‌, , .तथा ज्ञातत्वं च ज्ञानविषयत्वं च, न ह्यश्ातों हेतुः स्वसत्तामात्रेण गएमको 
युक्त इति ।-देतुबि० टी० पृ० २०५ | 

२, धअन्यथेत्यादिना पात्रखामिमतमाशड्डते-नान्यथानुपपन्नत्वं॑ यत्र तत्र 
त्रयेश किम्‌ ) अन्यथानुपपन्नत्व॑यत्र तत्र त्रयेण किम | >तत्त्वसं० का० 
१३६४-६६ ' 
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रूपसे अविना भावनियमका कथन सामान्यतः किया होगा । पर उसका सयुक्तिंक 
समर्थन ओर बोड्सम्मत जैरूप्पका खण्डन सर्वग्रथम पात्रस्वामीने ही किया होगा! 


अन्यथानु पपन्नत्व॑ यत्र तंत्र चयेण किम ' 

नान्यथालु पपन्नत्वं यत्र तत्र अयेण किम्‌॥ न्वायवि० प्रृ० १७७ 

यह खश्डनकारिका अ्रकलड्डु, विद्यानन्द ( प्रमाणप० प्रृ० ७२ ) आदिने 
उद्धत की है वह पात्रस्वामिकतृ क होनी चाहिए। पात्रखामीके द्वारा जो 
परसम्मत अंखूप्यका खण्डन जनपरम्पराम झुकरू हुआ उसाका पिछुले श्रकलक्क 
( प्रमाणुसं० पृ० ६६ 4 ) आदि दिगम्वर श्वेताम्बर तार्किकोंने अनुसरण किया 
है। जेरूप्यखण्डनके बाद बैनपरम्परामैं पाग्चरूप्षका भी खण्डन शुरू हुआ | 
अतएव विद्यानन्द (प्रमाणुप० पृ० ७२), प्रभाचन्द्र ६ प्रमेयक० प० १०३ ); 
वादी देवसूरि ( स्याद्वादर० प्ृ० ४.२१ ) अआ।दिके दिगम्बरीय-श्वेताम्बरी य पिछुले 
तकंग्रन्थोंमें शैरूप्य और पाञ्चरूप्यका साथ ही सविस्तर खण्डन देखा जाता है। 

आचाये हेमचन्द्र उसी परम्पराकों लेकर ओेरूप्य तथा पाञ्चरूप्य दोनोंका 
निरास करते हैं। यद्यपि विषयदृष्टिसे आ० हेमचन्द्रका खश्डन विद्यानन्द 
आदि पूबंवर्तो आचार्योक़े खए्डनके समान हो है तथापि इनका शाब्दिक 
साम्य विशेषतः अनन्तवीय की प्रमेयरत्नमालाके साथ है। अन्य सभी 
पूथवर्ती जेनतारकिकंसे आ० हेमचन्द्र की एक विशेषता जो अनेक स्थलोंमें 
देखी जाती है वह यहाँ भी है। वह विशेषता--संक्षेपमुँ मी किसी न 
किसी नए, विचारका जेनपरम्परामैं संग्रहीकरणमात्र है। हम देखते हैं कि आ० 
हेमचन्द्रने बोद्धसम्मत त्रेरूप्यका पूर्वपक्ष रखते समय जो विस्तृत अवतरण 
न्यायबिन्दुकी धर्मोच्रोय वृत्तिमेसे अचक्षरश३ लिया है बह अ्रन्य किसी पूर्ववर्ती 
जेन तकग्रन्थम नहीं है। यद्यपि वह विचार बोद्धतार्किककृत है तथापि जेन 
तकशाख्रके अ्भ्यास्तियोंके वास्ते चाहे पूर्वपक्ष रूपसे भी वह विचार खास 
शातव्य है | 

ऊपर जिस “अन्यथानुपपन्नत्व' कारिकाका उल्लेख किया है वह निःसमन्देह 
तकंसिद्ध होनेके कारण सर्वत्र जेनपरम्परामें प्रतिष्ठित हो गई है। यहाँ तक कि 
उसी कारिकाका अनुकरण करके विद्यानन्दने थोड़े हेर-फेरके साथ पाज्चरूप्य- 
खण्डन विषयक भी कारिका बना डाली है--(प्रमाणप० पृ० ७२)| इस 
कारिकाकी प्रतिश्ठ तकबल पर ओर तकक्षेत्रमँ ही रहनी चाहिए थी पर इसके 
प्रभावके कायल अतार्किक भक्तोने इसकी प्रतिष्ठा मनगढन्त ढड़से बहाई | ओर 
यहां तक बह बढ़ी कि खुद तकग्रन्थलेखक आचाय भी उस कल्पित ढह्जके 
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शिकार बने | किसी ने कहा कि उंस कारिकाके कर्ता और दाता मुलमें 
सीमन्धरस्वामी नामक तीर्थड्डर हैं। किसीने कहा कि सीमन्धरस्वामीसे पद्मावती 
नामक देवता इस कारिकाकों लाई और पात्रकेसरी स्वामीकों उसने वह कारिका 
दी। इस तरह किसी भी ताकिक मनुष्यके मुखमें से निकलनेकी ऐकान्तिक 
योग्यता रखनेवाली इस कारिकाकों सीमन्धरखामीके मुखमेँ से अन्धभक्तिके 
कारण जन्म लेना पड़ा--सन्मतिटी० प० ५६६ (७)। अस्तु। जो कुछ हो 
आ० हेमचन्द्र भी उस कारिकाका उपयोग करते हैं। इतना तो अवश्य जान 
पडता है कि इस कारिकाके सम्भवतः उद्धांवक पांत्रख्वामी दिगम्बर परम्पराके 
ही हैं; क्‍योंकि भक्तिपूर्ण उन मनगढ़न्त कल्पनाओंकी सृष्टि केवल दिगम्बरीय 
परम्परा तक ही सीमित है । 


ईं० १६३६ | [ प्रमाण मीमांसा 


हेतु के प्रकार 

जैन तकंपरम्परामैँ हेतुके प्रकारोंका वर्णन तो अकलडुके ग्रन्थों ( प्रमाणस० 
पृ० ६७-६८ ) में देखा जाता है पर उनका विधि या निषेघसाधक रूपसे रपष्ट 
वर्गीकरण हम माणिक्यनन्दी. विद्यानन्द आदिके ग्रन्थोंमँ ही पाते हैं। 
माणिक्यनन्दी, विद्यानन्द, देवसूरि ओर आ० हेमचन्द्र इन चारका किया 
हुआ ही वह वर्गीकरण ध्यान देने योग्य है| हेतुप्रकारोंके जनग्रन्थगत वर्गीकरण 
मुख्यतया वैशेषिक सूत्र और धघर्मकीक्तिके न्‍्यायबिन्दु पर अयलम्बित हैं। 
वैशेषिकसूत्र (६.२,१) में काये, कारण, संयोगी, समवायी और विरोधी रूंपसे 

चविध लिगका स्पष्ट निरदेश है। न्यायब्रिन्दु (२.१२) में स्वभाव, काये और 

अनुपलम्भ रूपसे त्रिविध लिंगका वर्णन है तथा अ्नुपलब्धिके ग्यारह प्रकार 
मात्र निषेघसाधक रूपसे वर्णित हैं, विधिसाधक रूपसे एक भी अनुपलब्धि नहीं 
बतलाई गई है। अकलइझू और माशणिक्यनन्दीने न्यायबिन्दुकी अनुपलबन्धि तो 
स्वीकृत की पर उसमें बहुत कुछ छुधार ओर दृद्धि की | घर्मकीति अनलबि 
शब्दसे सभी अ्नपलब्धियोंकोी या उपलब्धियोंको लेकर एकमात्र प्रतिषेघकों 
सिद्धि बतलाते हैं तब माणिक्यनन्दी अनपलब्धिसि विधि ओर निषेध उभयकों 
सिद्धिका निरूपण करते हैं इतना ही नहीं बल्कि उपलब्धिकों भी वे विधि- 
निषेघ उमयसा धक बतलाते हूँ" | विद्यानन्दका वर्गीकरण वेशेषिकसूत्रके आधार 

है। वैशेषिकसूत्रमे अ्रभूत भूतका, भूत अभूतका ओर भूत-भूतका इस तरह 

१ 'सखमावानुपलब्धियथा नाउत्र धूम उपलब्धिलक्षणप्रासस्यामुपलब्धेरितिं | 
कार्यानपलब्धियंथा नेहाप्रतिबद्धलामर्थ्यानि धूमकारणामि सन्ति धघूमाभावात्‌ | 
उ्यापकानलब्धियंथा नात्र शिंशपा बृक्षाभावात्‌ | खमावविरुद्धो पलव्धिय॑था नाते 
शीतस्पर्शोडग्नेरित । विरुद्धकार्योपलब्धियथा नात्र शीतस्पर्शों धूमादिति | 
विरुद्धव्याप्तोलब्धियंथा न श्रुवभावी भूतस्यापि भावस्य विनाशो हेत्वन्तरापेन्षणात्‌ | 
कार्यविरड्ो पलब्धियथा नेहाप्रतिबद्धसामर्थ्यानि शीतकास्णानि सन्ति अग्नेरिति । 
व्यापकविरुद्धो लब्धियेथा नात्न तुपारस्पशॉ5ग्नेरिति । कारणानुपलब्धियैथा नातत्र 
धुमो5ग्न्यमावात्‌ । कारणविरुद्धोपलब्धियथा नास्य रोमहषादिविशेषाः सन्निहित- 
दहनविशेषत्वादिति | कारणविरुद्ध -यपलब्धियेथा न रोमहधादिविशेषयुक्त - 
पुरुषवानय प्रदेशों धूमादिति ॥--न्यायबि० २. ३२-४२ | 

२ परी० ३.४७--४६, ७८, ८६ | 
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त्रिविधलिंग निर्दिष्ट है' | पर विद्यानन्दने उसमें अभूत अभूतका-यह एक 
प्रकार बढ़ाकर चार प्रकारोंके अन्तगंत सभी विधिनिषेषसाधक उपलब्धियों तथा 
सभी विधि नर्षेघलाधघक अनुपलब्धियोंका समावेश किया है (प्रमाणप० पु० 
७२-७४) | इस विस्तृत समावेशकरण में किन्हीं पूर्वांचायोंकी संग्रहकारिकाओंक। * 
उद्धृत करके उन्होंने सब्र प्रकारोंकी सब संख्याओंकों निर्दिष्ट किया है मानों 
विद्यानन्दके वर्गीकरणमेँ वैशेषिक सूत्रके अलावा अकलइ् या माणिक्यनन्दी 
जेसे किसी जैनताकिकका या किसी बौद्ध तार्किकका आधार है। 
देवसूरिने अपने वर्गीकरण में परीक्षामुखके वर्गीकरणकों ही आधार माना 
हुआ जान पड़ता है. फिर भी देवसूरिने इतना सुधार अवश्य किया है कि जब 
परीक्षापुख विधिसाघक्र छु* उपलब्धियोँ (३.५६) और तीन अनुपलब्धियों 
(३.८६) को वर्णित करते हैं तब प्रमाणनयतत्वालोक विधिसाधक छु उपलब्धियां 
(३.६४) का और पाँच अनुपलब्धियों (३.६६) का वर्णन करता है। निषेध- 
साधकरूपसे छुः उपलब्धियों (३. ७१ ) का और सात अनुपलब्धियों (३.७८) 
का वर्णन परीक्षामुखमें है तब्र प्रमाणनयतत्त्वालोकमेँ निषेघसाधक अनुपलब्धि 
( ३, ६० ) और उपलब्धि ( ३. ७६ ) दोनों सात-सात प्रकार की हैं । 
आचाये हेमचन्द्र वेशेषिकसूत्र ओर न्यायबिन्दु दोनोंके आधार पर विद्या- 
ननन्‍्दकी तरह वर्गीकरण करते हैं फिर भी विद्यानन्दसे विभिन्नता यह है कि आ० 
हेमचन्द्रके वर्गीकरणमैँ कोई भी अनुपलब्धि विधिसाधक रूपसे वर्णित नहीं है 
किन्तु न्यायबिन्दुकी तरह मात्र निषेधसाधकरूपसे वर्णित है। वर्गीकरण की अनेक 
विधता तथा भेदोंकी संख्याम न्यूनाधिकता होने पर भी तत््वतश सभी वर्गीकरणोंका 
सार एक ही है। वाचस्पति मिश्रने केवल बौद्धसम्मत वर्गीकरणका ही नहीं बल्कि 
वैशेषिकसूत्रगत वर्गीकरणका भी निरास किया है ( तात्पय० प्रृ० १४८-१६४ ) | 
१ “विरोध्यभूतं भूतस्य। भूतमभूतस्य | भूतो भूतस्य | --वे ०सू० ३. ११-१३। 
२ “अत्र संग्रहह्लोकाः--स्पात्कार्य कारणव्याप्यं प्राकूसहोत्तरवारि च। 
लिज्न' तल्लज्षणव्याप्तेभूंतं भूतस्य साधकं ॥ घषोढा विरुद्धकार्यादि साक्षादेब्रोप- 
वर्णितम्‌ | लिज्ना भूतमभूतस्थ लिंगलक्षणयोगतः । पारम्पर्यात्त कार्य स्यात्‌ 
कारण व्याप्पमेव च । सहचारि च निर्दिष्ट प्रत्येक तच्चतुर्विधम्‌ | कारणादू 
द्विष्रकार्यादिमेदेनोदाह॒त॑ पुरा। यथा धोडशमभेदं स्थात्‌ द्वार्विशतिविध ततः ॥ 
लिज्ञ' समुदितं शेयमन्यथानुपपत्तिमत्‌ | तथा भूतमभूतस्याप्यूद्ममन्यद्पीहशम्‌ ॥ 
अभूतं भूतमुन्नीत॑ भूतस्यानेकधा बुधेश | तथाडइमूतमभूतस्थ यथायोग्यमुदाहरेत्‌ ॥ 
बहुधाप्येवमाख्यातं संक्षेपण चतुविधम्‌ । अतिसंक्षेपतो द्ेघोपलम्मानुपल्म्मभत्‌ ॥' 
-प्रमाणप० पृ० ७४-७५ | 


कारण ओर कायलिड्र 


कार्यलिज़्क अनुमानकों तो सभी मानते हैं पर कारणलिंगक अनुमान 
माननेमें मतभेद है| बौद्धतार्किक खासकर धर्मकीत्ति कहीं भी कारणलिंगक शअ्रनु- 
मानका स्वीकार नहीं करते पर वैशेषिक; नेयायिक दोनों कारणलिंगक अनुमान 
को प्रथमले ही म।नते आए, हैं। अपने पूर्ववर्ती समी जैनतार्किकोने जेसे कारण- 
लिंगक अनुमानका बढ़ें जोरॉँसे उपपादन किया है वैसे ही आ० हेमचन्द्रने भी 
उसका उपपादन किया है। आर हेंमचन्द्र न्‍्यायवादी शब्दसे धर्मकीत्तिको ही 
सूचित करते हैं। यद्यपि आ० हेमचन्द्र धर्मकीक्तिके मन्‍्तव्यका निरसन करते हैं 
तथापि उनका धर्मक्रीत्तिके प्रति विशेष आदर है जो 'सूरुमदर्शिनापि! इस शब्द 
से व्यक्त होता है--प्र ० मी० प्रृ० ४२ | 

कार्यलिगक अनुमानके माननेमेँ किसीका मतभेद नहीं फिर भी उसके किसी- 
किसी उदाहर ण्॒में मतभेद खासा है। 'जीवत्‌ शरीर सात्मकम प्राणादिमत्वात्‌' 
इस अनुमानको बौद्ध सदनुमान नहीं मानते, वे उसे मिथ्यानुमान मानकर 
हेत्वाभासमैं प्राण दिदेतुकी गिनाते हैं ( न्‍्यायत्रि० ३. ६६ )। बौद्ध लोग इतर 
दाशनिकौंकी तरह शरीरमैं वत्तमान नित्य श्रात्मतत्वको नहीं मानते इसीसे वे 
अन्य दाशंनिकसम्मत सात्मकत्वका प्राणादि द्वारा अनुमान नहीं मानते; जबकि 
वैशेषिक, नैयायिक, जैन आदि सभी प्ृथगात्मवादी दशन प्राणादि द्वारा शरीरतैं 
आत्मसिद्धि मानकर उसे सदनुमान ही मानते हैं। अतएव आत्मवादी दाश॑- 
निकोंके लिए. यह सिद्धान्त आवश्यक है कि सपक्षुद्त्तित्व रू अन्वयकों सद्हेतु 
का अनिवार्य रूप न मानना । केवल व्यतिरेकवाले श्रथांत्‌ अन्वयश्यून्य लिंगकों 
भी वे अनुमितिप्रयोजक मानकर प्राणादिदेेतुकों सद्देंतु मानते हैं! | इसका 
समर्थन नैयायिकोंकी तरह जैनताकिंकोने बड़े विखारसे किया है । 

आ० हेमचन्द्र भी उसीका अनुसरण करते हैं, ओर कहते हैं कि अ्रन्वयके 
अभावमैं भी हेंत्वाभास नहीं होता इसलिए अन्वयको हेतुका रूप मानना न 
चाहिए। बौद्धसम्मत खासकर पमंकोत्तिनिदिश अन्वयसन्देहका अनेंकान्तिक- 


१ केवलब्यतिरेकियं त्वीद्शमात्मादिप्र साधने परममत्रपुपेज्षितुंन शक्नम 
इत्ययथामाष्यमपि व्याख्यान भेंयः (-न्याम० पृ० ४.७८ । तात्पये० पृ० र८रे | 
कन्दली पृ० २०४ | 


१६१ 


प्रयोजकत्वरूपसे खश्डन करते हुए आ० हेमचन्द्र कहते हैं कि व्यतिरिकाभावमात्र 
को ही विरुद्ध और अनैकान्तिक दोनौंका प्रयोजक मानना चाहिए. धमंकीर्तिने 
न्यायबिन्दुमँ व्यतिरेकामावके साथ अन्वयसन्देहकी भी अनेकान्तिकताका प्रयो- 
जक कहा है उसीका निषेध आ० हेमचन्द्र करते हैं। नन्‍्यायवादी धर्मकीर्तिके 
किसी उपलब्ध ग्रन्थमें, जैसा आ० हेमचन्द्र लिखते हैं; देखा नहीं जाता कि 
व्यतिरेकाभाव ही दोनों विरुद्ध और अनेकान्तिक या दोनों प्रकारके अनेकान्तिक 
का प्रयोजक हो | तब “न्यायवादिनापि व्यतिरिकाभावादेव हेत्वाभासावुक्तो' यह 
आ० हेमचन्द्रका कथन अ्रसंगत हो जाता है। धर्मकीत्तिके किसी ग्रन्थम इस 
आा० हेमचन्द्रोक्त भावका उब्लेख न मिले तो आ० हेमचन्द्रके इस कथनका 
अथ थोड़ी खींचातनी करके यही करना चाहिए कि न्यायवादीने भी दो हेत्वा- 
भास कहे हैं पर उनका प्रयोजकरूप जेसा हम मानते हैं वेंसा व्यतिरेकाभाव ही 
माना जाय क्योंक उस अशर्मं किसौका विवाद नहीं अतएव निर्विवादरूपसे 
स्वीकृत व्यतिरिकामावकी ही उक्त हेंत्वामासद्ययका प्रयोीजक मानना। अन्वय- 
सन्देहकी नहीं | | 

यहाँ एक बात खास लिख देनी चाहिए | वह यह कि बौद्ध ताकिक हेतुके 
औरूप्यका समर्थन करते हुए अन्वयकों आवश्यक इसलिए बतलाते हैं कि वे 
विन्‍्ञासत्वरूप व्यतिरिकका सम्भव 'सपत्षु एवं सत्त्वाँ रूप अन्वयके बिना नहीं 
मानते | वे कहते हैं कि अ्न्वय होनेसे ही व्यतिरेक फलित होता है चाहें वह 
किसी वस्तु फलित हो या अवस्तुर्म । अगर अ्रन्वय न हो तो व्यतिरेक भी 
सम्भव नहीं । अन्वय और व्यतिरेक दोनों रूप परस्पराश्चित होने पर भी बोर 
तार्किकोंके मतसे भिन्न ही हैं। अतएव-वे व्यतिरेंक की तरह अन्वयके ऊपर 
भी समान ही भार देते हैं। जेनपरम्पाा ऐसा नहीं मानती । उसके अनुसार 
विपक्ष॒व्यावृत्तिरूप व्यतिरिक ही हेतुका मुख्य खरूप है। जेनपरम्पराके अनुसार 
उसी एक ही रूपके अन्वय या व्यतिरेक दो जुदे <दे नाममात्र हैं। इसी सिद्धान्त- 
का अनुसरण करके आ० हेंमचन्द्रने अन्तमें कह दिया है कि सपक्ष एवं सच्त्व! 
की अगर अन्वय कहते हो तत्र तो वह हमारा अ्रमिप्रेत अन्यथानुपपत्तिरूप 
व्यतिरेक ही हुआ | सारांश यह है कि बौद्धताकिक जिस तत्वको अन्वय और 
व्यतिरेक परस्पराश्रित रूपोंमे विभाजित करके दोनों ही रूपोंका हेतुलक्षणमें 
सभावेश करते हैं, जैनताकिंक उसी तत्तकों एकमात्र अ्रन्यथानुपपत्ति या व्यति- 
रेकरूपसे खीकार करके उसकी दूसरी मावात्मक बाजूकों लक्ष्यमैं नहीं लेते । 





१ “शअ्नयोंरेव दयों रूपयोः सन्देहेइनैकान्तिक: |>न्यायबत्रि० ३. ध्द | 


पक्तविवार 


पक्ष के संबन्ध में यहाँ चार बातों पर विचार है--१-पक्ष का लक्षण-- 
स्वरूप, २--लक्ष शान्तर्गत विशेषण की व्यावृत्ति, रे--प७ के आकारनिर्देश, 
४--उसके प्रकार । 
१-बहुत पहिले से ही पक्ष का स्रूप विचारपथ[में आकर निश्चित सा हो 
गया था फिर भी प्रशस्तपाद ने प्रतिशालक्षण करते समय उसका चित्रण स्पष्ट 
कर दिया है' । न्यायप्रवेश में' और न्यायतरिन्दु में) तो यहाँ तक लक्षण की 
भाषा निश्चित हो गई है कि इसके बाद के सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर ताक़िकों ने 
उसी बौद्ध भाषा का उन्हीं शब्दों से या पर्यायान्तर से अनुवाद करके ही अपने 
अपने ग्रन्थों में पक्ष का स्वरूप अतल्ाया है जिसमें कोई न्यूनाधिकता नहीं है । 
२-- लक्षण के इष्ट, असिद, ओर अ्रच्राधित इन तीनों विशेषणों की व्या- 
वृत्ति प्रशस्तगाद और न्यायप्रवेश में नहीं देखी जाती किन्तु श्रताधित इस एक 
विशेषण की व्याइृत्ति उनमें स्पष्ट है 5 न्‍्यायबिन्दु में उक्त तीनों की व्याइत्ति” है | 


'प्रतिषिषादयिषितघमविशि शस्य घर्िणो5परदेशविषयमापादयितुं उददशमात्रें 
प्रतिशत .. अविरोधिग्र हणात्‌ प्रत्यक्षानुमानाभ्युपगतस्वशाख्रस्ववचनविरोधिनो 
निरता भवन्तिः--प्रशक्त० प्ृ० २२४ ) 

२ शतत्र पक्तः प्रसिद्धो धर्मी प्रसिद्धवशेषेण विशिष्टतया स्वयं साध्यत्वेने- 
प्पितः | प्रत्यक्षाद्रविर्द्ध इति वाक्यशेष: । तद्यथा नित्य: शब्दोडनित्यो वेति ।?- 
न्यायप्र० ० ३ ॥। 

३ 'स्वरूपेणैव स्वयमिष्टोड्निराकृतः पक्त इति ।?-न्यायत्रि> ३, ४० | 

४ (यथाउनुष्णोडग्निरिति प्रत्यक्ष विरोधी, घनमम्बरमिति अनुमानविरोधी, 
ब्राइणेन सुरा पेयेत्यागमविरोधी, वैशे षिकस्य सत्कायमिति ब्रुवतः स्वशास्त्रविरोधी, 
न शब्दो5थंप्रत्यायक इति स्ववचनविरोच्री ।?-प्रशस्त० पृ० २३४। 'साधयितु- 
मिशेषि प्रत्यक्षादिविरुद्ध: प्चाभास:; | तद्था-प्रत्यक्ष विझद्ध/, श्रनुमानविरुद्ध:, 
आगमविरद्धः, लोकवि 5द्ध:, स्ववचनविरुद्ध:, श्रप्रसिद्धविशेषणः, अप्रसिडविशेष्यः, 
अपसिद्धोमय:, प्रसिद्धसम्बन्धश्चेति ।-न्यायय्र० प्रृ० २। 

५ ध्वरूपेणेति साध्यत्वेनेष्टः । स्वरूपेणवेति साध्यलेनेष्टी न साधनत्वेनापि । 
यथा शब्दस्पानित्यत्वे साध्ये चाह्ुषत्वं देनुः, शब्देडसिद्धत्वात्साथ्यम्‌, न पुनस्तदिह 


श्र 


जैनग्रन्थों में भी तीनों विशेषणों की व्यावृत्ति स्पष्टतया बतलाई गई है । अन्तर 
इतना ही है कि मारशणिक्यनन्दी ( परी० ३. २०. ) ओर देवसूरि ने ( प्रमाणन ० 
३. १४-१७ + तो सभी व्याइृत्तियाँ घर्मकीति की तरह मूल सूत्र में ही दरसाई 
हैं जब कि आ० हेमचन्द्र ने दो विशषणों की व्यादृत्तियों को बृत्ति में बतलाकर 
सिफ अबाध्य विशेषण की व्यावृत्ति को सूत्रबद्ध किया दे | प्रशस्तपाद ने प्रत्यक्ष- 
विरुद्ध, अनुमानविरुद्ध, आगमविरुद्ध, स्वशास्त्रविदद्ध और स्ववचनविरुद्ध रूप 
से पाँच बाघितपक्ष बतलाए हैं। न्यायप्रवेश में भी बाघधितपक्ष तो 
पाँच ही हैं पर स्वशाम्त्रविरद्ध के स्थान में लोकविरुद्ध का समावेश- 
है। न्यायत्रिन्दु में आगम ओर लोकविरुद्ध दोनों नहीं हैं पर प्रतीति- 
विरुद्ध का समावेश करके कुल प्रत्यक्ष, अनुमान, स्ववचन और प्रतीति- 
विरुद्ध रूप से चार बाधित बतलाए हैं। जान पड़ता है, बौद्ध परम्परागत 
आगमप्रामाण्य के श्रस्वीकार का विचार करके धर्मकीर्ति ने आगमविरुद्ध को 
हटा दिया है। पर साथ ही प्रतीतिविरुद्ध को बढ़ाया | माणिक्यनन्दी ने ( परी० 
६.१५ ) इस विषय में न्यायबिन्दु का नहीं पर न्यायप्रवेश का श्रनुसरण करके 
उसी के पाँच बाधित पक्ष मान लिये जिनको देवसूरि ने भी मान लिया। 
अलबत्ता देवसूरि ने ( प्रमाणन० ६, ४० ) माणिक्यनन्दी का और न्यायप्रवेश 
का अनुसरण करते हुए भी आदिपद रख दिया और शअ्रपनी व्याख्या र्नाकर 
में स्मरणविरुद्ध, तकविरुद्ध रूप से अन्य बाधित पक्षों को भी दिखाया। आ०» 
हेमचन्द्र ने न्‍्यायबिन्दु का प्रतीतिविरुद्ध ले लिया, बाको के पाँच न्यायप्रवेश 
ओर परीक्षामुख॒ के लेकर कुल छुः बाधित पक्षों को सूत्रबद्ध किया हे । माठर 
( सांख्यका० ५ ) जो संभवतः न्यायप्रवेश से पुराने हैं उन्होंने पद्चाभासोंकी 





साध्यत्वेनेष्ट साधनत्वेनाप्यमिघानात्‌ । स्वयमिति वादिना | यस्तदा साधनमाह । 
एतेन यद्यपि क्वचिच्छास््रे स्थितः साधनमाह, तच्छासत्रकारेण तस्मिन्धर्मिण्यनेकघ- 
मम्युपगमेडपि, यस्तटा तेन वादिना घर्मः स्वयं साधयितुमिष्टः स एवं साध्यो 
नेतर इत्युक्त मवति | इष्ट इति यात्रार्थं विवादेन साधनमुपन्यस्तं तस्य सिद्धि- 
मिच्छुता सोइनुक्तोडपि वचनेन साथ्यः । तदघिकरणत्वाद्विवादस्य | यथा पराक्था- 
श्रेज्चुरादयः संघातत्वाच्छुयनासनाचज्जवद्‌ इति, ग्त्रात्मार्था इत्यनुक्तावप्यात्मार्थता 
साध्या, अनेन नोक्तमात्रमेव साध्यमित्युक्तं भत्रति । अ्निराकृत इति एतल्लच्ण- 
योगेडपि यः साधवितुमिष्टोउ्प्यर्थ: प्रत्यक्षानुमानप्रतीतिस्ववचनेनिंयक्रियते न स पक्त 
इति प्रदशनारथंम्‌ ।?- न्यायत्रि ३२. ४१-५० | 
१३ 
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नव संख्या मात्र का निर्देश किया है, (उदाहरण नहीं दिये। न्यायप्रवेश में 
सोदाहरण नव पत्षाभास निर्दिष्ट हैं | 
३--आ० हेमचन्द्र ने साथ्यधर्मविशिष्ट धर्मी को और साध्यधर्म मात्र को 
पक्ष कहकर उसके दो आकार बतलाए हैं, जो उनके पूवंवर्तों माणिक्यनन्दी 
( ३. २५-२६, ३२ ) और देवसूरि ने (३. १६-१८ ) भी बतलाए हैं। 
धर्मकीर्ति ने सूत्र में तो एक ही आकार निर्दिष्ट किया है पर उसकी व्याख्या 
में धर्मोत्तर ने ( २.८ ) केवल धर्मी, केवल धर्म ओर धम्मधर्मिसमुदाय रूप से 
पक्ष के तीन ग्राकार बतल्लाए, हैं। साथ ही उस प्रत्येक आकार का उपयोग 
किस-किस समय होता है यह भी बतलाया है जो कि अपूव है। वात्स्यायन ने 
( न्यायमा० १.१.३६ ) धर्मविशिष्ट धर्मी ओर पघर्मिविशिष्ट धर्म रूप से 
पक्ष के दो आकारों का निर्देश किया है। पर आकार के उपयोगों का वर्णन 
धर्मोत्तर की उस व्याख्या के अलावा अन्यत्र पृ ग्रन्थों में नहीं देखा जाता । 
माणिक्यनन्दी ने इस धर्मोत्तरीय वस्तु को सूत्र में ही अपना लिया जिसका देवसूरि 
ने भी सूत्र द्वारा ही अनुकरण किया। आ० हेमचन्द्र ने उत्तका अनुकरण तो। 
किया पर उसे सूत्रतद्ध न कर वृत्ति में ही कह दिया--प्र ० मी० १.२. १३-१७ | 
४ - इतर सभी जैन तार्किकों की तरह आ० हेमचन्द्र ने भी प्रमाणसिद्ध, 
विकल्पसिद्ध और उभयसिद्ध रूप से पक्ष के तीन प्रकार बतलाए हैं | प्रमाणसिद्ध 
पक्त मानने के बारे में तो किसी का मतभेद है ही नहीं, पर विकल्पसिद्ध और 
उभयसिद्ध पक्ष मानने में मतभेद है । विकल्पसिद्ध ओर प्रमाण-विकल्पसिद्ध 
पक्त के विरद्ध, जहाँ तक मालूम है, सबसे पहिले प्रश्न उठानेवाल्ते धर्मकीत्ति 
ही हैं। यह अ्रभी निश्चित रूप से कहा नहीं जा सकता कि धर्मकीत्ति का वह 
आक्षप मीमांसकों के ऊपर रहा या जेनों के ऊपर या दोनों के ऊपर | फिर 
भी इतना निश्चित रूप से कह्द जा सकता है कि धमंकीत्ति के उस आत्षिप 
का सविस्तर जवाब जेन तकंग्रन्थों में ही देखा जाता है। जवाब की जेन प्रक्रिया 
में सभी ने ध्मकीतति के उस आक्षेपीय पद्म ( प्रमाणवा० १.१६२ ) को उद्धत 
भी किया है । हु 
मणिकार गड्जेश ने* पक्षता का जो अन्तिम और सूक्ष्मतम निरूपण 
१ 5च्यते-सिषाधयिष्राविरसहकऋतसाधकप्रमाणाभावो यत्रास्ति स पक्नः, 
तेन सिघाधयिषाविरहसहकृ्त सावकप्रनाणु यत्रास्ति स न पक्ष॒ः, यत्र साधकप्रमाणे 
सत्यतति वा सिघाधयिपा यत्र योभया भावस्तत्र विशि ४भावात्‌ पत्षत्वम्‌ ।-चिन्ता ० 
अनु० मादा० 9० ४२१०३२ | 


श्ध्ष 


किया है उसका आ० हेमचन्द्र की कृति में आने का सम्मव ही न था फिर 
भी प्राचीन और अर्वाचीन सभी पक्ष लक्षणों के तुलनात्मक विचार के बाद 
इतना तो अवश्य कहा जा सकता है कि गज्ञेश का वह परिष्कृत विचार सभी 
पूववर्ती नैयायिक, बौद्ध और जैन ग्रन्थों में पुरानी परिभाषा और पुराने दत्न 
से पाया जाता है । 
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टष्टान्त विचार 


दृष्टान्त के विषय में इस जगह तीन बातें प्रस्तुत ईैं-१-अनुमानाज्ञत्व का 
प्रश्न, २-लक्षण, ३-उपयोग । 

१--धर्मकीर्ति ने हेतु का तैरूप्यकथन जो हेतुसमर्थन के नाभ से प्रसिद्ध है 
उसमें ही दृष्टात्त का समावेश कर दिया है अतएव उनके मतानुसार दृष्टान्त 
हेतुसमर्थनघटक रूप से श्रनुमान का अज्ञ है और वह भी अ्रविद्वानों के वास्ते । 
विद्वानों के वास्‍्ते तो उक्त समर्थन के सिवाय हेतुमात्र ही कार्यसाधक होता है 
( प्रमाणवा० १. र८ ), इसलिए दृशान्त उनके लिए अनुमानाज्ञ नहीं। 
माणिक्यनन्दी (१ ३७-४२), देवसूरि ( प्रमाणन० ३. र८, श४-र८ ) ओर 
आए० हेमचनद्र (प्र० मी० प्र० ४७) सभी ने दृष्टान्त को अनुमानाज्ञ नहीं माना हे 
ओर विकल्प द्वारा अनुमान में उसकी उपयोगिता का खण्डन भी किया है, फिर 
भी उन सभी ने केवल मन्दमति शिष्यों के लिए परार्थानुमान में ( प्रमाण न० 
३. ४२, परी० ३. ४६) उसे व्याप्तिस्मारक बतलाया है तब प्रश्न होता 
है कि उनके अनुमानाज्ञत्व के खण्डन का अर्थ क्या है! इसका जबाब यही 
है कि इन्होंने जो दृश्ान्त की अनुमानाज्जता का प्रतिषरेध किया हे वह सकत्ा- 
नुमान की दृष्टि से अर्थात्‌ अनुमान मात्र में दृश्टान्त को वे अन्ञ नहीं मानते | 
सिद्धसेन ने भी यही भाव संक्षित्त रूप में सूचित किया है (न्याया० २०)। अतणव 
विचार करने पर बौद्ध और जेन तात्पर्य में कोई खास अन्तर नजर नहीं आता | 

२--दृश्टान्त का सामान्य लक्षण न्यायसूत्र ( १.१.२४) में हे पर बौद्ध 
ग्रन्थों में वह नहीं देखा जाता। मा्णिक्यनन्दी ने भी सामान्य लक्षण नहीं कहा 
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जैसा कि सिद्धसेन ने पर देवसूरि ( प्रमाणन० ३.४० ) और आ० देमचन्द्र ने 
सामान्य लक्षण भी बतला दिया हे । न्यायसूत्र का दृष्टान्तलक्षण इतना व्यापक 
है कि अनुमान से भिन्न सामान्य व्यवह्यार में भी वह लागू पड़ जाता है जन्र 
कि जेनों का सामान्य दृष्टान्तलक्षण मात्र अनुमानोरयोगी हे। साधम्य वेधम्य 
रूप से दृशन्त के दो भेद और उनके अलग-अलग लक्षण न्यायप्रवेश ( प्रृ० १, 
२ ) न्यायावतार ( का० १७, १८) में वेंसे ही देखे जाते हैं जैसे परीक्षामुख 
( ३. ४७ से ) आदि ( प्रमाणन० ३. ४१ से ) पिछले ग्रन्थों में | 

३--दृष्टान्त के उपयोग के संबन्ध में जेन विचारसरणी ऐकान्तिक नहीं । 
जैन तारिक परार्थानुमान में जहाँ श्रोता अव्युलन्न हो वहीं दृष्टान्त का साथक्य 
मानते हैं। स्वार्थानुधान स्थज्ञ में भी जो प्रमाता व्यात्ति संबन्ध को भूल गया 
हो उसी को उत्को याद दिल्लाने के वास्‍्ते दशान्त की चरिताथ्थंता मानते हैं- 


(ध्याद्ादर० ३. ४२) | 
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है 


छू लक 
हवाभास 
हेत्वाभास सामान्य के विभाग में ताकिकों की विग्रतिपत्ति है। अक्षपाद' 

पाँच हेत्वामासों को मानते व वर्णन करते हैं। कणाद के सूत्र में* त्मष्टलया तीन _ 
हेत्वाभासों का निर्देश है, तथापि प्रशस्तपाद३ उस सूत्र का आशय बतलाते 
हुए. चार हेत्वाभासों का वर्णन करते हैं। असिद्ध, विरुद्ध और अनैकान्तिक 
यह तीन तो अक्षपादकथित पाँच हेत्वामासों में भी आते ही हैं। प्रशस्तपाद 
ने अनध्यवसित नामक चौया हेत्वामास बतलाया है जो न्यायसूत्र में नहों हे । 
अक्षपाद ओर कणाद उभय के अनुगामी भासवंज्ञ ने* छः हेत्वाभास वर्णित 
किये हैं जो न्याय और वेशेषिक दोनों प्राचीन परम्पराश्रों का कुल जोड़ 


मात्र हे । 

दिड्डनाग कंत्तक माने जानेवाले न्यायप्रवेश में* असिद्ध, विरुद्ध और 
अनेकान्तिक इन तीनो का ही संग्रह है । उत्तरव्ी घर्मकीर्ति आदि सभी बोद्ध 
ताकिकों ने भी न्यायप्रवेश की ही मान्यता को दोहराया और स्पष्ट किया है | 
पुराने सांख्याचार्य माठर६ ने भी उक्त तीन ही हेत्वाभासों का सूचन व संग्रह 
किया है। जान पड़ता है मूल में सांख्य और कणाद की हेत्वाभाससंख्या 
विषयक परम्परा एक ही रही है । 

जेन परम्परा वस्तुतः कणाद, साख्य और बोद्ध परम्परा के अनुसार तीन ही 


हेत्वाभासों को मानती ह | |सद्धसेन* और वादिदेव ने ( प्रमाणुन० ६. ४७ ) 





१ न्यायसू० १, २, ४ | 

२ अप्रसिद्ोडनपदेशोउसन्‌ संदिग्धश्चानपदेश; ।-बै० सू० ३.१. १५ | 

२ 'एतनासिद्धविरुद्धसन्दिग्धाध्यवसतवचनानाम अनपदेशत्वमुक्त भवति ।/ 
>पश० १० श३े८। 

४ असिद्धविरुद्धानेकान्तिकानध्यवसितकाल्लात्ययापदिष्टप्रकरणसमाः |! 
-न्यायसार पृ० ७ । 

५ असिद्धानेकान्तिकविरुद्धा हेत्वाभासाः |?-न्यायप्र० पृ०३। 

६ 'अन्ये देल्वाभासाः चतुर्दश असिद्धानैकान्तिकविरुद्धादय: ।-माठर ५ | 

. * असिद्धस्तवप्रतीतो यो योअ्न्यथैवोपपद्यते । विरुद्धो योउन्यथाप्यन्न युक्तो- 

>मेकान्तकः से तु ॥“-न्याया० का० २३ | 
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श्ध्ष 

असिद्ध आदि तीनों का ही वर्णन किया है। आ० हेमचन्द्र भी उसी मार्ग के 
अनुगामी हैं। आ० देमचन्द्र ने न्यायसूत्रोक्त काल्ातीत आदि दो हेत्वाभासों का 
निरास किया है पर प्रशस्तपाद और भासवंजश्ञकथित अनध्यवसित हेत्वाभास का 
निरास नहीं किया हे। जेन परम्परा में भी इस जगह एक मतभेद है--वह यह 
कि अकलइू ओर उनके अनुगामी माणिक्यनन्दी आदि दिगम्बर तार्किकों ने चार 
हेत्वाभास बतत्ाए हैं* जिनमे तीन तो असिद्ध आदि साधारण ही हैं पर चोथा 
अकिश्वित्तः नामक हेत्वाभास बिलकुल नया है जिसका उल्लेख अन्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता । परन्तु यहाँ स्मरण रखना चाहिए. कि जयन्त भद्द ने अपनी 
न्यायमञ्जरी * में अन्यथासिद्धापरपर्याय अग्रयोजक नामक एक नये हेत्वाभास को 
मानने का पूवपक्ष किया है जो वस्तुतः जयन्त के पहिले कभी से चला आता 
हुआ जान पड़ता है। अप्रयोजक और अकिश्वित्तर इन दो शब्दों में स्पष्ट भेद 
होने पर भी आपाततः उनके अर्थ में एकता का भास होता है। परन्ठु जयन्त 
ने अप्रयोजक का जो अर्थ बतलाया है और अ्रकिश्वित्कर का जो अर्थ माणिक्य- 
नन्‍दी के अनुयायी प्रभाचद्ध ने किया है उनमें बिलकुल अन्तर है, इससे 
यह कहना कठिन हे कि श्रप्रयोजक ओर अ्रकिश्वित्कर का विचार मूल में एक है; 
फिर भी यह प्रश्न हो ही जाता है कि पूर्ववर्ती बौद्ध या जैन न्यायग्रन्थों में 
अकिश्वित्कर का नाम निर्देश नहीं तब अकलडू ने उसे स्थान केसे दिया, अतएव 
यह सम्भव है कि अप्रयोजक या अन्यथासिद्ध माननेवाले किसी पूववर्ती तार्किक 
ग्रन्थ के आधार पर ही अकलझू ने अ्रकिश्वितकर हेत्वाभास की अपने टंग से नई 
सृष्टि की हो। इस अकिश्वित्कर हेत्वाभास का खण्डन केवल वादिदेव के सूत्र की 
व्याख्या ( स्याद्वादर० प्रृ० १२३० ) में देखा जाता है | 
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१ असिद्धश्चाक्षुधत्वादिः शब्दानित्यत्वसाधने । अन्यथासम्मवाभावभेदात्‌ स 
बहुधा स्पृतः ॥ विरुद्धासिद्धसंदिग्पेरकिश्वित्करविस्तरे: ।-न्यायवि० २. १६५४६ | 
परी० ६. २१ । | 

२ अ्रन्ये तु अन्यथासिद्धत्व॑ नाम तद्ध दमुदाहरन्ति यस्य हेतोधमिणि 
वृत्तिमंवन्त्यपि साध्यघमंग्रथुक्ता भवति न, सोडन्यथासिद्धो यथा नित्या मनःपर- 
माणवों मूत्तेत्वाद्‌ घटवदिति.........स चात्र प्रयोज्यप्रयोजकमावों नास्तीत्यत 
एवायमन्यथासिद्धोडप्रयोजक इति कथ्यते । कर्थं पुनरस्याप्रयोजकत्वमवगतम्‌ ?- 
त्यायम० 9० ६०७ ॥। 

३ सिद्ध निर्णीते प्रमाणान्तरात्साध्ये प्रत्यक्षादिष्राधिते च हेठुन किश्वित्करोति 
इति अकिश्वित्करोडनयंकः ।-प्रमेयक० प्रृ० १६३ / | 
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ऊपर जो हेत्वाभाससंख्या विषयक नाना परम्पराएँ दिखाई गई हैं उन 
सब का मतभेद मुख्यतया सरंख्याविषयक है, तत्वविषयक नहीं। ऐसा नहीं हे 
कि एक परम्परा जिसे अमुक देत्वाभास रूप दोष कहती है अगर वह सचमुच 
दोष हो तो उसे दूसरी परम्परा स्वीकार न करती हो। ऐसे स्थत्न में दूसरी 
परम्परा या तो उस दोष को अपने अभिप्रेत किसी हेत्वाभास में अन्तर्मावित 
कर देती है या पत्चाभास आदि अन्य किसी दोष में या अपने अभिप्रेत देत्वाभास 
के किसी न किसी प्रकार में | 

आए० हेमचन्द्र ने हेत्वाभास (प्र० मी० २. १, १६ ) शब्द के प्रयोग 
का अनोचित्य बदरूाते हुए भी साधनाभास अर्थ में उस शब्द के प्रयोग का 
समथन करने में एक तीर से दो पक्षी का वेध किया है--पूर्वाचायों की परम्परा 
के अनुसरण का विवेक भी बतल्लाया ओर उनकी गलती भी दशाई । इसी तरह 
का विवेक माणिक्यनन्दी ने भी दर्शाया है। उन्होंने अपने पृज्य अकलझंकथित 
अकिश्वित्तर हेत्वाभास का वर्णन तो किया; पर उन्हें जब उस हेत्वाभास के 
अलग स्वीकार का ओचित्य न दिखाई दिया तब उन्होंने एक सूत्र में इस दज्ञ 
से उसका समर्थन किया कि समर्थन भी हों ओर उसके अ्ल्नग स्वीकार का 
अनौचित्य भी व्यक्त हो-लक्षण एवासो दोषों अुत्पन्नप्रयोगस्य पक्तुदोषेणुव 
दुश्त्वात्‌ः- (परी ० ६. ३६) । 


असिद्ध हेवाभास 


न्यायस्त्र (१.२.८) में असिद्ध का नाम साध्यसम है। केवल नाम के ही 
विषय में न्यायसूत्र का श्रन्य ग्रन्थों से बेलक्षण्य नहीं है किन्तु अन्य विषय में 
भी । वह अन्य विषय यह है कि जब अन्य सभी ग्रग्थ असिद्ध के कम या अ्रधिक 
प्रकारों का लक्षण उदाहरण सहित वर्णन करते हैं तत्न न्यायसूत्र ओर उसका 
भाष्य ऐसा कुछ भी न करके केवल असिद्ध का सामान्य स्वरूप बतल्ाते हैं। 

प्रशस्तपाद और न्यायप्रवेश में अ्सिद्ध के चार प्रकारों का स्पष्ट और 
समानप्राय वर्णन है। माठर ( का० ५) भी उसके चार भेदों का निर्देश 
करते हैं जो सम्भवतः उनकी दृष्टि में वे ही रहे होंगे | न्यायबिन्दु में धम्मकीत्ति 





१ “उभयासिद्धोबन्यतरासिद्धः तद्भावासिद्ोइडनुमेयासिदृश्चेति |?-प्रशस्त० 
पृ० २१८। उमयासिद्धोबन्यतरासिद्ध: संदिग्धासिद्धः श्राभयासिदश्चेति !? 
>न्यायप्र० पृ० ३ | 
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ने प्रशस्तपादादिकथित चार प्रकारों का तो वर्णन किया दी है पर उन्होंने 
प्रशस्तपाद तथा न्यायप्रवेश की तरह आश्रयासिद्ध का एक उदाहरण न देकर 
उसके दो उदाहरण दिये हैं और इस तरह अ्सिद्ध के चौथे प्रकार आश्रयासिद्ध 
के मी प्रमेद कर दिये हैं। धर्मकीति का वर्णन वस्तुतः प्रशस्तपाद ओर न्याय- 
प्रवेशगत प्रस्तुत वणन का थोड़ा सा संशोधन मात्र है (न्यायबि० ३. ५८-६७) | 

न्यायसार ( पृ० ८ ) में असिद्ध के चोदह प्रकार सोदाहरण बतत्वाए गए 
हैं। न्यायमझ्जरी ( पृ० ६०६ ) में भी उसी ढंग पर अनेक भेदों की सृष्टि का 
वर्युन है। माणिक्यनन्दी शब्द-रचना बदलते हैं ( परी० ६. २२-२८) पर 
वस्तुतः वे अ्रसिद्ध के वणुन में घर्मकीत्ति के ही अनुगामी हैं। प्रभाचन्द्र ने 
परीक्षामुख॒ की टीका मार्तण्ड में (प० १६१ 8 ) मूत्र सूत्र में न पाए, जाने- 
वाल्ने असिद्ध के अनेक भेदों के नाम तथा उदाहरण दिये हैं जो न्यायसारगत ही 
हैं।आ० हेमचन्द्र के असिद्धविषयक सूत्रों की सृष्टि न्यायबिन्दु और परीक्षामुख 
का अनुसरण करनेवाली है । उनकी उदाहरणमाला में भी शब्दशः न्यायसार 
का अनुसरण है । धमंकीत्ति और माणिक्यनन्दी का अछ्चरशः अनुसरण न 
करने के कारण वादिदेव के असिद्धविषयक सामान्य लक्षण (प्रमाणन० ६. ४६) 
में आ० हमचन्द्र के सामान्य लक्षण की अपेक्षा विशेष परिष्कृतता जान पड़ती 
है। वादिदेव के प्रस्तुत सूत्रों की व्याख्या रत्नाकरावतारिका में जो असिद्ध 
के भेदों की उदाइरझूमाला है वह न्यायसार और न्यायमञ्नरी के उदाहसरखों 
का अ्रच्वरशः सडझ्लूलन मात्र हे । इतना अन्तर अवश्य है कि कुछ उदाहरयों 
में वस्तुविन्यास वादी देवसूरि का अपना है | 


विरुद्ध हेत्वाभास 


जेसा प्रशस्तपाद में विरुद्ध के सामान्य स्वरूप का वर्णन है विशेष 
मेदों का नहीं, वेंसे ही न्यायसूत्र और उसके भाष्य में भी विरुद्ध का सामान्य 
रूप से वन है, विशेष रूप से नहीं। इतना साम्य होते हुर भी समाष्य- 
न्यायसूत्र ओर प्रशस्तपाद में उदाहरण एवं प्रतिपादन का भेद" स्पष्ट है। 


१ सिद्धान्तमभ्युपेत्य तद्दिरोधी विरुद्ध: ?-न्यायसू० १. २.६ । “यथा 
सो5यं |वकारो व्यक्तेरपेति नित्यत्वप्रतिषेधात्‌ , अ्रपेतोडप्यस्ति विनाशप्रतिषेधात्‌ , 
न नित्यो विकार उपपच्मते इत्येव॑ हेतुः-“व्यक्तेरपेतोपि विकारोस्तिः इत्यनेन 
स्वसिद्धान्तेन विरुध्यते | यदस्ति न तदात्मत्ाभात्‌ प्रच्यवते, श्रत्तित्व॑ चात्मलाभात्‌ 
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जान पड़ता है न्यायसूत्र की और प्रशस्तपाद की विरुद्ध विषयक विचारपरम्परा 
एक नहीं है । 


न्यायप्रवेश ( पृ० ५) में विरुद्ध के चार भेद सोदाहरण बतलाए हैं। 
सम्भवतः माठर ( का० ५४ ) को भी वे ही अमिप्रेत ईं | न्‍्यायबिन्दु (३.८३-८८) 
में विरुद्ध के प्रकार दो ही उदाहरणों में समाप्त किये गए हैं और तीसरे 
'इष्टविघातकृत्‌? नामक अधिक भेद होने की आशजक्ला ( ३. ८६-६४ ) करके 
उसका समावेश अमिगप्रेत दो भेदों में ही कर दिया गया हे। इश्विधातकृत्‌ 
नाम न्यायप्रवेश में नहीं है पर उस नाम से जो उदाहरण न्यायबिन्दु ( ३.६० ) 
में दिया गया है वह न्यायप्रवेश ( प्रृ०५) में वर्तमान है। जान पड़ता है 
न्यायप्रवेश में जो परार्थाः चन्नुरादय2 यह धर्म्म॑विशेषविरुद्ध का उदाहरण है 
उसी को कोई इष्टविघातकृत्‌ नाम से व्यवद्वत करते होंगे जिसका निर्देश करके 
धमकीत्ति ने अन्तर्भाव किया हे। जयन्त ने (न्‍्यायम० प्रृ० ६००-६०१ ) 
गोतमसूत्र की ह्वी व्याख्या करते हुए. धम्म॑विशेषविरुद्ध ओर धर्मिमविशेषविरुद्ध 
इन दो तीर्थान्तरीय विरुद्ध भेदों का स्पष्ट खश्डन किया है जो न्यायप्रवेशवात्री 
परम्परा का ही खण्डन जान पड़ता है। न्यायसार (प्ृ०६) में विरुद्ध के 
मेदों का वर्णन सबसे अधिक और जटिल भी है। उसमें सपत्ष के अध्तित्ववाले 
चार, नात्तित॒वाले चार ऐसे विरुद्ध के आठ भेद जिन उदाहरणों के साथ 
ईं, उन उदाहरणों के साथ वही आठ भेद प्रमाणनयतत्वालोक की व्याख्या 
में भी ईं (प्रमाणन० ६५४२-४३ ) । यथ्पि परीक्षामुख् की व्याख्या 
मारतंण्ड में ( पृ० १६२ ॥ ) न्यायसारवाले वे ही आठ भेद हैं तथापि 
किसी-किसी उदाहरण में थोड़ा सा परिवत्तन हो गया है। आए० देमचन्द्र ने 
तो प्रमाणनयतत्त्वाल्लोक की व्याख्या की तरह अपनी वृत्ति में शब्दशः न्यायसार 
के आठ भेद सोदाहरण बतल्लाकर उनमें से चार विरुद्धों को अ्रसिद्ध एवं विरुद्ध 
दोनों नाम से व्यवह्वत करने की न्यायमझ़्री और न्यायसार की दल्लीलों को 
अपना लिया है । 


प्रच्युतिरिति विरुद्धावती धर्मों न सह सम्मवत इति । सोडय॑ हेतुय सिद्धान्तमाश्रित्य 
प्रवतते तमेव व्याइन्ति इति ।-न्ययमा० १, २. ६। यो ह्नुमेयेडविद्य मानोडपि 
तत्समानजातीये सवस्मिन्नास्ति तद्विपरीते चास्ति स विपरीतसाधनाद्विरुद्धः यथा 
यस्मादिषाणी तस्मादश्व इति ।?-प्रशस्त० १० र२रे८ | 
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अनेकान्तिक हेत्वाभास 


अनेकान्तिक हेत्वाभास के नाम के विषय में मुख्य दो परम्पराएँ प्राचीन हैं | 
पहली गौतम की ओर दूसरी कणाद की। गौतम अपने न्यायसूत्र में जिसे सब्यभिचार 
(१. २. ५, ) कहते हैं उसी को कणाद अपने सूत्रों (३. १. १५) में सन्दिग्ध 
कहते हैं। इस नामभेद की परम्परा भी कुछ अर्थ रखती है और वह अथ 
अगले सत्र व्याख्याग्रन्थों से स्पष्ट हो जाता है | वह अर्थ यह है कि एक परम्परा 
अनेकान्तिकता को अर्थात्‌ साध्य और उसके अ्रमाव के साथ हेतु के साहचय 
को, सव्यमिचार हेत्वाभास का नियामक रूप मानती है संशयजनकत्व को नहीं 
जत्र दूसरी परम्परा संशयजनकत्व को तो अनेकान्तिक हेत्वाभासता का नियामक 
रूप मानती है साध्य-तदभावसाहचर्य को नहीं । पहली परम्परा के अनुसार जो 
हेतु साध्य-तद्भावसहचरित है चाहे वह संशयजनक हो या नहीं-वही सव्यमिचार 
या अनेकान्तिक कहलाता है । दूसरी परम्परा के अनुसार जो हेतु संशबजनक 
है - चाहे वह साध्य-तदभावसहचरित हो या नहीं-वही अनेकान्तिक या सब्य- 
भिचार कहलाता है। अनेकान्तिकता के इस नियामकमेदवाल्ली दो उक्त 
परम्पराओं के अनुसार उदाहरणों में भी श्रम्तर पड़ जाता है। अ्तएव गीतम 
की परम्परा में असाधारण या विदुद्धाव्यमिचारी का अनकान्तिक हेत्वाभास में 
स्थान सम्भव ही नहीं क्‍योंकि वे दोनों साध्यामावसहचरित नहीं । उक्त साथक- 
नामभेद वाली दोनों परम्पराश्रों के परस्पर भिन्न ऐसे दो दृष्टिकोण आगे भी 
चालू रहे पर उत्तरवर्ती सभी तकशात्रों में-चाहें वे वेदिक हों, बोद्ध द्वों, या 
जेन-नाम तो केवल गौतमीय परम्परा का श्रनेकान्तिक ही जारी रहा । कणादीय 
परम्परा का सन्दिग्ध नाम व्यवह्वर में नहीं रहा । 

प्रशस्‍्तपाद और न्यायप्रवश इन दोनों का पीर्वापय श्रभी सुनिश्चित नहीं 
अतएव यह निश्चित रूप से कहना कटिन है कि अमुक एक का प्रभाव दूसर 
पर है तथापि न्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद इन दोनों की विचारत्तरणी का 
श्रभिन्नत्त और पारस्परिक महत्व का भेद खास ध्यान देने योग्य हैं। न्यायप्रतरेश 
में यद्यपि नाम तो अनेकान्तिक है सन्दिग्ध नहीं, फिर भी उसमें अनेकान्तिकता 
का नियामक रूप प्रशस्तपाद की तरह संशयजनकत्व को ही माना है। अतएव 
न्यायप्रवेशकार ने अनेकान्तिक के छः मेद ततलाते हुए उनके सभी उदाहरणों 
में संशयजनकत्व स्पष्ट बतलाया है? । प्रशस्‍्त्पाद न्यायप्रवेश की तरह संशय- 





१ तत्र साघारणः-शब्दः प्रमेयतातन्रित्य इति | तद्दि नित्यानित्यपक्षयो 
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जनकत्व को तो अनेकान्तिकता का नियामक रूप मानते हैं सही, पर वे न्याय- 
प्रवेश में अनेकान्तिक रूप से उदाह्त किये गए. असाधारण ओर विरुद्धा- 
व्यभिचारी इन दो भेदों को अनेकान्तिक या सन्दिग्ध हेत्वाभास में नहीं गिनते 
बल्कि न्यायप्रवेशसम्मत उक्त दोनों हेत्वाभासों की सन्दिग्वता का यह कह करके 
खण्डन करते हैं कि असाधारण ओर विरुद्धाव्यभिचारी संशयजनक ही नहीं? | 
प्रशस्तपाद के खश्डनीय भागवाल्वा कोई पूववर्त्ती वेशेषिक ग्रन्थ या न्यायप्रवेश- 
मिन्न बोड्ग्रन्थ न मिले तत्र तक यह कहा जा सकता हे कि शायद गप्रशस्तपाद ने 
न्यायप्रवेश का ही खण्डन किया है। जो कुछ हो, यह तो निश्चित ही हे कि 
प्रशस्तपाद ने असाधारण और विरुद्धाव्यमिचारी को सन्दिग्ध या अनेकान्तिक 
मानने से इन्कार किया है। प्रशस्तपाद ने इस प्रश्न का, कि क्‍या तब असा- 
धारण ओर विदुद्धाव्यमिचारी कोई हेत्वाभास ही नहीं ?, जब्माब भी बड़ी 
बुद्धिमानी से दिया है। प्रशस्तपाद कहते हैं कि असाधारण हेत्वाभास है सही 
पर वह संशयजनक न होने से अ्रनेंकान्तिक नहीं, किन्तु उसे अनध्यवसित कहना 
चाहिए। इसी तरह वे विरुद्धाव्यभिचारी को संशयजनक न मानकर या तो 
असाधारणरूप अनध्यवसित में गिनते हैं या उसे विरुद्धविशेष ही कहते ( अयं 
तु विरुद्धभेद एवं प्रश० प्रृ० २३६ ) हैं। कुछ भी हो पर वे किसी तरह 
अ्रसाधारण ओर विरुद्धाव्यभिचारी को न्यायप्रवेश की तरह संशयजनक मानने 
को तेयार नहीं हैं फिर भी वे उन दोनों को किसी न किसी हेत्वाभास में 
सन्निविष्ट करते ही हैं। इस चर्चा के सम्बन्ध में प्रशस्तपाद की और भी दो 
बातें खास ध्यान देने योग्य हैं। पहली तो यह है कि श्रनध्यवसित नामक 


साधारणत्वादनेकान्तिकम्‌ । किम घटवत्‌ प्रमेयत्वादनित्यः शब्द! आहोस्विदाकाश- 
वत्प्रमेयत्वा नित्य इति ।?-इत्यादि-न्यायप्र० प्रृ० ३ | 

१ असाधारणः-श्रावणत्वान्नित्य इति। तद्धि नित्यानित्यपक्ताभ्यां व्यावृत्त- 
त्वान्नित्यानित्यविनिमुक्तस्य चान्यस्यासम्मवात्‌ संशयहेतु: किम्भूतस्यास्य श्रावण- 
त्वमिति ।..... विरुद्धाव्यमिचारी यथा अनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ घव्वत्‌; 
नित्यशब्दः श्रावण॒त्वात्‌ शब्दत्ववदिति | उभयो$ संशयहेत॒त्वात्‌ द्वावप्येतोवे- 
कोउनेकान्तिकः समुदितावेव |? न्यायप्र० पृ० ३, ४। “एकस्मिश्च दयोहेंत्वोय॑- 
थोक्तलक्ष णयोविरुद्धयोः सन्निपाते सति संशयदशनादयमन्यः सन्दिग्व इति केचित्‌ 
यथा मूतंत्वामूतंत्व॑ प्रति मनसः क्रियावत्त्वास्पशवत्त्योरिति | नन्‍्वयमसाधारण 
एवाचाक्षुघत्वप्रत्यक्षत्ववत्‌ संहतयोरन्यतरपज्ञासम्भवात्‌ ततश्चानध्यवसित इति 
वचुया मः ।-प्रशस्त० पृ० २३८, २३६ | 
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हेत्वाभास की कल्पना और दूसरी यह कि न्यांयप्रवेशगत विदरुद्धाव्यभिचारी के 
उदाहरण से विभिन्न उदाइरण को लेकर विरुद्धाव्यमिचारी को संशयजनक 
मानने न मानने का शासत्राथ । यह कहा नहीं जा सकता कि कणादसत्र मं 
अविद्यमान अनध्यवसित पद पहिले पहल प्रशस्तपाद ने ही प्रयुक्त किया या 
उसके पहिले भी इसका प्रयोग अलग देत्वाभास अर्थ में रहा | न्यायग्रवेश में 
विरुद्धाव्यभिचारी का उदाहरण--नित्यः शब्दः श्रावणुत्वात्‌ शब्दत्ववतू; 
अनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ घटवत्‌” यह है, जब कि प्रशस्तपाद में उदाहरण- 
'मनः मूर्त्तम्‌ क्रियावत्वात्‌ु; मनः अमूर्तम्‌ अस्पशवत्त्तातः-यह है। ग्रशस्तपाद 
का उदाहरण तो वैशेषिक प्रक्रिया अनुसार है ही, पर आश्चय को बात 
यह है कि बौद्ध न्यायप्रवेश का उदाहरण खुद बौद्ध प्रक्रिया के अनुसार न 
होकर एक तरह से वैदिक प्रक्रिया के अनुसार ही है क्योंकि जेसे वेशेषिक श्रादि 
वैदिक तार्किक शब्दत्व को जातिरूप मानते हैं वेसे बौद्ध तार्किक जाति को नित्य 
नहीं मानते । अस्तु, यह विवाद आगे भी चला । 

तार्किकप्रवर धर्म्मकीर्ति ने हेत्वाभास की प्ररूपणा बोद्धसम्मत हेंतुत्नरूप्य के * 
श्राधार पर की, जो उनके पूर्ववत्ती बौद्ध ग्रन्थों में श्रमी तक देखने में नहीं 
आई। जान पड़ता है प्रशस्तपाद का अनेकान्तिक हेत्वाभास विषयक बौद्ध 
मन्तव्य का शण्डन बराबर धर्म्म॑कीर्ति के ध्यान में रहा | उन्होंने प्रशस्तपाद को 
जवात्र देकर न्यायप्रवेश का बचाव किया । धर्म्मकीर्चि ने व्यभिचार को अनेका- 
न्तिकता का नियामकरूप न्यायसूत्र की तरह माना फिर भी उन्होने न्यायग्रवेश 
ओर प्रशस्तपाद की तरह रुशयजनकत्व को भी उसका नियामक रूप मान 
लिया | प्रशस्‍्तपाद ने न्यायप्रवेशसम्मत असाधारण को अनेकान्तिक मानने का 
यह कहकर के खण्डन किया था कि वह संशयजनक नहीं हैं। इसका जवाब 
धम्मकीर्ति ने असाधारण का न्यायप्रवेश की अ्रपेक्ञा जुदा उदाइरण रचकर और 
उसकी संशयजनकता दिखाकर, दिया और बतल्लाया कि असाधारण अनेंकान्तिक 
हेत्वाभास ही है । इतना करके ही धम्मकीचि सन्दुष्ट न रहे पर अपने मान्य 


१ ततत्र त्रयाणां रूपाणामेकस्यापि रूपस्थानुक्ती साधनाभासः। उत्तावप्य- 
सिद्ध सन्‍्देहे वा प्रतिपाद्रप्रतितिदकयोः |  एकस्य रूपस्थ!,., .. इत्यादि 
“--न्यायबि० ३. ५४७ से | 

२ अनयोरेव द्ववो रूपयोः संदेहडनेकान्तिकः:। यथा सात्मक जीवच्छुरीरं 
प्राणादिमत्वादिति |... ...अत एवान्वयव्यतिरेकयो: संदेहादनेकान्तिक: | साध्येतर- 
योरतो निश्चयाभावात्‌ [?-न्यायत्रि० ३. ६८११० | 
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आचार्य दिदनाग की परम्परा को प्रतिष्ठित बनाए रखने का ओर भी प्रयत्न 
किया। प्रशस्तपाद ने विरुद्धा्यमिचारी के खण्डन में जो दल्लील दी थी उसकी 
स्वीकार करके भी प्रशस्तपाद के खण्डन के विरुद्ध उन्होंने विरुद्धाब्यमिचारी का 
समर्थन किया और वह भी इस ढंग से कि दिछनाग की प्रतिष्ठा मी बनी रहे 
ओर प्रशस्तपाद का जवाब भी हो । ऐसा करते समय धम्मंकीतति ने विरुद्धा- 
व्यभिचारी का जो उदाहरण दिया है वह न्याय्रप्रवेश और प्रशस्तपाद के 
उदाहरण से जुदा है फिर भी वह उदाहरण वेशेषिक प्रक्रिया के अनुसार होने 
से प्रशस्तपाद को अग्राह्म नहीं हो सकता! | इस तरह बौद्ध और बेदिक तार्किकों 
की इस विषय में यहाँ तक चर्चा आई जिसका अन्त न्यायमन्जरी में हुआ जान 
पड़ता है| जयन्त फिर अपने पूर्वाचायों का पक्ष,लेकर न्यायप्रवश और धम्मंकीर्ति 
के न्यायबिन्दु का सामना करते हैं। वें असाधारण और विरुद्धाव्यभिचारी को 
' अनेकान्तिक न मानने का प्रशस्तपादगत मत का बड़े विस्तार से समर्थन करते 
हैं पर साथ ही वे संशयजनकत्व को अनैकान्तिकता का नियामक रूप मानने से 
भी इन्कार करते हैं । 
भासवंज्ञ ने बौद्ध, वेंदिक ताकिकों के प्रस्तुत बिवाद का सर्प न कर 
अनेकान्तिक देखाभास के आठ उदाहरण दिये हैं ( न्यायसार प्रृ० १० ), और 
कहीं संशयजनकता का उल्लेख नहीं किया है। जान पड़ता दे वह गौतमीय 
परम्परा का अनुगामी है!। 


समान्यात्मादाभाम्यमभभाप+ममकनभा' 


१ “विरुद्धाव्यमिचायपि संशयहेतुरुक्त)। स इह कम्मात्रोक्तः ।......अ्त्रो- 
के यत्सवंदेशावस्ि बज बन्धिभियुगपदमि 4 ए * 
दाहरणां थतेः स्वसम्बन्धिमियुंगपदमिसम्वध्यते तत्सवंगतं यथाइकाशम, 
अमभिसम्बध्यते सवदेशावस्थितेः स्वसम्बन्धिमियुगपत्‌ सामान्यमिति ।...... 


द्वितीयोडपि प्रयोगो यदुपत्ब्धित्नक्षण प्रास्॑ सन्नोपत्नम्यते नतत्‌ तत्राप्ति | तदथ्थथा 
क्वचिदविद्यमानो घट: | नोपत्रभ्यते चोपलब्पिलन्नण प्रात सामान्य व्यक्त्यन्तरा- 
लेष्विति। अयमनुपत्लम्भप्रयोग: स्वभावश्च परस्परविरुद्धाथसाधनादेकत्र संशयं 
जनयत; ।?-त्यायत्रि० ३. ११२-१२१ | 

२ “असाधारणविरुद्धाव्यमिचारिणौ तु न संत्त एव हेत्वाभासाविति न 
व्याख्यायेते ।...... ... अपि च संशयजननमनेकान्तिकलक्षणम॒च्यते चेत्‌ कामम- 
साधारणस्य विरुद्धाव्यमिचारिणो वा यथा तथा संशयहेतुतामधिरोप्य कथ्यतामने- 
कान्तिकता न तु संशयजनकत्व॑ तल्‍्लज्लणम....अपि त॒ पक्तद्वयवृत्तित्वमनेकान्तिक- 
लक्षणम्‌ .. ...?-न्यायम० पृ० ५६८-४६६ । 


२०६ 


जैन परम्परा में अ्रनेकान्तिक और सम्दिग्ध यह दोनों ही नाम मिलते हैं। 
अकलडू .( न्यायवि० २. १६६ ) सन्दिग्ध शब्द का प्रयोग करते हैं जब कि 
सिद्धसेन ( न्‍्याया० २३ ) आदि अन्य जैन तार्किक अनैकाम्तिक पद का प्रयोग 
करते हैं। माणिक्यनन्दी की अनैकान्तिक निरूपण विषयक सूजरचना आ० 
हेमचन्द की सूत्ररचना की तरह ही वस्तुतः न्यायबिन्दु. की सूत्ररचना की संच्तित् 
प्रतिच्छाया है । इस विषय में बादिदेव की सूत्ररचना वैसी परिमार्जित नहीं 
जेपी माणिक्यनन्दी और देमच-द्र की है, क्‍योंकि वादिदेव ने अैकान्तिक के 
सामान्य क्षण में ही जो “सन्दिद्यते! का प्रयोग किया है वह जरूरी नहीं जान 
पड़ता | जो कुछ हो पर इस बारे में प्रभाचद्ध, वादिदेव और देमचन्द्र इन 
तीनों का एक ही मार्ग हे कि वें सभी अपने-अपने ग्रन्थों में भासवरश के आठ 
प्रकार के अनेकान्तिक को लेकर अपने-अपने लक्षण में समाविष्ट करते हैं। 
प्रभाचनद्र के ( प्रमेचक० प्ृ० १६२ ) सिवाय औरों के भ्रन्थों में तो आठ 
उदाहरण भी वे ही हैं जो न्यायसार में हैं | प्रभाचन्द्र ने कुछ उदाहरण बदले हैं । 

यहाँ यह स्मरण रहे कि क्रित्ती जेनाचाय ने साध्यसंदेहजनकत्व को या 
साध्यव्यमिचार को अनेकान्तिकता का नियामक रूप मानने न मानने की बौद़- 
वेशेषिकप्रन्थगत चर्चा को नहीं लिया है । 


ई० १६३६ |] [ प्रमाण मीमांसा 


टष्टान्ताभास 


परा्थ अनुमान प्रसद्ध में हेत्वाभास का निरूपण बहुत प्राचीन है। 
कणादसूत्र ( ३.१.१५ ) और न्यायसूत्र | १. २. ४-६) में वह स्पष्ट एवं विस्तृत 
है। पर दृष्टान्तामास का निरूपण उतना प्राचीन नहीं जान पड़ता |- अगर 
दृष्ान्ताभास का विचार भी हेत्वाभास जितना ही घुरातन होता तो उसका सूचन 
कृणाद या न्यायसूत्र में थोड़ा बहुत जरूर पाया जाता। जो कुछ हो इतना 
तो. निश्चित है कि हेत्वाभात की कल्पना के ऊपर से ही पीछे से कभी दृष्यन्ता- 
भास, पक्ताभास आदि की कल्पना हुईं और उनका निरूपण होने लगा | यह 
निरूपण पहिले वैदिक तार्किकों ने शुरू किया या बौद्ध तार्किकों ने, इस विषय में 
अभी कुछ भी निश्चित कहा नहीं जा सकता | ः 

दिद्लनाग के माने जानेवाले न्यायप्रवेश में पाँच साधम्य॑ और पाँच वैधर्म्य 
ऐसे दस दृष्टान्ताभास हैं! । यद्यपि मुख्यतया पाँच-पाँच ऐसे दो विभाग उसमें हैं 
तथावि उभयासिद्ध नामक दृष्टान्ताभास के अवान्तर दो प्रकार भी उसमें किये गए हैं 
जिससे वल्तुतः न्यावप्रवेश के अनुसार छः साधर्म्य दृष्डान्तामास और छ: वैधम्य 
दृष्टान्ताभास फल्नित होते हैं। प्रशस्तपाद ने भी इन्हीं छुः-छुः साधम्य एवं वैधर्स्य 
टद्शन्ताभासों का निरूपण किया है' । न्यायप्रवेश और प्रशसस्‍्तपाद के निरूपण 
में उदाहरण और भाव एक से ही हैं अलबत्ता दोनों के नामकरण में अन्तर 
अवश्य है| प्रशक्ष्पाद दृष्टान्ताभास शब्द के बदले निदर्शनाभास शब्द का 





१ इश्वान्ताभासो द्विविधः साधम्येंग वेधम्येंण च......तत्र साधम्येंण,., 
तद्था साधनधर्मासिद्ध: साध्यधर्मासिद: उमयघर्मासिद्ध: अनन्वय; विपरीता- 
न्वयश्चेति |... .. वेधम्येंगापि दृष्ठान्ताभासः पद्मप्रकार; तद्यथा साध्याव्यावृत्तः 
साधनाव्यादत्त: 3 मयाव्यावृत्तः अन्यतिरेकः विपरीतव्यतिरेकश्चेति,.. .........।' 
“न्‍यायप्र ० प्ृ० ५-६ | 

२ अनेन निदशनाभासा निरस्ता भवन्ति | तथथा नित्यः शब्दोश्मूर्तत्वात 
यदमूत दृट तब्नित्यम्‌ यथा परमाणुर्यथा कर्म यथा स्थाली यथा तम: अम्बरबदिति 
यद द्रव्यं तत्‌ क्रियावद्‌ दृ्टएमिति च लिज्ञानुमेयोभयाश्रयासिद्धाननुगतविपरीतानुगता: 
साधम्यनिदर्शनाभासा: । यदनित्य तन्मूर्त दृ्टए यथा कर्म यथा परमाणुयथाकाशं 
तथा तमः घट्वत्‌ यन्निष्क्रियं तदद्रव्य चेति लिज्ञानुमेयोभयाव्याइत्ाश्रयासिद्धान्या- 
इततविपरीतव्यावृत्ता वेधम्यनिद्शनाभासा इति !?-प्रशस्त० प्रृ० २४७ | 


श्८्ष् 


प्रयोग पसन्द करते हैं क्योंकि उनकी अ्रभिमत न्यायवाक्य परिपाटी में उदाहरण 
का बोघक निदर्शन शब्द आता है | इस सामान्य नाम के सिवाय भी न्याय- 
प्रवेश और प्रशस्तपादगत विशेष नामों में मात्र पर्याय भेद है | माठर (का० ५) 
भी निदर्शनामास शब्द ही पसन्द करते हैं। जान पड़ता है वे प्रश॒स्तपाद के 
अनुगामी हैं। यद्यपि ग्रशस्तपाद के अनुसार निद्शनामास की कुल संख्या 
बारह ही होती हैं ओर माठर दस संख्या का उल्लेख करते हैं, पर जान 
पड़ता है कि इस संख्यामैद का कारण-आश्रयासिद्ध नामक दो साधम्य-वेधम्य 
दृष्शन्ताभास की माठर ने विवज्षा नहीं की--यही है । 

जयन्त ने ( न्यायम० पृ० ४८० ) न्यायसूत्र की व्याख्या करते हुए पूववर्ती 
ब्रौद्ध-वेशषिक आदि ग्रन्थगत दृष्टान्‍्तमास का निरूपण देखकर न्यायसूत्र में इस 
निरूपणु की कमी का अनुमव किया और उन्होंने न्यायप्रवेश वाले समी 
दृष्टान्ताभासों की लेकर अपनाया एवं अपने मान्य ऋषि की निरूपण 
कमी को भारतीय टीकाकार शिष्यों के ढक्कल से भक्त के तौर पर दूर 
किया । न्यायसार में ५४० १३ ) उदाहरणाभास नाम से छुः साधम्यं 
के और छुः वेधम्य॑ के इस तरह बारह आभास वही हैं जो प्रशस्तपाद में हैं । 
इसके सिवाय न्यायसार में श्रन्य के नाम से चार साधम्य के विषय में सन्दिग्ध 
और चार वेधम्य के विषय में सन्दिग्ध ऐसे आठ सन्दिग्ध उदाइरणाभास भी 
दिये हैं' | सन्दिग्ध उदाइरणाभासों की सृष्टि न्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद के 
बाद की जान पड़ती है। धमंकीति ने साधम्यं के नव और बेघम्य के नव ऐसे 
अठारह दृष्टान्ताभमास सविस्तर वर्णन किये हैं। जान पड़ता है न्यायसार में 
अन्य के नाम से जो साधम्य और वेधम्य के चार-चार सन्दिग्ध उदाइरणाभास 
दिये हैं उन आठ सन्दिग्ध भेदों की किसी पूर्ववर्सी परम्परा का संशोधन करके 
घ॒र्मकीर्ति ने साधम्य और वेधम्यं के तीन-तीन ही सन्दिग्ध दृष्टान्तामास रखे । 
दृष्ठान्ताभासों की संख्या, उदाहरण और उनके पीछे के साम्प्रदायिक भाव इन 
सब बातों में उत्तरोत्र विकास होता गया जो घममंकीर्ति के बाद भी चालू रहा । 

जैन परम्परा में जहाँ तक मालूम है सबसे पहिले दृष्टान्ताभास के निरूपक 
सिद्धसेन ही हैं; उन्होंने बौद्ध परम्परा के दृष्टान्ताभास शब्द को ही चुना न कि 

१ अन्ये तु संदेहद्वारेशापरानष्टाबुदाहरणभासान्वर्ण यन्ति | सन्दिग्धसाध्यः 
.. -».-- सन्दिग्वतलाधनः ..... सन्दिग्घोमय; ,... सन्दिग्वाश्रय:, .««« 
सन्दिग्धसाध्याव्यादृत्तः ..... सन्दिग्धसाघनाव्यावृत्त: , .. -सन्दिग्धोभयाबन्यावृत्त: .. 
-««सन्दिग्धाभ्य: ,..... ..।'-न्यायसार पु० १३-१४ | 
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वैदिक परम्परा के निदशनामास और उदाहरणाभास शब्द को। सिद्धसेन ने" 
अपने संक्षित कथन में संख्या का निर्देश तो नहीं किया परन्तु जान पड़ता है 
कि वे इस विषय में धर्मकीति के समान ही नव-नव दृश्टान्ताभासों को माननेजाले 
हैं। माशिक्यनन्दी ने तो पू्ववर्ती सभी के विस्तार को कम करके साधर्म्य और 
वैधम्य के चार-चार ऐसे कुल आठ ही दृश्चन्तामास दिखलाए, हैं और ( परी० 
६. ४०-४५ ) कुछ उदाहरण भी बदलकर नए. रचे हैं। वादी देवसूरि ने तो 
उदाहरण देने में माणिक्यनन्दी का अनुकरण किया, पर भेदों की संख्या, नाम 
आदि में अक्वरशः धर्मकीर्ति का ही अनुकरण किया हे। इस स्थल में वादी 
देवसूरि ने एक बात नई जरूर की। वह यह कि घमंकीर्ति ने उदाहरण देने में 
जो वेंदिक ऋषि एवं जैन तीथकरों का लघुत्व दिखाया था उसका बदला वादी 
देवसूरि ने सम्मवित उदाहरणों में तथागत बुद्ध का लघ॒ुत्थ दिखाकर पूर्ण रूप 
से चुक़ाया | धर्मकीर्ति के द्वारा अपने पृज्य पुरुषों के ऊपर तकशाम्र में की 
गई चोट को वादिदेव सह न सके, और उसका बदला तकशाज्र में ही प्रतिबन्दी 
रूप से चुकाया' । 





१ 'साधम्यंणात्र दृष्टान्तदोषा न्‍्यायविदीरिता:। अपलक्षणहेतृत्या: साध्यादि- 
विकल्लादयः ॥ वेधम्येंणात्र दृष्टान्तदोषा न्‍्यायविदीरिता;। साध्यसाधनयुग्माना- 
मनिद्वत्तेश्व संशयात्‌ ॥?-न्याय० २४-२५ । 

२ “यथा नित्यः शब्दोअमूतंत्वात्‌, कर्मवत्‌ परमाणु वद्‌ घय्वदिति साध्यसाधन- 
धर्मोमयविकल्ा: । तथा सन्दिग्घसाध्यधर्मादयश्च, यथा रागादिमानयं वचनाद्रथ्या- 
पुरुषवत्‌, मरणधर्माड्यं पुरुषों रागादिमत्त्वाद्रथ्यापुरुषवत्‌ असबबशोड्यं रागादि- 
मच्वाद्रथ्या पुरुषवत्‌ इति । अ्रनन्वयोडप्रदर्शितान्वयश्च, यथा यो वक्ता स रागादि- 
मानिष्टपुरुषतत्‌ , अनित्यः शब्दः कझृतकत्वादू घटवत्‌ इति। तथा विपरीतान्वय:, 
यदनित्यं तत्‌ कृतकमिति । साधम्येंण । वैधम्यँणापि, परमाणुवत्‌ कर्मवदाकाश- 
वदिति साध्याद्रव्यतिरेकिण; । तथा सन्दिग्धसाध्यव्यतिरेकादयः, यथाडस्वज्ञाः 
कपिलादयोडनापता वा, अविद्यमानसबंशताप्ततालिज्ञ भूतप्रमाणातिशयशासनत्वादिति, 
अत्र वेधम्योदाइरणम्‌ , यः सर्वेज्ञः आप्तो वा स ज्योतिर्शानादिकमुपदिश्वान्‌ , 
तद्रथप भत्रध मानादिरिति, तत्रासवज्ञतानाप्ततयोः साध्यधर्मयो: सन्दिग्धो व्यतिरेकः । 
सन्दिग्वसा वनव्यतिरेकी यथा न त्रयीविदा ब्राह्मणेन ग्राह्मनचनः कश्चित्पुरुषों 
रागादिनचादिति, अत्र वेधम्योंदाइरणं ये ग्राह्मनचना न ते रागादिमन्तः तथया 
गोतमादयो धर्मशाञ्राणां प्रणेतार इति गौतमादिभ्यो रागादिमत्त्वस्थ स्यधनधर्मस्य 
व्याइत्तिः सन्दिग्धा । सन्दिग्धोभयव्यतिरिको यथा, अवीतरागाः कपिलादयः 
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आ० हेमचन्द्र नाम तो पसन्द करते हैं दृष्टान्ताभास, पर उसे उदाहरणा- 


परिग्रहाग्रहयोगादिति, अन्न वेधम्योंदाहइरणम्‌, यो वीतरागो न तस्य परिय्रह्मग्रहो 
यथर्षभादेरिति,. ऋषमादेरवीतरागत्व7रिग्रह्म म्हयोगयो:. साध्यसाधनघर्मयो: 
सर्दिग्घो व्यतिरेकः | अ्रव्यतिरेको यथा, अवीतरागो वक्तत्वात्‌, वेधम्योंदादरणम, 
यत्रावीतरागत्ब॑ नाह्ति न स॒ वक्ता, यथोपल्षणश्ड इति, यद्यप्युपलखस्डादुभर्य॑ 
व्यावृत्त यो सर्वों बीतरागो न बक्‍तेति व्याप्त्या व्यत्तिरिकासिद्धेरवयतिरंकः | 
अप्रदर्शितग्यतिरक्ो यथा, अनित्यः शब्द: क्तकत्वादाकाशवदिति । विपरीतव्यतिरेको 
यथा, यदकृतक तन्नित्यं मत्तीति ।?-न्यायत्रि० ३, १२४-१३६ | 

'तत्रापौरुषेयः शब्दोडमूर्तत्वाद दुःखबदिति साध्यवर्मविकल इति । तस्यामेव 
प्रतिज्ञायां तस्मिननेव देती परमाणशुवदिति साधनधरमंविकल इति | कल्शशवदिति 
उभयषर्मविकल इति। रागादिमानयं वक्तत्वात्‌ देवदत्वदिति सन्दिग्धसाध्य- 
घमेति। मरणधर्माइ्य॑ रागादिमसवान्मेत्रवदिति सन्दिग्वलाथनधर्मेति। ना<्य॑ 
सर्वद्शी सरागत्वास्मुनिविशेषवदिति सन्दिग्वोभयधर्मेति। रागादिमान्‌ विवज्नितः 
पुरुषो वक्तृत्वादिष्टपुरुषवदिति अ्रनन्वयः | अनित्य: शब्द: कृतकत्वाद्‌ घट्वदित्य- 
प्रदर्शितान्‍वय इति। अनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ यदनित्यं तत्कृतक॑ घय्वदिति 
विपरीतान्‍्वय इति। वेधम्येंणापि......। तेषु आन्तमनुमानं प्रमाणत्वात्‌ 
यत्पुनर्श्नान्त न भवति न तत्प्रमाणम, यथा स्वप्नशानमित्यसिद्धसाध्यव्यतिरेकः 
स्वप्नज्ञानात्‌ श्रान्तत्वस्थानिवृत्तेरेति। निर्विकल्वक प्रत्यक्ष प्रमाणत्वातू, यत्तु 
सविकल्पक न तत्‌ प्रमाणम, यथा लेज्लिकमित्यसिद्धसाधनम्यतिरेकः लेन्निकात्प- 
माणत्वस्यानिठ्तत्तेत । नित्यानित्य; शब्द: सच््चात्‌ यस्तु न नित्यानित्य: स न सन्‌ 
तद्यया स्तम्भ इत्यसिद्धोमयव्यतिरेक१, स्तम्मान्नित्यानित्यलस्थ चाव्याजत्तेरिति । 
असवजोइनाप्तो वा कपिलः अद्णिकरेकान्तवादित्वात्‌ू, यः सवंश् आतो वा स 
क्षणिकेकान्तवादी यथा सुगत इति सम्दिग्वसाध्यव्यतिरंक: सुगतेडसवशतानाप्ततयोः 
साध्यधर्मयोव्यावृत्ते: सन्देहादिति | अ्रनादेयवचनः कश्चिद्विवक्धितः पुरुषों रागादि- 
मच्चात्‌ यः पुनरादेयवचनः स वीतराग: तद्रथा शौद्ोदनिरिति सन्दिग्वसाधन- 
व्यतिरेकः शौंड्ोदने रागादिमत्त्स्य निद्ृत्त: संशयादिति। न वीतरागः कविलः 
करुणास्पदेष्वपि परमक्ृपयाउनपिंतनिजपिशितशकलत्वात्‌, यस्तु वीतराग: स 
करुणास्पदेषु परमकृपया समर्वितनिजपिशितशकल्स्तद्यथा तपनबस्धुरिति सा दिस्धो- 
भयव्यतिरेंक इति तपनबन्धौ वीतरागत्वामावस्य करुणा ष्परदेष्वपि परमकृपयानर्पित- 
निजपिशितशकल्लत्वत्थ च व्याइत्त: सन्देहादिति | न वीतरागः कश्चिद्िवक्षितः 
पुरुषों वक्‍तृत्वात्‌, यः पुनर्वीतरागों न स वक्ता यथोपलखरड इत्यव्यतिरेक इति। 
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भास के स्थान में क्‍यों पसन्द किया इसका,युक्तिसिद्ध खुलासा भी कर देते हैं! । 
दृष्टान्ताभास के निरूपण में आ० हेमचन्द्र की ध्यान देने योग्य महत्त्व की तीन 
विशेषताएँ हैं जो उनकी प्रतिभा की सूचक हैं--१-उन्होंने सूतरचना, उदाहरण 
आदि में यद्यपि धर्मकीति को आदर्श रखा है तथापि वादिदेव की तरह पूरा 
अनुकरण न करके धम्मकरीत्ति के निरूपण में थोड़ा सा बुडिसिद्ध 
संशोधन मी किया है। धर्मकीर्ति ने अनन्वय और अव्यतिरेक ऐसे जो दो 
भेद दिखाए हैं उनको आ० हेमचन्द्र अलग न मानकर कहते हैं कि बाक़ी के 
आठ-आउ भेद ही अनन्वय और अव्यतिरेक रूप होने से उन दोनों का पाथक्य 
अनावश्यक है (प्र» मी २. १. २७)। आ० हेमचन्द्र की यह दृष्टि ठीक है। 
२-आ ० हेमचन्द्र ने धर्मकीति के ही शब्दों में अप्रदर्शितानवय और अप्रदर्शित- 
व्यतिरेक ऐसे दो भेद अपने सोलह भेदों में दिखाए हैं (२. १. २७ ), पर 
इन दो भेदों के उदाहरणों में धमकीर्ति की अपेक्षा विचारप्‌वक संशोधन किया 
है। धमंकीर्ति ने पृवकतों अनन्वय और अव्यतिरेक दृष्टान्तामास जो न्यायप्रवेश 
आदि में रहें' उनका निरूपण तो अप्रदर्शितान्‍वय और अ्रप्रदर्शित व्यतिरिक 
ऐसे नए दो अन्वथ स्पष्ट नाम रखकर किया: और न्यायप्रतेश आदि के अन वय 
ओर अव्यतिरेक शब्द को रख भी लिया तथा उन नामों से नये उदाहरण 
दिखाए४ जो उन नामों के साथ मेल खा सके ओर जो न्यायप्रवेश आदि में 
अनित्य: शब्द: कृतकत्वादाकाशवदित्यप्रदशितव्यतिरेक इति। अनित्यः शब्दः 
कतकत्वात्‌ यदकृतक॑ तत्रित्य॑ यथाकाशमिति विपरीतव्यतिरेक इति !-- 
प्रमाणन ० ६, ६०-७६ | 

१ रार्थानुमानप्रश्तावादुदाहरणदोषा एवेंते दृष्टान्तप्रभवत्वात्त, दृशन्तदोषा 
इत्युच्यन्ते --प्र ० मी० २. १, २२। 

२ “अनन्वयो यत्र विनान्वयेन साध्यसाधनयोः सहमाव: प्रदश्यते। यथा 
घटे कृतकलमनित्यत्व॑ च दृष्टमिति । अव्यतिरेको यत्र ब्रिना साध्यसाधननिवत््या 
तद्विपक्षभावों निदश्यते | यथा घटे मूतत््वमनित्यत्व॑ च दृष्टमिति ।??-न्यायप्र० 
पए० ६-७ | “नित्यः शब्दोब्मूतंत्वात्‌. ....अम्बरवदिति.. .....अननुगत. . . . 
 « श्टवत्‌, . . . अव्यावत्त, . . .-प्रशस्त० पृ० २४७ | 

३ अप्रदर्शिता.-वय: ......... अनित्यशब्दः कृतकत्वात्‌ घय्वत्‌ इति | अप्रद- 
शितव्यतिरिकों यथा अनित्यः शब्द: कृतकत्वादाकाशवदिति ।--न्यायब्रि ० 
३. १२७, १३५ । 

४ अनन्वयो... ... ,.यथा यो वक्ता स रागाटिमान्‌ दृष्टपुरुषवत्‌ | अव्य- 
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नहीं भी ये | आ० हेमचद्ध ने धम्मंक्रीति की ही संशोधित दृष्टि का उपयोग 
करके पूत्रत्तों दिझ्नाग, प्रशस्‍्तपाद और धर्म्मकरीर्ति तक के सामने कह्दा कि 
झप्रदर्शितान्वय या शअ्रप्रदरितत््यतिरेक दृश्ान्तामास तभी कहा जा सकता है जत् 
उसमें प्रमाण अथांत्‌ दृष्टान्त ही न रह, वीप्सा आदि पदों का अ्रप्रयोग इन 
दोषों का नियामक ही नहीं केवल दृष्टात्त का अप्रद्शन ही इन दोषों का नियामक 
है । पूव॑वर्ती समी आचाय इन दो दृशत्ताभासों के उदाहरश्ों में कम से कम- 
अम्बरवत्‌ घट्वत्‌ू--जितना प्रयोग अनिवाय रूप से मानते थे। आ० हमच द्र 
के अनुमार ऐसे दृष्टान्‍्तत्रोधक 'वत्‌! प्रत्ययान्त किसी शब्दप्रयोग की जरूरत ही 
नहीं-इमी अपने मात्र को उन्होंने प्रमाणप्रीमांसा ( २, १. २७ ) सूत्र की इृत्ति 
में निम्नलिखित शब्दों से स्पष्ट किया है--'एतो च प्रमाणस्य अनुपदशनावतो 
न तु वीप्सासवॉविधारणपदानामग्रयेगात्‌ , सत्स्वपि तेषु, अ्रसति प्रमाण तयोर- 
सिद्धरिति ।? 

३--आ० हेमचन्द्र की तीमरी विशेत्रता अनेक दृष्टियों से बढ़े मार की है | 
उस साम्प्रदायिकता के समय में जब्न कि धम्मंक्रोर्ति ने वेदिक और जेन सम्प्रदाय 
पर प्रचल्ल चोट की ओर जब कि अयने ही पूज्य वादी देवसूरि तक ने शाख्य' 
कुर्यात्‌ शठ प्रति? इत नीति का आश्रय करके घम्मकोति का बदला चुकाया तत्र 
आ्रा० हेमचनद्र ने इस स्थल्ञ में बुद्धियक उदारता दिखाकर साम्प्रदाविक माव 
के विष को कम करने की चेश की । जान पड़ता है अपने व्याकरण की तरह" 
अपने प्रमाणग्रन्थ को भी सबपापद--सर्वताधारण बनाने की आ० हेमचन्द्र 
की उदार इच्छा का ही यह परिणाम है । धर्मकरीत्ति के द्वारा ऋषम, वर्धमान 
आदि पर किये गए कयक्ष ओर वादिदेव के द्वारा सुगत पर किये गए प्रतिकटाछ 
का तकशात्न में कितना अनौचित्य है, उससे कितना रुचिभज्ञ होता है, यह 
सत्र सोचऋर आ० हेमचन्ध ने ऐसे उदाहरण" रचे जिनसे सबका मतलब 
सिद्ध हो पर किसी को आधघरात न हो | 

यहाँ एक बात और भी ध्यान देने योग्य हे जो ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्व 
की है । धम्म॑कीत्ति ने अपने उदाहरणों में कपिल आदि में असवंशत्व और 


तिरेको यथा श्रत्रीतरागों वक्‍तृत्वात्‌, बेधम्योंदाहरणम्‌ , यत्रावीतरागत्व॑ नांस्ति न 
स वक्ता यथोपलखणएड इति ।-न्यायत्रि० ३. १२७, १३४ | 

१ “स्वंपाषंदत्वाच शब्दानुशासनत्य सकलदशनसमूहात्मकस्याद्यादसमाभ्रय- 
णमतिरमणीयम्‌ ।-हैमश० १. १. २ । 

२ प्र० मी० २. १. २५। 
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श्रनाततत्व साघक जो अनुमान प्रयोग रखे हैं उनका स्वरूप तथा टदन्तरत हेतु 
का स्वरूप विचारते हुए जान पड़ता है कि सिद्धसेन के सर्मात जैसे और 
समन्तभद्र के आप्तमीमांसा जैसे कोई दूसर अन्थ घर्मकीर्ति के सामने अ्रवश्य 
रहे हैं जिनमें जेन तार्किकों ने अन्य सांख्य आदि दर्शनमान्य कपिल आदि की 
सवेश्ञता का और आसता का निराकरण किया होगा । 


६० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


दूषण दषणाभास 


परा्थानुमान का एक प्रकार कथा" भी है, जो पत्ष-प्रतिपक्षभांव के सिवाय 
कभी शुरू नहीं होती | इस कथा से संब्रन्ध रखनेदाले अनेक पदार्थों का 
निरूपण करनेवाला साहित्य विशाल परिमाण में इस देश में निर्मित हुआ है । 
यह साहित्य मुख्यतया दो परम्पराश्रों में विभाजित है--ब्राह्मण---बे।दक परम्परा 
ओर श्रमण--बेदिकेतर परम्परा । वैदिक परम्परा में न्याय तथा वेद्यक सम्प्रदाय 
का समावेश है। श्रमण परम्परा में बौद्ध तथा जेन सम्प्रदाय का समावेश है। 
वेदिक परम्परा के कथा संब्न्धी इस वक्त उपलब्ध साहित्य में अक्षपाद के 
न्यायसूत्र तथा चरक का एक प्रकरण-विमानस्थान मुख्य एवं प्राचीन हैं। 
न्यायभाष्य, न्‍्यायवात्तिक, तात्पयंटीका, न्‍्यायमंज्ञरा आदि उनके टीकाग्रन्थ दथा 
न्यायकल्िका भी उतने ही महत्त के हैं | 

बौद्ध सम्प्रदाय के प्रस्तुत विषयक साहित्य में उपायहृदय, तकंशाख्त्र, 
पमाणुसमुच्चय, न्यायमुख, न्यायबनिन्दु, वादन्याय इत्यादि अन्थ मुख्य एवं 
प्रतिष्ठित हैं । 

जेन सम्प्रदाय के प्रस्तुत साहित्य में न्याय तार, सिद्धिविनिश्चयटीका, 
न्यायविनिश्चय, तच्ार्थश्लोकवात्तिक, प्रमेयकमलमात्तंस्ड, प्रमाणनयतत्तालोक 
इत्यादि अन्थ विशेष महत्व के हैं। उक्त सब परसपरात्रों के ऊपर निर्दिष्ट 
साहित्य के आधार से यहाँ कथासम्बन्धी कतिपय पदार्थों के बारे में कुछ मुद्दों 
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पर लिखा जाता है जिनमें से सबसे पहले दूषण और दृषणाभास को लेकर 
विचार किया जाता है। दूधण और दूषशाभास के नीचे लिखे मुद्दों पर यहाँ 
विचार प्रस्तुत है--१, इतिहास, २. पर्याय--समानार्थक शब्द, ३. निरूपण- 
प्रयोजन, ४. प्रयोग की अनुमति या वबिरं घ, ५. मेद-प्रभेद । 

१--दूषण और दृषणाभास का शास्त्रीय निरूपण तथा कथा का इतिहास 
कितना पुराना है यह निश्यपूर्वक कहा नहीं जा सकता, तथापि इसमें कोई सन्देह 
नहीं कि व्यवहार में तथा शास्त्र में कथा का स्वरूप निश्चित हो जाने के बाद 
बहुत ही जल्दी दूषण ऑर दूषणामास का स्वरूप तथा वर्गीकरण शात्त्रद्ध 
हुआ होगा । दूषण और दूपणाभास के कमोबेश निरूपण का प्राथमिक यश 
ब्राह्मण परम्परा को है| बौद्ध परम्परा में उसका निरूपण ब्राह्मण परम्परा द्वारा 
ही दाखिल हुआ है। जेन परम्परा में उस निरूपण का प्रथम प्रवेश साक्षात्‌ 
तो बौद्ध साहित्य के द्वारा ही हुआ जान पड़ता है। परम्पस्या न्याय साहित्य 
का भी इस पर प्रभाव अवश्य है। फिर भी इस बारे में वेद्यक साहित्य का 
जैन निरूपण पर कुछ भी प्रमाव पड़ा नहीं है जैसा कि इस विषय के बौद्ध 
साहित्य पर कुछ पड़ा हुआ जान पड़ता है। प्रस्तुत विषयक साहित्य का निर्माण 
ब्राह्मण परम्परा में ई७ स० पूर्व दो या चार शताब्दियों में कभी प्रारम्भ हुआ 
जान पड़ता है जब कि बौद्ध परम्परा में वह ईसवी सन्‌ के बाद ही शुरू हुआ 
ओर जेनपहम्परा में तो और भी पीछे से शुरू हुआ है। बौद्ध परम्परा का वह 
प्रारम्म ईसवी के बाद तीसरी शताब्दी से पुराना शायद्‌ ही हो और जेन परम्परा 
का वह प्रारम्भ ईसबी सन्‌ के बाद पाँचवीं छठी शताब्दी से पुराना शायद ही हो । 

२--उपालम्म, प्रतिषेच, दूपणु, खश्डन, उत्तर इत्यादि पर्याय शब्द हैं । 
इनमें से उपालम्म, प्रतिपेत्र आदि शब्द न्यायसूत्र (१, २.१) में प्रयुक्त 
हैं, जत्र कि दुपण आदि शब्द उसके भाष्य में आते हैं। प्रस्तुतविषयक बौद्ध 
साहित्य में से तकशा््र, जो प्रो० ुथची द्वारा प्रतिसंस्कृत हुआ है उसमें खए्डन 
शब्द का बार-बार प्रयोग है जब्र कि दिडनाग, शह्वरस्वामी, धर्मकीर्ति आदि ने 
दूपण शब्द का ही प्रयोग किया है। (देखो -न्यायमुख का० १६, न्यायप्रवेश 
पृ० ८, न्यायत्रिन्दु० ३, १३८ )। जेन साहित्य में मिन्न-मिन्न ग्रन्थों में उपालम्भ, 
दूषण आदि सभी पयांय शब्द प्रयुक्त हुए हैं। जाति, अत्र॒दुत्तर, असम्यक्‌ 
खण्डन, दूषणाभास आदि शब्द पर्यायभूत हैं जिनमें से जाति शब्द स्याय परम्परा 
के साहित्य में प्रधानतया प्रयुक्त देखा जाता है। ब्रौद्ध साहित्य में अ्रसम्यक््‌ 
खण्डन तथा जाति शब्द का प्रयोग कुछ प्राचीन ग्रन्थों में है, पर दिदलनाग से 
लेकर सभी बौद्धताकिकों के तकग्रन्थों में दूषणाभास शब्द के प्रयोग का प्राधान्य 
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हो गया है। जेन तकंग्रन्थों में मिथ्योत्त,, जाति ओर दृषणाभास आदि शब्द 
प्रयुक्त पाये जाते हैं । 

३--उद्देश विभाग और लक्षण आदि द्वारा दोषों तथा दोषामासों के 
निरूपण का प्रयोजन सभी परम्पराश्रों में एक ही माना गया है ओर वह यह 
कि उनका यथार्थ ज्ञान किया जाए जिससे वादी स्वयं अपने स्थापनावाक्य में 
उन दोषों से बच जाय ओर प्रतिवादी के द्वारा उद्धावित दोषाभास का दोषा- 
भासत्व दिखाकर अबने प्रयोग को निदाष साबित कर सके । इसी मुख्य प्रयोजन 
से प्रेरित होकर किसी ने अपने अंथ में संक्षेप से तो किसी ने विस्तार से, किसी 
ने अमुक एक प्रकार के वर्गोकरण से तो किसी ने दूसरे प्रकार के वर्गीकरण से, 
उनका निरूपण किया हे । 

४--ैक्त प्रयोजन के बारे में सब्र का ऐकमत्य होने पर भी एक विशिष्ट 
प्रयोजन के विषय में मतभेद अवश्य है जो खास शातव्य हे। वह विशिष्ट 
प्रयोजन है--जाति, छुल आदि रूप से अ्रसत्य उत्तर का भी प्रयोग करना | 
न्याय ( न्यायसू० ४.२.५० ) हो या वेधक ( चरक-विमानस्थान प० २६४ ) 
दोनों ब्राह्मण परम्पराएँ. असत्य उत्तर के प्रयोग का भी समथ्न पहले से श्रभी 
तक करती आई हैं । बोद्ध परम्परा के भी प्राचीन उपायद्धदय आदि कुछ ग्रन्थ 
जात्युत्तर के प्रयोग का समर्थन ब्राह्मण परम्परा के ग्रन्थों की तरह ही साफ-साफ 
करते हैं, जब कि उस परम्परा के पिछले ग्रन्थों में जात्युत्तों का बन होते 
हुए भी उनके प्रयोग का स्पष्ट व सत्नल निषेध हे--वादन्याय प६० ७०। जन 
परम्परा के ग्रन्थों में तो प्रथम से ही लेकर मिथ्या उत्तरों के प्रयोग का सवंथा 
निषेध किया गया है--तच्चार्थश्लो० ए० २७३ । उनके प्रयग का समथन 
कभी नहीं किया गया । छुलन-जाति युक्त कथा कतेव्य हैं या नहीं इस प्ररन पर 
जब जब जेन ताकिकों ने जेनेतर ताकिकों के साथ चर्चा की तब तब उन्होंने 
अपनी एक मात्र राय यही प्रकट की कि वैसी कथा कर्तव्य नहीं त्याज्य' है । 
ब्राह्मण बौद्ध और जेन सभी भारतीय दशा नों का अन्तिम व मुख्य उद्देश मोह 
बतलाया गया है ओर मोक्ष की सिद्धि असत्य या मिथ्याश्ञान से शक्य ही नहीं 
जो ज़ात्युत्तरों मं अवश्य गर्भित है। तब केवल जेनदशन के अनुसार दी क्यों, 
बल्कि ब्राह्मण और बाद्ध दर्शन के अनुसार भी जात्युत्तरों का प्रयोग असंगत है । 
ऐसा होते हुए भी आाह्मण और बौद्ध ताकिंक उनके प्रयोग का समर्थन करते 
हैं और जेन ताकिक नहीं करते इस अन्तर का बीज क्या है, यह प्रश्न अवश्य 


१ देखो सिद्धसनकृत वादद्वातिशिका ; वादाष्टक : न्यायवि० २, २१४ | 
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पेदा होता है। इसका जवांब जैन और जैनेतर दर्शनों के अधिकारियों की 
प्रकृति में है। जेन दर्शान मुख्यतया त्यागप्रधान होने से उसके अधिकारियों 
में मुमुक्तु ही मुख्य हैं, ग्हस्थ नहीं। जब कि ब्राह्मण परम्परा चातुराश्रमिक 
होने से उसके अधिकारियों में शहस्थों का, खासकर विद्वान ब्राह्मण ग्रहस्थो 
का, वही दर्जा है जो त्यागियों का होता है। गाहंस्थ्य की प्रधानता होने के 
कारण ब्राह्मण विद्वानों ने व्यावहारिक जीवन में सत्य, अहिंसा आदि नियमों 
पर उतना भार नहीं दिया जितना कि जैन त्यागियों ने उन पर दिया | गाहंस्थ्य 
के साथ अरथत्ञाभ, जयतृष्णा आदि का, त्यागजीवन की अपेद्धा अधिक सम्बन्ध 
है। इन कारणों से ब्राह्मण परम्परा में मोज्ञ का उद्देश होते हुए भी छुल, 
जाति आदि के प्रयोग का समर्थन होना सहज था, जब कि जेन परम्परा के 
लिए वैसा करना सहज न था । क्या करना यह एक बार प्रकृति के अनुसार 
तय हो जाता है तत्र विद्वान्‌ उसी कर्तत्य का सयुक्तिक समर्थन भी कर लेते है । 
कुशाग्रीयबुद्धि ब्राह्ण तार्किकों ने यही किया। उन्होंने कहा कि तत्वनिर्णय 
की रक्षा के वाह्ते कमी-कमी छुल, जाति आदि का प्रयोग भी उपकारक होने 
से उपादेय है, जैत्वा कि अद्भुररज्ञा के वास्ते सकश्टक बाड़ का उपयोग | इस 
दृष्टि से उन्होंने छुज्न, जाति आदि के प्रयोग की मी मोज्ञ के साथ सज्लति 
बतलाई | उन्होंने अपने समर्थन में एक बात स्पष्ट कह दी कि छुल्न, जाति आदि 
का प्रयोग भी तत्वज्ञान की रक्षा के सिवाय ल्ञाभ, ख्याति आदि अन्य किसी 
भोतिक उद्दं श से कर्तव्य नहीं है। इस तरह अवस्थाविशेष में छल, जाति 
आदि के प्रयोग का समर्थन करके उसकी मोक्ष के साथ जो सज्ञति ब्राह्मण 
ताडिकों ने दिखाई वही बौद्ध ताकिंकों ने अच्चषरश: स्वीकार करके अपने पक्ष 
म भी लागू की । उपायह्दय के लेखक बौद्ध तार्किक ने--छुल्ल जाति आदि 
के प्रयोग की मोत्ञ के साथ कैसी असज्ञति है--यह आशझू करके उसका 
समाधान अक्षपाद के ही शब्दों) में किया हे कि श्राम्रफत्ष की रक्षा आदि के 
वास्‍्ते कश्टकिल बाड़ की तरह सद्ध्म की रक्षा के लिए छुलादि भी प्रयोगयोग्य 
हैं| वादसम्बन्धी पदार्थों के प्रथम चिन्तन, वर्गीकरण और सझ्ूलन का श्रेय 
भाझयण परम्परा को है या बौद्ध परम्परा को, इस प्रश्न का सुनिनिश्त जवाब 





१ तत्वाध्यवसायसंरक्षणार्थ' जल्पवितरडे बीजप्ररोहसंरक्षणाथ कण्टकशाखा- 
वरज॒बत्‌ ।-न्याय सू० ४.२.४० । <थाम्रफरूपन पुष्िकामेन टत्‌(+ल)परिरक्षुछाथ 
बद्टिबंहुतीर्ण कण्टक निव्रविन्यासः कियते, वादारम्भोडपि तथेबाधुना सद्धमरचरण- 
च्छुया न हु ख्यातिज्ञाभाय ।१-उपायहददय पृ० ४ | 
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छुलादि के प्रयोग के उस समान समथन में से मिल्न जाता है। बौद्ध परम्परा 
मूल से ही जैन परम्परा की तरह त्यागिमिक् प्रधान रही है और उसने एकमात्र 
;निर्वाण तथा उसके उपाय पर मार दिया है। वह अपनी प्रकृति के अनुसार 
शुरू में कभी छुल आदि के प्रयोग को सद्भत मान नहीं सकती जसा कि ब्राह्षण 
परम्परा मान सकती है । अतएव इसमें सन्देह नहीं रहता कि बुद्ध के शान्त 
सौर अवलेश धर्म की परम्परा के स्थापन व प्रचार में पड़ जाने के बाद 
भिन्नुकों को जब ब्राह्मण विद्वानों से लोहा लेना पड़ा तभी उन्होंने उनकी 
वादपद्धति का विशेष अभ्यास, प्रयोग व समर्थन शुरू किया। ओर जो जो 
ब्राद्मण, कुल्लागत संस्क्ृत तथा न्याय विधा सीखकर बौद्ध परम्परा में दीक्षित 
हुए वे सभी अपने साथ कुलधर्म को वे दी दल्लीलें ले आए, जो न्याय परम्परा 
में थीं। उन्होंने नवस्वीकृत बौद्ध परम्परा में उन्हीं वादपदार्थों के अभ्यास और 
प्रयोग आदि का जचार किया जो न्याय या वेद्यक आदि ब्राह्मण परम्परा मं 
प्रसिद्ध रहे | इस तरह प्रकृति में जेन ओर बौद्ध परम्पराएँ तुल्य होने पर भी 
ब्राह्मण विद्वानों के प्रथम सम्पक और संघर्ष की प्रधानता के कारण से ही 
बोद्द परम्परा में ब्राह्मण परम्परानुसारी छुल्न आदि का समथन प्रथम किया 
ग़या | अगर इस बारे में आह्मण परम्परा पर बोद्ध परम्परा का ही प्रथम प्रभाव 
होता तो किसी न किसी अति प्राचीन ब्राह्मण अन्य में तथा बौद्ध अन्य में बौद्ध 
प्रकृति के अनुसार छुल्लादि के वजन का ही ऐकान्तिक उपदेश होता। यद्यपि 
बोद्ध तांककों ने शुरू में छुज्लादे के समर्थन को ब्राह्मण परम्परा से से अपनाया 
पर आगे जाकर उनकी इस समर्थन की अपने घर्म की प्रकृति के साथ विशेष 
असंगति दिखाई दी, जिससे उन्होने उनके प्रयोग का स्पष्ट व सयुक्तिक निषेध 
ही किया । परन्तु इस बारे में जेन परम्परा की स्थिति निरात्नी रही। एक तो 
वह बौद्ध परम्परा की अपेक्षा त्याग और उदासीनता में विशेष प्रसिद्ध रही, 
दूधरे इसके निम्नन्थ भिक्ुक शुरू में ब्राह्मण तार्किकों के सम्पक व संघर्ष में 
उतने न आये जितने बौद्ध मिच्रुक, तीसरे उस परम्परा में संसक्ृत भाषा तथा 
तदाश्रित विद्याश्रों का प्रवेश बहुत धीरे से और पीछे से हुआ | जब यह हुआ 
तब भी जेन परम्परा की उत्कठ त्याग की प्रकृति ने उसके विद्वानों को छुल 
आदि के प्रयोग के समर्थन से बिलकुल ही रोका। यही कारण है कि, सब्र 
से पाचीन और प्राथमिक जेन तक ग्रन्थों में छुलांदि के प्रयोग का स्पष्ट निषेध 
व परिहास” मात्र है | ऐसा होते हुए भी श्रागे जाकर जेन परम्परा को जब 


१ देखो सिद्धसेनकृत वादद्वात्रिशिका | 


श्१८ 
दूसरी परम्पराओं से बार बार वाद में मिड़ना पड़ा तब उसे अ्रनुभव हुआ कि 
छुल आदि के प्रयोग का ऐकान्तिक निषेध व्यवहाय नहीं। इसी अनुभव के 
के कारण कुछ जेन तार्किकों ने छुज्ञ आदि के प्रयोग का आपवादिक रूप से 
अवस्थाविशेष में समर्थन भी किया" । इस तरह अन्त में जेद्ध और जेन दोनों 
परम्पराएँ. एक या दूसरे रूप से समान भूमिका पर आ गई । बौंद्ध विद्वानों ने 
पहले छुल्लादि के प्रयोग का समर्थन करके फिर उसका निषेध किया, जब कि 
जैन विद्वान्‌ पहले आत्यन्तिक विरोध करके अन्त में अंशतः उससे सहमत हुए,। 
यह ध्यान में रहे कि छुलज्लादि के आपवादिक प्रयोग का भी समथन श्वेताम्बर 
ताकिकों ने किया है पर ऐसा समन दिगम्बर तार्किकों के द्वारा किया हुआ 
देखने में नहीं आता | इस अन्तर के दो कारण मालूम होते हैं। एक तो 
दिगम्बर परम्परा में ओत्सगिक त्याग अंश का ही मुख्य विधान है और दूसरा 
ग्यारहवीं शताब्दि के बाद भी जेंसा श्वेताम्बर परम्परा में विविध प्रकृतिगामी 
साहित्य बना वेसा दिगम्बर परम्परा में नहीं हुआ । ब्राह्मण परम्परा का छुल्ादि 
के प्रयोग का समथन तथा निषिध प्रथम से ही अधिकारीविशेषधानुसार वेकल्पिक 
होने से उसको अपनी दृष्टि बदलने की जरूरत ही न हुई । । 
५ - अनुमान प्रयोग के पक्ष, हेतु, दृष्टन्त आदि अवयव हैं। उनमें 
आनेवाले वास्तविक दोषों का उद्वाटन करना दूषण है और उन अबयवों के 
निदाष होने पर भी उनमें अ्रसत्‌ दोषों का आरोपण करना दूषणाभास है। 
ब्राह्मण परम्परा के मौलिक ग्रन्थों में दोषों का, खासकर हेतु दोषों का ही वर्णन 
है। पक्ष, दृष्टन्त आदि के दोषों का स्पष्ट वैसा वर्णन नहीं है जैता बौद्ध 
परम्परा के अ्न्थों में दिझनाग से लेकर वर्णन है | दूषणाभास के छुल, जाति रूप 
से भेद तथा उनक्रे प्रभेदों का जितना विस्तृत व स्पष्ट वर्णन प्राचीन ब्राह्मण ग्रन्थों में 
है उतना प्राचीन ब्रोद्द ग्रन्थों में नहीं है और पिछुले बौद्ध ग्रन्थों में तो वह नांम- 
शेष मात्र हो गया है। जैन तकंग्रन्थों में जो दूषण के भेद-प्रभेदों क। वणन है 
वह मूलतः बोद ग्रस्थानुसारी ही है और जो दूषणामास का वर्णन है वह भी 
बौद्ध परम्परा से साक्षात्‌ सम्बन्ध रखता है? । इसमें जो ब्राह्मण परम्परानुसारी 
वर्णन खण्डनीयरूप से आया है वह खासकर न्यायसूत्र और उसके टीका, उप- 
टीका ग्रन्थों से आया है | यह अचरज की बात है कि ब्राह्मतग॒ परम्परा के वैद्यक 


१ “अयमेव विधेयस्तत्‌ तसशेन तपस्विना। देशाद्रपेज्षयाइन्योडपि विज्ञाय 
गुरुलाववम्‌ ॥-यशो< वादद्वा० श्लो० ८ । 
२ मिलाओनयायमुख, न्यायप्र वेश और न्यायावतार | 
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ग्रन्थ में आनेवाले दूधणाभास का निर्देश जैन ग्रन्थों में खश्डनीय रूप से भी कहीं 
देखा नहीं जाता ) 

आ० हेमचन्द्र ने दो सूत्रों में क्रम से जो दूषश और दूषणभास का लक्ष ग 
रचा है उसका अन्य ग्रन्थों की अ्रपेज्ञा न्यायप्रवेश ( पृ० ८ ) की शब्दरचना के 
साथ अधिक सादृश्य है। परन्तु उन्होंने सूत्र की व्याख्या में जो जात्युतर शब्द 
का अशथंप्रदशन किया है वह न्यायबिन्दु ( ३. १४० ) की धर्मोचरीय व्याख्या से 
शब्दश: मिलता है। हेमचद्र ने दूषणाभासरूप से चोबीस जातियों का तथा 
तीन छुललों का जो बणन किया है वह अक्षरशः जयन्त की न्यायकलिका ( प्ु० 
१६-२१ ) का अवतरण्मात्र है। 

आए० हेमचन्द्र ने छुत को भी जाति की तरह असदुचर होने के कारण 
जात्युचर ही माना है। जाति हो या छुल्ल सबका प्रतिसमाधान सच्चे उत्तर से ही 
करने को कहा है, परन्तु प्रत्येक जाति का अलग-अलग उत्तर जेसा अक्षपाद ने 
स्वयं दिया है, वेसा उन्होंने नहीं दिया--प्र ० मी० २. १. २८, २६ । 


कुछ ग्रन्थों के आधार पर जातिविषयग एक कोष्ठक नीचे दिया जाता है-- 


नग्यायसूजत्र । वादविधि, प्रमाणसमुचय, उपायहदय । 
ग्यायमुख, तकशास्त्र । 
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भेदाभेद, प्रश्नवाहुलयोत्तराल्पता, 
प्र श्नाल्‍पतोत्तरबाहुलय, हेतुसम, 
व्याप्ति, अव्याप्तिमम, विरुद्ध, 
अविरुद्ध, असंशय, श्रुतिसम, 
श्रुतिभिन्न | 


| प्रमाण मीमांसा 


वादविवार 


प्रश्नोतर रू से और खण्डन-मए्डन रूप से चर्चा दो प्रकार कीहे। 
खण्दन-मण्ठन रूप चर्चा-अ्र्थ में सम्माषा, कथा, वाद, आदि शब्दों का प्रयोग 
देखा जाता है। सम्भाषा शब्द चरक आदि वेद्यकीय ग्रन्थों में प्रसिद्ध हे, जब 
कि कथा शब्द न्याय परमरा में प्रसिद्ध है। वेद्यक परम्परा में सम्माषा के सन्धा- 
यसम्माषा और विग्ल्यसम्भाषा ऐसे दो भेद किए हैं ( चरकसं० प्रृ० २६३ ); 
जब्र कि न्याय परम्परा ने कथा के वाद, जल्प, वितर्डा ये तीन भेद किए हैं 
(न्यायवा० प्ृ० १४६) । वेद्यक परम्परा की सन्धायसम्माषा ही न्याय परम्परा की 
वाद कथा है | कक्‍ये.कि वेद्यक परम्परा में सन्‍्धायसम्भाषा के जो और जेसे अधि- 
कारी बताए गए हैं ( चरकसं० पएृ० २६३ ) वे और वेसे ही अधिकारी वाद 
कथा के न्याय परम्परा ( न्यायसू० ४. २. ४८) में माने गए हैं। सन्धाय- 
सम्माषा और वाद कथा का प्रयोजन भी दोनों परम्पराओं में एक ही--तत्त्व- 
निर्णय है। वैद्यक परम्परा जिस चर्चा को विग्ह्मसम्माषा कहती है उसी को न्याय 
परम्परा जल्प और वितएड कथा कहती है। चरक ने विश्हासम्माषा ऐसा 
सामान्य नाम रखकर फिर उसी के जल्म और वितण्डा ये दो भेद बताए हैं-- 
(पृ० २६५) । न्याय परम्परा में इन दो भेदों के वास्ते “विगद्यसम्भाषा? शब्द 
प्रसिद्ध नहीं है, पर उसमें उक्त दोनों भेद विजिगीषुकथा शब्द से व्यवह्गत होते 
हैं ( न्‍्यायवा> प्ृ० १४६ )। अतएव वैद्यक परम्परा का “विगल्यसम्माषा? और 
न्याय परम्परा का 'विजिगीषुकथा”? ये दो शब्द ब्रिज्कुल समानाथक हैं। न्याय 
परम्परा में वद्यपि विश्ह्यसम्माषा इस शब्द का खास व्यवहार नहीं है, तथापि 
उसका प्रतिब्रिम्बप्राय 'विग््यकथन? शब्द मूल न्यायसूत्र (४. २. ५१ ) में ही 
प्रयुक्त है। इस शाब्दिक और आर्थिक संक्षित तुलना से इस बात में कोई 
सन्देह नहीं रहता कि मूल में न्याय और वेद्यक दोनों परम्पराएँ एक ही विचार के 
दो भिन्न प्रवाह मात्र हैं। बौद्ध परम्परा में खास तौर से कथा अथ में वाद शब्द 
के प्रयोग की प्रधानता रही है | कथा के वाद, जल्प आदि अवान्तर भेदों के वास्ते 
उस परम्परा में प्रायः सद्‌-धर्ंवाद, विवाद आदि शब्द प्रयुक्त किये गए हैं। 
जैन परम्परा में कथा श्रथ में क्वचित्‌" जल्प शब्द का प्रयोग हे पर सामान्य 


१ (कि तत्‌ जल्पं विदुः ! इत्याह-समर्थवचनम? ।-सिद्धिवि० टी० 
पृ० २४४ 5। 
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रूप से सवंत्र उस अर्थ में वाद शब्द का ही प्रयोग देखा जाता है। जन पर- 
म्परा कथा के जल्प और वितण्डा दो प्रकारों को प्रयोगयोग्य नहीं मानती ।अ्रतएव 
उसके मत से वाद शब्द का वही श्रथ है जो वेद्यक परम्परा में सन्धायसम्भाषा 
शब्द का ओर न्याय परम्परा में वादकथा का है। बौद्ध तार्किकों ने भी आगे 
जाकर जल्प ओर वितण्डा कथा को त्याज्य बतलाकर केत्रल वादकथा को ही 
कत्तव्य रूप कह है । अ्रतएव इस पिछली बौद्ध मान्यता और जेन परम्परा के 
बीच वाद शब्द के अ्रथ में कोई अन्तर नहीं रश्ता । 

वेद्यकीय सन्धायसम्भाषा के अधिकारी को बतलाते हुए चरक ने महत्त्व का 
एक अनसूयक विशेषणा दिया है, जिसका अर्थ हे कि वह अधिकारी अमूया- 
दोषमुक्त हो । अ्रक्षपाद ने भी वादकथा के अधिकारियों के वर्णन में अनुसूय' 
विशेषण दिया है | इससे सिद्ध है कि चरक और अक्षपाद दोनों के मत से 
वादकथा के अधिकारियों में कोई अन्तर नहीं | इसी भाव को पिछले नेयायिकों 
ने वाद का लक्षण करते हुए. एक ही शब्द में व्यक्त कर दिया है कि--तत्त्व- 
बुमुत्सुकथा वाद है ( केशव० तकंमाषा प्ृू० १२६९ )। चरक के कथनानुसार 
विश्ह्यसम्भाषा के अधिकारी जय-पराजयेच्छु और छुलबलसम्पन्न सिद्ध होते हैं, 
स्वायपरम्परा के अनुसार जल्प-वितण्डा के वेसे ही अधिकारी माने जाते हैं। 
इसी भाव को नेयायिक “विजिगगाषुकथा-जल्प-वितरडा? इस लक्षणवाक्य से 
व्यक्त करते हैं । वाद के अधिकारी तत्त्वजुभुत्सु किस-किस गुण से युक्त होने 
चाहिए और वे किस तरह अपना वाद चलाएँ इसका बहुत ही मनोहर व 
समान वर्णन चरक तथा न्यायमाष्य आदि में है । 

न्याय परम्परा में जल्पवितरडा कथा करनेवाले को विजिगीषु माना है 
जैसा कि चरक ने; पर वेसी कथा करते समय वह विजिगीषु प्रतिवादी और 
अपने बीच किन-किन गुण-दोषों की तुलना करे, अपने श्रेठठ, कनिष्ठ या बरातरी- 
वाले प्रतिवादी से किस-किस प्रकार की सभा और कैसे सम्यों के बीच किस-किस 
प्रकार का बर्त्ताव करे, प्रतिवादी से आयोप के साथ केसे बोले, कभी केसा 
भिड़के इत्यादि बातों का जेसा विस्तृत व आँखोंदेखा वर्णन चरक (प्रृ० २६४ ) 
ने किया हे वेसा न्याय परम्परा के ग्रन्थों में नहीं है। चरक के इस वर्णन से 
कुछ मिलता-जुलता वर्णन जैनाचाय॑ सिद्धसेन ने अपनी एक वादोपनिषदद्धा- 
त्रिंशिका में किया हे, जिसे चरक के वर्शन के साथ पढ़ना चाहिए। बौद्ध 
परम्परा जत्र तक न्याय परम्परा की तरह जल्यकथा को भी मानती रही तत्र तक 
उसके अनुसार भी वाद के अधिकारी तत्वचुभुत्सु और जल्पादि के अधिकारी 
विजिगीधु ही फल्नित होते हैं, जैसा कि न्यायपरम्परा में | उस प्राचीन समय का 
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बौद्ध विजिगीषु, नैयायिक विजिगीषु से भिन्न प्रकार का सम्भव नहीं, पर जन्न से 
बौद्ध परम्परा में छुल् आदि के प्रयोग का निषेत्र होने के कारण जल्पकथा नाम- 
शेष हो गई और वादकथा ही अवशिष्ट रही तब्र से उसमें अधिकारिद्वविध्य का 
प्रश्न ही नहीं रहा, जेता कि जैन परम्परा में । 

जैन परम्परा के अनुसार चतुरज्ञवाद के अधिकारी विजिगीषु हैं। पर 
न्याय-वेद्यक-परम्परासम्मत विजगीबु और जैनपरम्परासम्मत विजिर्गाषु के श्रथ में 
बड़ा अन्तर है। क्योंकि न्याय-वेद्यक परम्परा के अनुसार विजिगीबु वही है जो 
न्याय से या अन्याय से, छुल आदि का प्रयोग करके भी प्रतिवादी को परास्त 
करना चाहे, जब कि जेनपरम्परा विजिगीषु उसी को मानती है जो अपने पक्ष की 
सिद्धि करना चाहे, पर न्याय से; अन्याय से छुलादि का प्रयोग करके कभी 
नहीं । इस दृष्टि से जेनपरम्परासम्मत विजिगीषु असूयावान्‌ होकर भी न्यायमाग 
से ही अपना पक्ष सिद्ध करने का इच्छुक होने से करीत-करीत न्याय-परम्परासम्मत 
तत्त्व्ुभुत्सु की कोटि का हो जाता है| जैन परम्परा ने विजय का अ्रथ-अपने 
पत्त की न्याय्य सिद्धि ही किया है, न्याय-वेद्रक परम्परा की तरह, किसी भी 
तरह से प्रतिवादी को मृक करना नहीं । 

जेन परम्परा के प्राथमिक तार्किक्रों । ने, जो विजिगीषु नहीं हैं ऐसे वीतराग 
व्यक्तियों का भी वाद माना है | पर वह वाद चतुरज्ञ नहीं है। क्योंकि उसके 
अधिकारी भले ही पक्ष-प्रतिपक्ष लेकर प्रवृत्त हों पर वे असूयामुक्त होने के 
कारण किसी सभापति या समभ्यों के शासन की अ्रपेज्ञा नहीं रखते। वे आपस 
में ही तत्वबोध का विनिमय या स्वीकार कर लेते हैं। जेन परम्परा के विजिगीषु 
में ओर उसके पूर्वोक्त तत््वनिर्शिनीषु में अन्तर इतना ही है कि विजिगीषु 
न्यायमार्गसे चलनेवाले होने पर भी ऐसे अ्सूयामुक्त नहीं होते जिससे वे तिना 
किसी के शासन के किसी बात को स्वतः मान लें जत्र कि तत््वनिशिनीषु न्‍्याय- 
मार्ग से चलनेवाले होने के अल्लावा तत्वनिणय के स्वीकार में अ्रन्य के शासन 
से निरपेक्ष होंते हैं । इस प्रकार चतुगज्ञवाद के वादी प्रतित्रादी दोनों विजिगीषु 
होने की पूर्व प्रथा रही*, इसमें वादि देवसूरि ने ( प्रमाणन० ८. १२-१४ ) 

१ परार्थाधिगमस्तत्रानद्धवद्रागगोचरः | जिगीषुगोचरश्चेति द्विधा शुद्ध घियो 
विदु: ॥ सत्यवाग्मिः विधातव्यः प्रथमस्ततत्ववेदि मिंः । यथाकथब्चिदित्येष चतुरज्ध 
न सम्मतः ॥?-तत््वाथेश्लो ० प० २७७ । 

२ वादः सोड्यं॑ जिगीपतो: ।-न्यायवि० २. २१२॥ “समथंवचनं वादः 
प्रकृताथंप्रत्यायनपरं साक्षिसमक्त॑ जिगीषतोरेकत्र साधनदूषणवचनं वादः ।१- 
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थोड़ा विचारमेद प्रकट किया कि, एकमात्र विजिगीषु वादी या प्रतिवादी के 
होने पर भी चत॒रज्ञ कथा का सम्भव है। उन्होंने यह विचारभेद सम्भवतः 
अकलइू या विद्यानन्द आदि पूर्ववर्ती तार्किकों के सामने रखा है। इस विषय 
में आचाय हेमचन्द्र का मानना अकलछ और विद्यानन्द के अनुसार ही जान 
पड़ता है--प्र० मी० प्रृ० ६३ | 

ब्राह्मण बोौद, और जेन सभी परम्पराओं के अनुसार कथा का मुख्य 
प्रयोजन तत्वज्ञान की प्राप्ति या प्राप्त तत्वज्ञान की रक्षा ही हे। साथ्य में किसी 
का मतभेद न होने पर भी उसकी साधनप्रणाली में अन्तर अवश्य है, जो पहिले 
भी बताया जा चुका है। संक्षेप में वह अन्तर इतना ही है कि जैन और 
उत्तरवर्तों बौद्ध तार्किक छ॒ल्ल, जाति आदि के प्रयोग को कभी उपादेय नहीं मानते | 

वादी, प्रतित्रादी, सभ्य और सभापति इन चारों अन्जों के वर्णन में तीनों * 
परम्पराओ्रों में कोई मतभेद नहीं है। आचाय॑ हेमचन्द्र ने जो चारों श्रज्ञों के 
स्वरूप का संज्ञित निदशन किया है वह पूववर्ती ग्रन्थों का सार मात्र है। 

जेन परम्परा ने जत्र छुल्लादि के प्रयोग का निषेष ही किया तब उसके 
अनुसार जल्प या वितर्डा नामक कथा वाद से मिन्न कोई न रही । इस तत्त्व को 
जैन तार्किकों ने विश्तृत चर्चा के द्वारा सिद्ध किया। इस विषय का सबसे पुराना 
ग्रन्थ शायद कथात्रयभज्ञ हो, जिसका निर्देश घिद्धिविनिश्वयटीका ( प्रृ० 
र८६ ४ ) में है | उन्होंने अन्त में अयना मन्तत्य हदियर किया कि--जल्प 
ओर वितण्डा नामक कोई वाद से मिन्न कथा ही नहीं, वह तो कथामास मात्र 
है| इसी मन्तव्य के अनुसार आचाय हेमचन्द्र ने भी अपनी चर्चा में बतलाया 
कि वाद से भिन्न कोई जल्प नामक कथान्तर नहीं, जो ग्राह्म हो | 


ई० १६३६ | [ प्रमाण मीमांसा 


प्रमाणसं० परि० ६ | 'सिद्दों जिगीषतो वाद; चतुरज्ञस्तथा सति ?-तत्त्वार्थश्लो० 
पघृु० २७७ | 
१ देखो-चरकसं० पृ० २६४ | न्यायप्र ० पु० १४ | तत्त्वाथश्ल्वो० पृ० २८० | 


निग्रहस्थान 


भारतीय तक साहित्य में निग्रहस्थान की प्राचीन विचारधारा ब्राह्मण 
परम्परा की ही दे, जो न्याय तथा वेद्यक के अन्थों में देखी जाती है। न्याय 
परम्परा में अद्वपाद ने जो रुक्लेप में विप्रतिपत्ति और श्रप्रतिपत्ति रूप से द्विविध 
निग्रह स्थान को बतलाया और विस्तार से उसके बाईस भेद बतलाए वही वर्णन 
आजतक के सैकड़ों वर्षों में अनेक प्रकाश्ड नेयायिकों के होनेपर भी निर्विवाद रूप 
से स्वीकृत रहा है। चरक का निग्नहस्थानवर्शन अक्षरशः तो अक्ृपाद के वर्णन 
जैसा नहीं है फिर भी उन दोनों के वर्णन की भित्ति एक ही है। बोद्ध परम्परा 
का निम्रहस्थानवर्णन दो प्रकार का है । एक ब्राह्मणपरम्परानुसारी ओर दूसरा 
स्वतन्त्र | पहिला वर्णन प्राचीन बौद्ध तर्कग्रन्थों में है, जो लक्षण, संख्या, 
उदाहरण आदि अनेक बातों में बहुधा अक्षपाद के और कमी कभी चरक 
( पृ० २६६ ) के वर्णन से मित्रता * है । ब्राह्मण परम्परा का विरोधी स्वतंत्र 
निग्रहस्थाननिरूपण बौद्ध परस्परा में सबसे पहिले किसने शुरू किया यह श्रभी 
निश्चित नहीं | तथापि इतना तो निश्चित ही हे कि इस समय ऐसे स्वतन्त्र 
निरूपणवाला पूण ओर अति महत्व का जो धादन्याय” अन्य इमारे सामने 
मौजूद है वह धर्मकीति का होने से इस स्वतन्त्र निरूपण का श्रेय धमंकीर्ति को 
अवश्य हे | सम्मव हे इसका कुछ बीजारोपण तार्किकप्रवर दिडननाग ने भी 
किया हो । जैन परम्परा में निग्रहस्थान के निरूपण का प्रारम्भ करनेवाले 
शायद पात्रकेसरी स्वामी हों । पर उनका कोई ग्रन्थ अ्रभी लम्य नहीं । अतएव 
मौजूदा साहित्य के अधार से तो भद्धारक अकलझू को ही इसका प्रारम्मक 
कहना होगा । पिछले सभी जैन तार्किकों ने अपने-अपने निग्रहस्थाननिरूपण में 
भद्वारक अकल्ड् के ही वचन को उद्धृत किया है, जो हमारी उक्त सम्भावना 
का समथक है | 





१ तकुंशासत्र पृ० ३३ | उपायहृदय प्ृ० श्८ | 
२ 26, 7275९ ठ00075» व.6टट0 ९, *&_।. 
रे आस्तां तावदल्लाभादिरियमेव हि निग्नहः। न्यायेन विजिगीषुर्णा स्वाभि- 
प्रायनिवत्त नम्‌ । ?-न्यायवि० २. २१३ | 'कथं तहिं वादपरिसमाप्तिः ! निराकृ- 
तावस्थापितविपक्षस्वपक्षयोरेव जयेतरब्यस्था नान्‍्यथा । तदुक्तम-स्वपकृसिद्धिरेकस्य 
१५४ 


१२२६ 


पहिले तो बौद्ध परम्परा ने न्याय परम्परा के ही निग्रहस्थानों को अपनाया | 
इसलिए उसके सामने कोई ऐसी निग्रहस्थानविषयक दूसरी विरोधी परम्परा न थी 
जिसका बौद्ध ताकिक खण्डन करते पर एक या दूसरे कारण से जब बौद्ध तार्किकों 
ने निग्रहस्थान का स्वतन्त्र निरूपण शुरू किया तब उनके सामने न्याय परम्परा 
वाले निग्रहस्थानों के खण्डन का प्रश्न स्वयं ही आ खड़ा हुआ। उन्होंने इस 
प्रश्न को बड़े विश्तार व बड़ी सूक्ष्मता से सुलझाया। घर्मकीर्ति ने वादन्याय 
नामक एक सारा ग्रन्थ इस विषय पर लिख डाला जिस पर शान्‍्तरत्षित ने 
स्‍्फुट व्याख्या भी लिखी । वादन्याय में धर्मकीति ने निग्रदस्थान का लक्षण 
एक कारिका में स्व॒ृतन्त्र भाव से बाँवकर उस पर विस्तृत चर्चा की और अच्ष- 
पादसम्मत एवं वात्स्यायन तथा उद्योतकर के द्वारा व्याख्यात निग्रहस्थानों के 
लक्षणों का एक-एक शब्द लेकर विस्तार से खण्डन किया | इस धर्मक्रीतिं की 
कृति से निग्रहस्थान की निरूपणुपरम्परा स्पष्टतया विरोधी दो प्रवाहों में बट 
गईं। क़रीब-क़रीब घर्कीत्ति के समय में या कुछ ही आगे पीछे जेन 
तार्किकों के सामने भी निग्रहस्थान के निरूपण का प्रश्न आया। किसी भी 
जैन ताकिक ने ब्राह्मण परम्परा के निग्नहस्थानों को अपनाया हो या स्वतन्त्र 
बौद्ध परम्परा के निग्रहस्थाननिरूपण को अपनाया हो ऐसा मालूम नहीं होता । 
ग्तएव जेन परम्परा के सामने निग्रहस्थान का स्व॒तन्त्र भाव से निरूपण करने 
का ही प्रश्न रहा जिसको भद्यरक अकलऊछू ने सुलझाया । उन्होंने निग्रहस्थान 
का लक्षण स्वतंत्र भाव से ही रचा और उसकी व्यवस्था बाँधी जिसका अक्षरशः 
अनुसरण उत्तरवर्ता सभी दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकों ने किया है। अकलडूकृत 
स्वतन्त्र लक्षण का मात्र स्त्रीकार कर लेने से जेन ताककिकों का कर्तव्य पूरा हो 
नहीं सकता था जब तक कि वे अपनी पूवंवर्ती और अपने सामने उपस्थित 
वाह्मण श्रोर चोद्ध दोनों परम्पराओं के निग्नहस्थान के विचार का खण्डन न 
कर । इसी दृष्टि से अकलक्क के अनुगामी विद्यानन्द, प्रभाचन्र आदि ने विरोधी 
परम्पराओ्रों के खण्डन का कार्य विशेष रूप से शुरू किया | हम उनके ग्रन्थों में * 


निग्रहोडन्यस्य वादिनः नाइसाधनाज्भवचन नादोषोद्धावनं दयोः ।। तथा त्वार्थ- 
श्लोकेडपि (१० २८१)-स्वपत्षसिद्धिपय॑न्ता शास्त्रीयार्थविर्क्तरणा । वस्त्वाश्रयतवतो 
यद्वल्लोकिकार्थविचारणा ।?-अष्टस० प्रृ० ८७ ।-प्रमेयक० पु० २०३ 4 

१ दिगम्बर परम्परा में कुमारनन्दी आचाय का भी एक वादन्याय ग्रन्थ 
रहा । “कुमारनन्दिभद्वारकेरपि स्ववादन्याये निगदितत्वात्‌?-यपत्रपरीक्षा प्र० ३ । 

श्‌ तत्वाय॑श्लो ० पृ० २८३ | प्रमेयक० पृु० २०० 3] :- 


श्र 


पाते हैं कि पहिले तो उन्होंने न्याय परम्परा के निप्रहस्थानों का खण्डन 
किया और पीछे बौद्ध परम्परा के निग्रहस्थान लक्षण का । जहाँ तक देखने में 
आया है उससे मालूम होता है कि धमंकीत्ति के लक्षण का संक्षेप में स्वतन्त्र 
खण्डन करनेवाले सर्वप्रथम अकलछू हैं ओर विस्तत खण्डन करनेवाले विदानन्द्‌ 
और तदुपजीवी प्रभाचन्द्र हैं । 

आचार्य हेमचन्द्र ने निग्रहस्थाननिरूपण के प्रसक्ञ में मुख्यतया तीन बातें 
पाँच सूत्रों में निम्रद्ध की हैं| पहिले दो सूत्र ( प्र० मी० २. १. ३१, ३२ ) में जय 
अर पराजय की क्रमशः व्याख्या है और तीसरे २.१.३३ में निम्नह की व्यवस्था है 
जो अकलइडूरचित है और जो अन्य सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर ताक्किक सम्मत भी 
है। चोथे २. १. ३४ सूत्र में न्‍्यायपरम्परा के निग्रदश्थान-लक्षुण का खण्डन 
किया है, जिपकी व्याख्या प्रभाचन्द्र के प्रमेयक्रमल्लमा्तश्ठ का अधिकांश 
प्रतिनिम्ब मात्र है। इसके बाद अन्तिम २. १. ३४ सूत्र में हेमचन्द्र ने धर्मक्रीतिं 
के स्वतन्त्र निग्रहस्थान लक्षण का खण्डन किया है जो अत्रशः प्रमाचन्द्र के 
प्रमेयकमलमार्तण्ड ( पृ० २०३ /& ) की ही नकल है । 

इस तरह निग्रहस्थान की तीन परम्पराओ्रों में से न्याय व बोद्धसम्मत दो 


परम्पराओं का खण्डन करके आचार्य हेमचद्ध ने तीसरी जेन परम्परा का 
स्थापन किया है। 


अन्त में जय-परा जय की व्यवस्था सम्बन्धी तीनों परम्पराओ्रों के मन्तब्य का 
रहस्य संक्षेप में लिख देना जरूरी है। जो इस प्रकार है--बाक्षण परम्परा में 
छुल, जाति आदि का प्रयोग किसी हद तक सम्मत होने के कारण छुलत्ा 
आदि के द्वारा किसी को पराजित करने मात्र से भी छुल आदि का प्रयोक्ता 
अपने पक्ष की सिद्धि बिना किए ही जयप्राप्त माना जाता है। श्रर्थात्‌ ब्राह्मण 


परम्परा के अनुसार यह नियम नहीं कि जयल्ञाम के वास्ते पत्षसिद्धि करना 
अनिवाय ही हो | 


धमकीरत्ति ने उक्त ब्राह्मण परम्परा के आधार पर ही कुठाराघात करके 
सत्यमूलक नियम बाँध दिया कि कोई छुल आदि के प्रयोग से किसी को चुप करा 
देने मात्र से जीत नहीं सकता । क्‍योंकि छुल्न आदि का प्रयोग सत्यमूलक न होने 
से वज्य है) | अतएव धर्मकत्ति के कथनानुसार* यह नियम नहीं कि किसी 





१ तत््वरज्ञणाथ सद्धिरुपहर्तव्यमेव छुलादि विजिर्गषुभिरिति चेत्‌ 
नखचपेटशस््रप्रहारादीपना दिमिरपीति वक्तव्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायाथानयं तत्त्वरक्ष- 
णोपायः ।-वादन्याय प्ृ० ७१ | 


२ 'सदोषवत््वेषफि प्रतिवादिनोइज्ञानात्‌ प्रतिपादनासामर्थ्याद्ा । न॒ हि 


श्र्८ 


एक का पराजय ही दूसरे का अ्रवश्यम्भावी जय हो। ऐसा भी सम्मव है कि 
प्रतिवादी का पराजय माना जाए पर वादी का जय न माना जाए--उदाहरणाथ्थ 
वादी ने दुष्ट साधन का प्रयोग किया हो, इस पर प्रतिवादी ने सम्भवित दोषों 
का कथन न करके मिथ्यादोषों का कथन किया, तदनन्तर वादी ने प्रतिवादी के 
मिथ्यादोषों का उद्‌्मावन किया-ऐसी दशा में प्रतिवादी का पराजय अवश्य 
माना जायगा | क्योंकि उसने अपने कत्तंव्य रूप से यथाथ दोषों का उद्धावन 
न करके मिथ्यादोषों का ही कथन किया जिसे वादी ने पकड़ लिया | इतना 
होने पर भी वादी का जय नहीं माना जाता क्‍योंकि वादी ने दुष्ट साघन का 
ही प्रयोग किया है। जन्र कि जय के वास्ते वादी का कतंव्य है कि साधन 
के यथार्थ ज्ञान द्वारा निर्दोष साधन का ही प्रयोग करे । इस तरह घधमंकीत्ति ने 
जय-पराजय को ब्राह्मणसम्मत व्यवस्था में संशोधन किया। पर उन्होंने जो 
असाधनाज्वचन तथा अदोषोद्धावन द्वारा जय-पराजय की व्यवस्था की इसमें 
इतनी जटिलता ओर दुरूहता आरा गई कि अनेक प्रसज्ञों में यह सरलता से 
निशंय करना ही असम्भव हो गया कि असाधनाज्ञवचन तथा अद्ोषोद्धावन 
है या नहीं। इस जटिलता ओर दुरूहता से बचने एवं सरत्नता से निर्णय करने 
की दृष्टि से भद्वारक अकलडछ ने घमर्मकीत्तिकृत जय-पराजय व्यवस्था का भी 
संशोधन किया । अकल्इू के संशोधन में धमकीत्तिसम्मत सत्य का तक्त तो 
निद्दित हे ही, पर जान पढ़ता है अ्रकेलड्ड की दृष्टि में इसके अलावा अर्दिसा- 
समभाव का जेनप्रकृतिसुलम भाव भी निहित है। अतएव अ्रकलड् ने कह 
दिया कि! किसी एक पक्ष की तिद्वि ही उसका जय है और दूसर पक्ष को 
असिद्धि ही उप्का पराजय है। अकलड का यह सुनिश्चित मत है कि 
किसी एक पक्ष की सिद्धि दूसरे पक्ष की असिद्धि के बिना हो ही नहीं 
सकती । अतएव अकलझछू के मतानुसार यह फलित हुआ कि जहाँ एक की सिद्धि 
होगी वहाँ दूसरे की असिद्धि अनिवायं हे, ओर जिस पक्ष की सिद्धि हो उसी की 


दुष्टताधनामिधानेडपि वादिनः प्रतिवादिनो5प्रतिपादिते दोषे पराजयव्यव्रस्थापना 
युक्ता। तयोरेव परस्परसामर्थ्योपधातापेज्ञया जयपराजयव्यवस्थापनात्‌ : केवल 
हेल्वामासाद भूतप्रतिपत्तेरभावादप्रतिपादकस्य जयोडपि नास्त्येव ।?-वादन्याय प्रृ०७० | 
१ “निराकृतावस्थापितविपक्षस्वपक्षयोर व जयेतरूयवस्था नान्यथा | तदुक्तम- 
स्वपक्तप्तिद्धिरेकत्य निग्रहोडन्यत्थ. वादिन; । नासाधनाज्ञवचनं नाउंदोषोद्धावनं 
यो: ॥?-अश्टशर ० अष्टत० पृ० ८७। ततत्रेह तालिके वादेडकलझे: कथितो 
जयः | स्वतक्सिद्विरेकस्प निग्रदो5स्यस्व वादिनः ।?-तत्वा थशल्लो ० पृ० २८१ । 
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जये। अँतएंव सिद्धि और असिद्धि श्रथवा दूसरे शब्दों में जय और पराजय 
समव्याप्तिक हैं। कोई पराजय जयशूत्य नहीं और कोई जय पराजयशूत्य नहीं। 
धमंकीर्तिकृत व्यवस्था में अकलंक की सूक्ष्म अहिंसा प्रकृति ने एक चुटि देख ली 
जान पड़ती है। वह यह कि पूर्वोक्त उदाहरण में कर्तत्य पालन न करने मात्र से 
अगर प्रतिवादी को पराजित समभा जाए. तो दुष्टसाधन के प्रयोग में सम्यक्‌ 
साधन के प्रयोग रूप कत्तंव्य का पालन न होने से वादी भी पराजित क्‍यों न 
समभा जाए ! अगर धमंकीत्ति वादी को पराजित नहीं मानते तो फिर उन्हें 
प्रतिवादी को भी पराजित नहीं मानना चाहिए। इस तरह अकलह् ने पूर्वोक्त 
उदाहरण में केवल प्रतिवादी को पराजित मान लेने की व्यवस्था को एकदेशीय 
एवं अन्यायमूल्क मानकर पूर्ण समभाव मूलक सीधा मार्ग बाँध दिया कि अपने 
पक्ष की सिद्धि करना ही जय है। ओर ऐसी सिद्धि में दूसरे पक्ष का निराकरण 
अवश्य गभित है। अकलझोपज यह जय-पराजय व्यवस्था का मार्ग अन्तिम हे, 
क्योंकि इसके ऊपर किसी बौद्धाचाय ने या ब्राह्मण विद्वानों ने आपत्ति नहीं 
उठाई । जेन परम्परा में जय-पराजय व्यवस्था का यह एक ही मार्ग प्रचल्नित हैं, 
जिसका स्वीकार सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर ताकिकों ने किया हे और जिसके 
समर्थन में विद्यानन्द (तत्वार्थश्ल्लो० पृ० २८१), प्रभाचन्द्र (प्रमेषक० पृ० १६४), 
वादिराज (न्यायवि० टी० प० ५२७ 3) श्रादि ने बड़े विस्तार से पूर्वकाल्ीन 
ओर समकालीन मतान्तरों का निरास भी किया है। आचार्य देमचन्द्र मी इस 
विषय में भद्दारक अ्रकत्नइ्ड के ही अनुमामी हैं। 

सूत्र २४ को इति में आचाय हेमचन्द्र ने न्यायदशनानुसारी निग्रहस्थानों 
का पूर्वपक्षरूप से जो वर्णन किया है वह अ्रक्षरशः जयन्त की न्यायकलिका 
( ४० २१-२७ ) के अ्रनुसार है और उन्हीं निम्रहस्थानों का जो खश्डन किया 
हे वह अछरशः प्रमेयकमलमार्चए्डानुसारी (प्ृ० २०० 8,-२०३ ॥ ) है। 
इसी तरह धघमंकीतिंसम्मत ( बादन्याय ) निम्रहस्थानों का वर्णन और उसका 
खण्डन भी अक्वरशः प्रमेयकमत्रमार्चए्ड के अनुसार हे । यद्यपि न्यायसम्मत 
निग्रहस्थानों का निदेश तथा खण्डन तत्त्वार्थश्लोकवार्त्तिक ( पु० र८र से ) में 
भी है तथा धर्मकीत्तिसम्मव निग्रहस्थानों का बणुन तथा खंडन वाचस्पति मिश्र 
ने तात्पयंटीका (७०३ से ) में, जयन्त ने न्यायमंजरी ( प्र० ६४६ ) और 
विद्यानंद ने अष्टसहस्ती ( प्र० ८१ ) में किया हे, पर देमचन्द्रीय वर्यंन और 
खंडन प्रमेयकमल्न-मार्चए्ड से हो शब्दशः मिलता है। 
ई० १६३६ |] [ प्रमाण मीमांसा 
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योगविया 

प्रत्येक मनुष्य व्यक्ति अपरिमित शक्तियोंके तेजका पुज्ञ है, जैसा कि सूर्य । 
अतएव राष्ट्र तो मानों अनेक सूर्योका मण्डल है। फिर भी जब कोई व्यक्ति 
या राष्ट्र असफलता या नैराश्यके भँवर में पड़ता है तब यह प्रश्न होना सहज 
है कि इसका कारगा क्‍या है ? वहुत विचार कर देखने से मालूम पड़ता है 
कि असफलता व नैराश्यका कारण योगका (स्थिरताका ) अभाव है, क्योंकि 
योग न होनेसे बुद्धि संदेहशील बनी रहती है, और इससे ग्रयत्नकगी गति 
अनिश्चित हो जाने के कारण शक्तियां इधर उधर टकराकर आदमीकों बरबाद 
कर देती हैं। इस कारण सब शक्तियोंको एक केन्द्रगामी बनाने तथा साध्यतक 
पहुँचाने के लिये अनिवाय रूप से सभीको योगकी जरूरत है। यही कारण है 
कि प्रस्तुत) व्याख्यानमालामें योगका विषय रखा गया है | 

इस विध्रयकी शाज््रीय मीमांसा करनेका उद्देश यह है कि हमें अपने 
पूवजोंकी तथा अपनी समभ्यताकी प्रकृति ठीक मालूम हो, और तदूद्वारा आये- 
संस्कृतिके एक अंश का थोड़ा, पर निश्चित रहस्य विदित हो | 
योगशब्दाथ-- 

योगदर्शन यह सामासिक शब्द है | इसमें योग और दशन ये दो शब्द 
मौलिक हैं | 

योग शब्द युज्‌ घातु और घज् प्रत्यय से सिद्ध हुआ है। युज्‌ धातु दो 
हैं। एक का अर्थ है जोड़ना' और दूसरे का अर्थ है समाधि३--मनःस्थिरता | 
सामान्य रीति से योग का अथ संबंध करना तथा मानसिक स्थिरता करना 
इतना ही हे, परंतु प्रसंग व प्रकरण के अनुसार उसके अनेक अ्रथ हो जाने से 
वह बहुरूपी वन जाता हैं। इसी बहुरूपिता के कारण लोकमान्यको अपने 
ग्रीतारहस्य में गीता का ताम्पथ दिखान के लिए योगशब्दाथनिणय की विस्तृत 

१ गुजरात पुरातत्व मंदिर की ओर से होनेवाली आयदिया व्याख्यानमाला 
में यह व्याख्यान पढ़ा गया था । 

२ युज़पी योगे गण ७ हेमचंद्र घातुपाठ | 

रे युजिचू समाधों ग़गू ४ ३3% 9) 
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भूमिका रचनी पड़ी है? । परंतु योगदशन में योग शंब्द कां अर्थ क्‍या है यह 
बतलाने के लिए, उतनी गहराई में उतरने की कोई आवश्यकता नहीं है, क्योंकि 
योगदशनविषयक सभी ग्रन्थों में जहाँ कहीं योग शब्द आया है वहाँ उसका 
एक ही अथ है, और उस अथ का स्पष्टीकरण उस-उस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने 
स्वयं ही कर दिया है। भगवान्‌ पतंजलिने अपने योगसूत्र में' चित्तदृत्ति निरोध 
को ही योग कहा है, और उस ग्रन्थ में सर्वत्र योग शब्द का वही एकमात्र अर्थ 
विवक्तित हे। भीमान्‌ हरिभद्र सूरिने अपने योग विषयक सभी ग्रन्थों3 में मोक्ष 
प्राप्त कराने वाले घमव्यापार को ही योग कहा है। और उनके उक्त सभी 
अन्यों में योग शब्द का वही एकमात्र अर्थ विवक्धित है। चित्तवृत्तिनिरोेध और 
मोक्षप्रापक धमंव्यापार इन दो वाक्यों के अर्थ में स्थू्न दृष्टि से देखने पर 
बड़ी भिन्नता मालूम होती दे, पर सूक्र्म दृष्टि से देखने पर उनके अर्थ की 
अभिन्नता स्पष्ट मालूम दो जाती है, क्‍योंकि “चित्तदृत्तिनिरोध' इस शब्द से 
वही क्रिया या व्यापार विवक्तित हे जो मोक्ष के लिए. अनुकूल हो ओर जिससे 
चित्तकी संसाराभिमुख वृत्तियां रक जाती हों। “मोक्तप्रापक धर्मव्यापार' इस 
शब्द से भी वही क्रिया विवक्धित है । अतएव प्रस्तुत विषयमें योग शब्द का 
अथ स्वाभाविक समस्त आत्मशक्तियोंका पूर्ण विकास करानेवाल्ली क्रिया श्र्थात्‌ 
आत्मोन्मुख चेष्टा इतना ही समझना चाहिए । योगविषयक बेदिक, जेन ओर 
भौद्ध ग्रन्थों में योग, ध्यान, समाधि ये शब्द बहुधा समानाथंक देखे जाते हैं । 
दर्शन शब्द का अथे-- 

नेत्रजन्यज्ञान", निविकल्प ( निराकार ) बोध, अश्रद्धा७5, 


१ देखो पृष्ठ ४४ से ६० 

२ पा. १ सू. २--योमश्रित्तवृत्तिनिरोध: । 

रे अध्यात्म भावना55थ्यानं समता दृत्तिसंक्षय: | 

मोज्ञेण योजनादोग एच श्रेष्ठो यथोत्तरम | योगबिन्दु श्लोक ३१ | 
योगविंशिका गाथा १। 

४ “लोड एवेबरीने जो शिक्षा की पूर्ण व्याख्या की है वह इसी प्रकार की 
है--76प८४४०7 45 (96 ४६४॥॥700005 त6ए८20फ़ाला 0० 32] 
०ए £८पोी४८58.? 

३ दृश प्रेजणे- गण १ हेमचन्द्र धाठ॒पाठ | 

६ तत्त्वाथ श्ल्ोकवार्तिक अध्याय २ सूत्र ६ | 

७ तत्त्वार्थ श्लोकवार्तिक अध्याय १ सूत्र २ | 
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मत" आदि अनेक श्रथ॑दर्शान शंब्द के देखे जाते हैं। पर प्रस्तुत विषय 
में दशन शब्द का अर्थ मत यह एक ही विवक्धित है । 
योग के आविष्कार का श्रेय-- 

जितने देश और जितनी जातियों के आध्यात्मिक महान्‌ 
पुरुषों की जीवन कथा तथा उनका साहित्य उपलब्ध है उसको 
देखने वाला कोई भी यह नहीं कह सकता है कि आध्यात्मिक विकास अभ्रुक 
देश और अम्रुक जाति की ही बपौती है, क्योंकि सभी देश ओर सभी जातियों 
में न्यूनाधिक रूप से आध्यात्मिक विकास वाले महात्माश्रों के पाये जाने के 
प्रमाण मिलते हैं'। योगकरा संचन्ध आध्यात्मिक विकास से है । अतएव यह 
स्पष्ट हे कि योगका अस्तित्व समी देश और सभी जातियों में रहा हे । तथापि 
कोई भी विचारशील मनुष्य इस बात को इनकार नहीं कर सकता है कि योग के 
आविष्कारका या योगको पराकाष्ठा तक पहुँचाने का श्रेय भारतवर्ष और आये- 
जातिको ही है। इसके सबूतमें मुख्यतया तीन बातें पेश की जा सकती ईं-- 
१ योगी, शानी, तपस्वी आदि आध्यात्मिक महापुरुषों की बहुलता; २ साहित्य के 
आदश की एकरूपता; ३ ल्ोकरुचि । 

१. पहिले से आज तक भारतवष् में आध्यात्मिक व्यक्तियों की संख्या इतनी 
बड़ी रही हे कि उसके सामने अन्य सब देश और जातियों के आध्यात्मिक 
व्यक्तियों की कुल संख्या इतनी अल्प जान पड़ती है जितनी कि गंगा के सामने 
एक छोटी सी नदी । 

२. तत्तज्ञान, आचार, इतिहास, काव्य, नाटक आदि साहित्य का कोई भी 
भाग लीजिए उसका अन्तिम आदश बहुधा मोक्व ही होगा | प्राकृतिक दृश्य और 
कृमकार्ड के वर्णन ने वेद का बहुत बड़ा भाग रोका है सही, पर इसमें संदेह 
महीं कि वह वणन वेद का शरीर मात्र है। उसकी आत्मा कुछ और ही हे-वह 
है परमात्मचितन या आध्यात्मिक भावों का आ्राविष्करण । उपनिषदोंका प्रासाद 
तो ब्रह्मचिन्तन की बुन्याद पर ही खड़ा है। प्रमाणविषयक, प्रमेयविषयक कोई भी 
तत्वज्ञान संबन्धी यूत्रग्नन्थ हो उसमें भी तत्त्वशान के साध्यरूपसे मोक्षका ही वर्णन 

मिल्लेगाः । आचारबिषयक सूत्र स्मृति आदि सभी ग्रन्थों में आचार पात्नन का 


१ “दशनानि षडेवात्र! धड़दशन समुच्चय--श्लोक २-दइत्यादि । 
२ उदाहरणाथ जरथोस्त, इसु, महम्मद आदि | 
३ वेशेषिकदर्शन अ० १ सू० ४-- 


धर्मविशेषप्रसूताद्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां 
साधम्यवधम्याम्यां तत्त्तज्ञानान्रिःश्रेयसन? | 
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मुख्य उदशं मोर ही माना गया" है। रामायण, महाभारत आदि के मुख्य 
पात्रों की महिमा सिर्फ इसलिए नहीं कि वे एक बड़े राज्यके स्वामी थे पर वह 
इसलिए है कि अंतमें वे संन्यास या तपस्या के द्वारा मोछ के श्रनुष्ठान में ही 
लग जाते हैं। रामचन्द्रजी प्रथम ही अवस्थामें वसिष्ठ से योग और मोह की 
शिक्षा पा लेते हैं। युधिष्ठिर भी युद्ध रस लेकर बाण-शय्यापर सोये हुए 
भीष्मपितामह से शान्ति का ही पाठ पढ़ते३ हैं। गीता तो रणांगण में भी मोछ 
के एकतम साधन योग का ही उपदेश देती हे। कालिदास जेंसे “£गारप्रिय 
कहलाने वाले कवि भी अपने मुख्य पात्रोंकी महत्ता मोह्व की ओर अकुकने में ही 
देखते हैं८ । जेन आगम ओर बौद्ध पिटक तो निदृत्ति प्रधान होने से मुख्यतया 


स्यायद्शन झआझ० १ सू० १-- 


प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजन दृश्टान्तसिद्धान्तावववतक निणयवादजल्पवितरडा हेत्वा- 
भासच्छुल्जातिनिग्रहस्थानानां तत्वज्ञानान्निःश्रेयसम्‌ ।। 
सांख्यद्शन आ० १--- 
अयथ त्रिविधदुःखात्यन्तनिदृत्तिरत्यन्तपुरुषा्ः ॥ 
वेदान्तद्शान अ० ४ पा० ४ सू० २२-- 
अनावृतिः शब्दादनावृत्ति: शब्दात्‌ ॥ 
जैनदशन-तत्त्वार्थ अ० १ सू० १-- 
सम्यग्दश नज्ञानचा रित्राणि मोक्षमार्ग: || 
१ याशवल्क्यस्मृति अ० ३ यतिधमनिरूपणम; मनुस्मति अ० १२ श्लोक ८३ 
२ देखो योगवासिष्ठ । 
* ३ देखो महामारत-शान्तिपव । 
४ कुमारसंभव--सर्ग ३ तथा ४ तपस्या वर्णनम्‌ | 
शाकुन्तल नाटक अंक ४ कण्वोक्ति-- 
भूत्वा चिराय चतुरन्तमहीसपत्नी 
दौष्यन्तिमप्रतिरर्थ तनय॑ निवेश्य | 
भर्त्रा तदर्पितकुटुम्बमरेण साथ 
शा-ते करिष्यसि पदं पुनराभश्रमेडस्मिन्‌ ॥ 
शेशवे5भ्यस्तविद्यानाम योवने विषयेषिणाम्‌ । 
वाद्धके मुनिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम || रघुवंश १, ८ 
अझथ स विषयव्यावृत्तात्मा यथाविधि सूनवे, 
उपतिककुद दत््वा यूने सितातपवारणम । 
मुनिवनतरुच्छायां देव्या तया सह शिश्रिये, 
गलितवयसामिक्षाकूणामिदं हि कुलब्रतम्‌ || रघुबंश ३. ७० 
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मोक्ष के सिवाय अन्य विषयों का वर्णन करने में बहुत ही सकुचाते हैं। शब्दं 
शाल््र में भी शब्द शुद्धि को तत्त्वशञान का द्वार मान कर उसका अन्तिम ध्येय 
परम श्रेय ही माना* है। विशेष क्या ! कामशासत्र तक का भी आखिरी उहं श्य 
मोक्ष है* । इस प्रकार भारतवर्षीय साहित्यका कोई भी लोत देखिए, उसकी 
गति समुद्र जेसे अपरिमेय एक चतुर्थ पुरुषाथ की ओर ही होगी। 

३. आध्यात्मिक विषय की चर्चावाला और खासकर योगविषयक कोई भी 
ग्रन्थ किसी ने भी लिखा कि लोगों ने उसे अपनाया। कंगाल और दीन हीन 
अवस्था में भी भारतवर्षीय लोगों की उक्त अमिस्चि यह सूचित करती है कि 
योग का संबन्ध उनके देश व उनकी जाति में पहले से ही चला आता है। 
इसी कारण से भारतवर्ष की सभ्यता अरण्य में उत्पन्न हुई कही जाती है? | इस 
पैतृक स्वभाव के कारण जब कभी भारतीय लोग तोर्थयात्रा या सफर के लिए 
पहाड़ों, जंगलों और अन्य तीर्थस्थानों में जाते हैं तब वे डेरा-तंबू डालने से 
पहले ही योगियों को, उनके मठों को और उनके चिह्तक को भी द्वंढा करते 
हैं। योग की श्रद्धा का उद्रेक यहाँ तक देखा जाता है कि किसी नंगे बावेको 
गांजे की चिलम फूंकते या जया बढ़ाते देखा कि उसके मुंह के घुंए में या 
उसकी जय व भस्मलेप में योग का गन्ध आने लगता है। भारतवषे के पहाड़ 
जंगल ओर तीथस्थान भी बिल्कुल योगिशत्य मिलना दुःसंभव है | ऐसी स्थिति 
अन्य देश और अन्य जाति में दुललभ है । इससे यह अनुमान करना सहज हे 
कि योग को आविष्कृत करने का तथा पराका"ष्ठा तक पहुँचाने का श्रेय बहुधा 
भारतवर्ष को और आरयंजाति को हो है। इस बात की पुष्टि मेक्समूलर जैसे 

विदेशी और भिन्न संस्कारी विद्वान्‌ के कथन से भी अच्छी तरद होती हे 5 । 


१ द्व ब्रह्मणी वेदितव्ये शब्दबह् पर न यत्‌ । - 
शब्दब्ह्मणि निष्णातः पर ब्रह्माधिगब्छुति ॥ 
व्याकरणात्पदसिद्धिः पदसिद्धेरर्थनिणंयों भवति | 
अर्थात्तत्तज्ञानं तत्त्वशञानात्परं श्रेय: ॥ 
श्रीहेमशब्दानुशासनम्‌ आ० १ पा० १ सू० २ ल्घुन्यास | 
२ स्‍्थाविरे धर्म मोक्ष चः कामसूत्र अ० २ पृ० ११ बम्बई संस्करण | 
३ देखो कविवर टैगोर कृत “साधना? पृष्ठ ४--- 
/्‌/घ5 ॥0 [6083 । छ25 [7 (76 ६006835 (एी4्वा। 0050 ८०ए०॥॥8४00॥ 
5920 45 90) ..... 6: 
४ “5 ८00८८॥४३8४07 0: ध00९०7॥६ ( एकाग्रता ) 56: 00€- 
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आयसंग्कृति की जड़ और आयजाति का लक्षण -- 

ऊपर के कथन से आयसंस्कृति का मूल आधार क्या है यह स्पष्ट मालूम 
हो जाता है। शाश्वत जीवन की उपादेयता ही आयंसंस्कृति की भित्ति हे। 
इसी पर आयसंस्कृति के चित्रों का चित्रण किया गया है। वर्णंविमाग जैसा 
सामाजिक संगठन और शआआश्रमव्यवस्था जैसा वैयक्तिक जीवनबिभाग उस चित्रण 
का अनुपम उदाहरण हे। विद्या, रक्षण, विनिमय और सेवा ये चार जो 
वर्शविभाग के उद्देश्य हैं, उनके प्रवाह गाहंस्थ्य जीवनरूप मैदान में अलग 
अलग बह कर भी वानप्रस्थ के मुहाने म॑ मिल्नकर अंत में संन्यासाभ्रम के 
अपरिमेय समुद्र में एकरूप हो जाते हँ। सारांश यह है कि सामाजिक, राज- 
नेतिक, धामिक आदि सभी संह्कृतियों का निर्माण, स्थूलजीवन की परिणाम- 
विरसता और आध्यात्मिक जीवन की परिणामसुन्द्रता के ऊपर ही किया गया 
है। अतएव जो विदेशी विद्वान्‌ आयंजाति का लक्षण स्थूल्रशरीर, उसके 
डीलडौल, व्यापार-व्यवत्ताय, भाषा, आदि में देखते हैं वे एकदेशीय मात्र हैं। 
खेतीबारी, जहाजखेना पशुओं को चराना आदि जा-जो अर्थ आये शब्द से 
निकाले गए है? वे आयजाति के असाधारण लक्षण नहीं ई। आर्यजाति का 
असाधारण लक्ण परलेोकमात्र की कल्पना भी नहीं हे क्‍योंकि उसकी दृष्टि में 
वह लोक भी त्याज्य* है | उसका सच्चा और अन्तरंग लक्षण स्थूल जगतू के 
उस पार वतमान परमात्म तत्व की एकाम्रबुद्धि से उपासना करना यहदी३ हे। 
इस सर्वव्यापक उद्देश्य के कारण आर्यजाति श्रपने को अन्य सब जातियों से 
श्रेष्ठ समझती आई है । 


ज्ञान ओर योग का संबंध तथा योग का द्रजा-- 
व्यवहार हो या परमार्थ, किसी भी विषयका ज्ञान तभी परिपक्त समझा 
जा सकता हे जब कि शानानुसार आचरण किया जाए। श्रसल में यह आचरण 


रन््याकृणण-माक--००३७७०७ माह. -अ+ककनामक-+-ममआक, 


90020॥655 258 (6 नाएतंप5 ८6०0 ॥, 48 - 800८. 00 ए$ 
2[7709६ पए६70977, इत्यादि देखो पृष्ठ ९३-भाग १-सेक्रेड ब॒ुक्स ओफ घथि 
ईस्ट, मेक्समूलर--प्रस्तावना । 

१ 802097768 0 ए०६05 68८ (४6 घछ्र0एा6 ० ४76. 8एथ॥/5 
०7 2०७ 3०८ 9996 50, 

२ ते त॑ भुक्त्वा स्वर्गलोक॑ विशालं छीणे पुण्ये मृत्युलोक॑ विशन्ति | एवं 
त्रयीधम॑मनुप्रपन्ना गतागतं कामकामा लभन्ते ॥ गीता अ० ६ श्लोक २१ । 
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ही योग है । अ्रतएव ज्ञान योग का कारण है। परन्तु योग के पूव॑वबर्ती जो 
शान होता है वह अस्पष्ट होता' है। और योग के बाद होनेवाला अनुभवात्मक 
ज्ञान स्पष्ट तथा परिपक्त होता है। इसीसे यद्द समझ लेना चाहिए कि स्पष्ट 
तथा परिपक्क शान की एकमात्र कुंजी योग ही है। आधिभौतिक या आध्यात्मिक 
कोई मी योग हो, पर वह जिस देश या जिस जाति में जितने प्रमाण में पुष्ट 
पाया जाता है उस देश या उस जाति का विकास उतना ही अधिक प्रमाण में 
होता है | सच्चा शानी वही है जो योगी" है | जिसमें योग या एकाग्रता नहीं 
होती वह योगवासिष्ठ की परिभाषा में शानबन्धुः है। योग के प्िवाय किसी 
भी मनुष्य की उत्कान्ति हो ही नहीं सकती, क्योंकि मानसिक चंचलता के कारण 
उसकी सब शक्तियां एक ओर न बह कर भिन्न भिन्न विषयों में टकराती हैं, 
और क्षीण होकर यों ही नष्ट हो जाती हैं । इसलिए क्‍या किसान, क्या कारीगर, 
क्‍या लेखक, क्‍या शोधक, क्या त्यागी सभी को अपनी नाचा शक्तियों को 
केन्द्रस्थ करने के लिए योग ही परम साधन हे । 
व्यावहारिक और पारमार्थिक योग-- 

योग का कल्लेवर एकाग्रता है, और उसकी आत्मा शअ्रहंत्व ममत्वका त्याग 
है। जिसमें सिर्फ एकाग्रताका ह्टी संबन्ध हो वह व्यावह्वरिक योग, और जिसमें 
एकाग्रता के साथ साथ अदंत्व ममत्वके त्यागका भी संबन्ध हो वह पारमाथिक 
योग है। यदि योग का उक्त आत्मा किसी भी प्रवृत्ति में--चाहे वह दुनिया को 
दृष्टि में बाह्य ही क्‍यों न समझी जाती हो-वर्तमान हो तो उसे पारमारथिक योग ही 


१ इसी श्रभिप्राय से गीता योगी को शञानी से अधिक कहती है ! 
गीता अ० ६. श्लोक ४६- 
तपस्विम्योईविको योगी शानिम्योष्पि मतोडथिकः । 
कर्मिभ्यश्राधिको योगी तस्माद्‌ योगी मवाजुन ! 
२ गरीता अ्र० ५४. श्लीक ४- 
यत्सांख्ये : प्राप्यते स्थानं॑ तद्योगेरप गम्यते । 
एक सांख्यं च योगं च यः पश्थति स पश्यति ॥ 
योगवासिष्ठ निर्वाण॒ प्रकरण उत्तराध सगे २१- 
ब्याचष्टे 4: पठति च शास्त्र मोगाय शिल्पिवत्‌ । 
यतते न त्वनुष्ठाने शञानबन्धुः स ठच्यते ॥ 
आत्मशनमनासाद्य  ज्ञानान्तरलवेन ये। 
सन्तुष्टाः कष्टचचेष्ट ते ते समता शानबन्धवः ॥ इत्यादि 


न्प्ए 
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समभना चाहिए | इसके विपरीत स्थूल दृष्टियाले जिस प्रवृत्तिको श्राध्यात्मिक 
समभते हों, उसमें भी यदि योग का उक्त आत्मा न हो तो उसे व्यावह्रिक योग 
ही कहना चाहिए । यद्दी बात गीता के साम्यगर्मित कमंयोय में कही गई" है। . 


योग की दो धारायें-- 

व्यवहार मैं किसी भी वस्तु को परिपूण स्वरूप में तेयार करने के लिए पहले 
दी बातों की आवश्यकता होती है। जिनमें एक शान और दूसरी क्रिया है । 
चितेरे को चित्र तैयार करने से पहले उसके स्वरूप का, उसके साधनों का और 
साधनों के उपयोग का ज्ञान होता है, ओर फिर वह ज्ञान के श्रनुसार क्रिया भी 
करता है तभी वह चित्र तैयार कर पाता है। वेसे ही आध्यात्मिक क्षेत्र में भी 
मोक्त के जिज्ञासु के लिए आत्माके बन्धमोक्ष, ओर बन्धमोक्ष के कारणों का तथा 
उनके परिद्र-उपादान का ज्ञान होना जरूरी है। एवं श्ानानुसार प्रवृत्ति भी 
आ्रावश्यक है । इसी से संक्षेप में यह कहा गया हे कि शानक्रियाम्याम मोक्नः ।/ 
योग क्रियामार्ग का नाम है। इस मार्ग में प्रवृत्त होने से पहले अ्रघिकारी, 
आत्मा आदि आध्यात्मिक विषयों का आरंभिक ज्ञान शास्त्र से, सत्संग से, या 
स्वयं प्रतिभा द्वारा कर लेता है। यह तत्त्वविषयक प्राथमिक शान प्रवर्तक शान 
कहलाता है। प्रवर्तक ज्ञान प्राथमिक दशा का ज्ञान होने से सबको एकाकार और 
एकसा नहीं हो सकता | इसीसे योगमार्ग में तथा उसके परिणामस्वरूप मोक्ष- 
स्वरूप में तात्विक भिन्नता न होने पर भी योगमार्ग के प्रवर्तक प्राथमिक ज्ञान में 
कुछ मिन्नता अनिवाय है । इस प्रवर्तक ज्ञान का मुख्य विषय आत्माका अस्तित्व 
है। आत्माका स्वतन्त्र अस्तित्व मानने वालोंमें भी मुख्य दो मत हैं-पहला 
एकात्मवादी और दूसरा नानात्मवादी। नानात्मवादमें भी आत्मा की व्यापकता, 
अव्यापकता, परिणामिता, आररिणामिता माननेवाले अनेक पक्ष हैं। पर इन 
वादों को एक तरफ रख कर मुख्य जो आत्मा की एकता और अनेकताके दो 
वाद हैं उनके आधार पर योगमरार्ग की दो धाराएँ हो गईं हैं। अ्रतएव योग- 
विषयक साहित्य भी दो मार्गों में विभक्त हो जाता है। कुछ ठपनिषदें?, 
योगवासिष्ठ, हठयोगप्रदीपिका आदि ग्रन्थ एकात्मवाद को लक्ष्य में रख कर रचे 

१ योगश्यः कुर कर्माणि सज्ज त्यक्तवा धनञ्ञय ! 

सिद्धथप्िद्धयो: समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते ॥ अ्र० २ श्न्नोक ४८ । 

२ ब्रह्मविद्या, छुरिक्रा, चूलिका, नादकिन्दु, ब्रह्मबिन्दु, अमृतबिन्दु, ध्यान- 

बिन्दु, तेजोबिन्दु, शिखा, योगतत्त्तव, इंस । 


श्श्८ 


गए हैं। महाभारतगत योग प्रकरण, योगवूत्र तथा जेन और बौद्ध योगग्रन्थ 
नानात्मवादके आधार पर रचे गए हैं । । 
योग और उसके साहित्य के विकास का दिग्द्शन-- 

आयसाहित्य का भाण्डागार मुख्यतया तीन भागों में विभक्त है-- 
वैदिक, जेन और बौद्ध । वेदिक साहित्य का प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद है। 
उसमें आधिभौतिक और आधिदेविक वर्णन ही मुख्य है। तथापि 
उसमें आध्यात्मिक भाव श्रर्थात्‌ परमात्म चिन्तन का अभाव नहीं हे? | 
परमात्मचिन्तन का भाग उसमें थोड़ा है सही पर वह इतना श्रधिक स्पष्ट, 
सुन्दर और भावपूर्ण है कि उसको ध्यान पूववक देखने से यह 
साफ मालूम पड़ जाता दै कि तत्कालीन लोगों की दृष्टि केवल्न बाह्य न 


१ देखो 'भागवताचा उपसंहार' पृष्ठ २५२ । 
२ उदाहरणार्थ कुछ यूक्त दिये जाते हैं-- 
ऋग्वेव मं० १ सू० १६४-४६-- 
इन्द्र मित्र वर णमग्निमाहुरथो दिव्य; स सुपर्णों गरुत्मान्‌ । 
एक सद्विप्रा बहुघा वदन्त्यग्नि यम मातरिश्वानमाहुः ॥ 
माषांतर--लोग उसे इन्द्र, मित्र, वरुण या अग्नि कहते हैं। वह सुंदर 
पांखवाल्ा दिव्य पक्ती है। एक ही सत्‌ का विद्वान लोग अनेक प्रकार से वशन 
करते हैं| कोई उसे अग्नि यम्र या वायु भी कहते हैं | 
ऋग्वेद मं० ६ सू० ६-- 
वि मे कर्णो पतयतो वि चक्षुवींदं ज्योतिहंदय आहितं यत्‌ । 
वि मे मनश्चरति दूर आधीः किंस्विदू वक्ष्यामि किमु नु मनिष्ये ।॥६॥ 
विश्वे देवा अ्रनमस्यन्‌ भियानास्तवामग्ने | तमसि तस्थिवांसम्‌ । 
वेश्वानरोबवतूतये नोडमत्योंड्वतूतये नः || ७ ॥ 
भाषांतर--मेरे कान विविध प्रकार की प्रवृत्ति करते हैं। मेरे नेत्र, मेरे 
हृदय में स्थित ज्योति और मेरा दूरवर्ती मन ( भी ) विविध प्रवृत्ति कर रहा है । 
मैं कया कहूँ और क्या विचार करूँ ? । ६ | अंघकारस्थित हे अग्नि ! तुभको 
अंधकार से भय पानेवाले देव नमस्कार करते हैं। वेश्वानर हमारा रक्षण करे । 
अमत्य इमारा रक्षण करे | ७ | 
पुरुषसूक्त मएडल १० सू ६० ऋग्वेद--- 
सहस्वशीर्षा पुरुष: सहस्राक्षः सहस््रपात्‌ । 
सर भूमि विश्वतो इत्वात्यतिष्ठद्शान्ुलम्‌ ॥ १३ 
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थी इसके सिवा उसमें ज्ञान", श्रद्धा*, उदारता3, ब्रह्मचयं* आदि 


पुरुष एवेदं सब यद्भूतं य्च भव्यम्‌ । 
उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति ॥| २ ॥ 
एतावानस्य महिमाउतो ज्यायांश्व पूरुषः । 
पादोस्‍्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि |। हे ॥ 
भाषांतर--( जो ) हजार सिरवाला, हजार आँखवाला, हजार पाँववाज्ा 
पुरुष ( है) वह भूमिको चारों ओर से घेर कर ( फिर भी ) दस अंगुलः बढ़ 
कर रहा है | १ | पुरुष ही यह सब कुछ है-जो भूत और जो मावि । ( वह ) 
अभ्तत्व का ईश अन्न से बढ़ता है। २। इतनी इसकी महिमा-इससे भी वह 
पुरुष अधिकतर है। सारे भूत उसके एक पाद मात्र ईं-उसके अमर तीन 
पाद स्वग में हैं । १ | 
ऋग्वेद मं० १० सू० ११५१-- 
हिरिश्यगर्म: समवततताग्र भूतत्य जातः पतिरेक आसीत्‌ । 
स दाघार प्रथिवों द्याठ्वतेमां कस्मे देवाय हविषा विधेम ॥॥१॥ 
य आत्मदा बलदा यस्य विश्व उपासते प्रशिषं यत््य देवा: । 
यस्य च्छायामृतं यस्य मृत्यु: कस्मे देवाय हविषा विधेम ॥२॥ 
भाषांतर - पहले हिस्ण्यगर्भ था। वही एक भूत मात्रका पति बना था। 
उसने प्रथ्यी ओर इस आकाश को धारण किया। किस देवको हम हवि से 
पूजे ! | १ | जो आत्मा ओर बलको देने वाला है | जिसका विश्व है। जिसके 
शासन की देव उपासना करते हैं। श्रमत ओर मृत्यु जिसकी छाया हे | किस 
देव को हम हवि से पूर्ज १ । २। 
ऋग्वेद मं० १०-१२६-६ तथा ७-- 
को अड्ा वेद क इद् प्रवोचत कुत आ जाता कुत इयं विसृष्टि: । 
अर्वाग्देवा अस्य विसजनेनाथा को वेद यत आ बबूव ॥ 
इयं विसष्टियेत आ बभूव यदि वा दघे यदि वा न | 
यो अस्याध्यक्ष परमे व्योमन्सो अक्ु वेद यदि वा न वेद ॥| 
भाषांतर--कौन जानता है--कोन कह सकता है कि यह विविध सृष्टि 
कहाँ से उत्पन्न हुई? देव इसके विविध सर्जन के बाद (हुए ) हैं। कोन 
जान सकता है कि यह कहां से आई ओर स्थिति में है या नहीं है ? यह बात 
परम व्योम में जो इसका अध्यक्ष है वही जानें-कदाचित्‌ वह भी न जानता हो । 
१ ऋग्वेद सं० १० सू० ७१ | २ ऋग्वेद मं० १० सू० १४१ | 
ई ऋग्वेद मं० १० सू० ११७ । ४ ऋग्वेद मं० १० सू० १० | 
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श्राध्यात्मिक उच्च मानसिक भावों के चित्र भी बड़ी खबीवाले मित्रते हैं। 
इससे यह अनुमान करना सहज है कि उस जमाने के लोगों का कुकाव आध्या- 
त्मिक श्रवश्य था । यद्यपि ऋग्वेद में योगशब्द श्रनेक स्थानों" में आया हे, 
पर सर्वत्र उसका श्रय॑ प्रायः जोड़ना इतना ही है, ध्यान या समाधि अयथ नहीं 
है | इतना ही नहीं बल्कि पिछले योग विषयक साहित्य में ध्यान, वेराग्य, 
प्राद्ायाम, प्रत्याहार आदि जो योगप्रक्रिया प्रसिद्ध शब्द पाये जाते हैं वे ऋग्वेद 
में बिल्कुल नहीं हैं। ऐसा होने का कारण जो कुछ हो, पर यह निश्चित हे कि 
तत्कालीन लोगों में ध्यान की भी झचि थी। ऋग्वेद का ब्रह्मस्फुरण जैसे-जेसे 
विकसित होता गया और उपनिषद के जमाने में उसने जेसे ही विस्तृत रूप 
धारण किया वैसे वेसे ध्यानमार्ग भी अधिक पुष्ट और साह्नोपाज्ञ होता चला । 
यही कारण है कि प्राचीन उपनिषदों में भी समाधि अर्थ में योग, ध्यान आदि 
शब्द पाये जाते हँ* । श्वेताश्वतर उपनिषद में तो स्पष्ट रूप से योग तथा 
योगोचित स्थान, प्रत्याहार, धारणा आदि योगाज्ञों का वर्णन है? । मध्यकालीन 
और अर्वांचीन श्रनेक उपनिषदेंश तो सिफ योगविषयक ही हैं, जिनमें योगशास्त्र 
की तरद्द सांगोपांग योगप्रक्रिया का वर्णन है। अथवा यह कहना चाहिए कि 


१ मंडल १ युक्त रे४ मंत्र ऋ । मं. १० यू. १६६ मं. ५। मं. १ सू. 
श्टू मे, ७ | मं. १ यू. ५ मं. ३ | मं. २ सू. ८ मं. १ । मं. ६ यू. भट मं. ३। 
२ ( क ) तेत्तिरिय २-४ | कठ २-६-११। श्वेताश्वतर २-११, ६-३ । 
(ख ) छान्दोग्य ७-६-१, ७-६-२, ७-७-१, ७-२६-१ | श्वेताश्वतर 
१-१४ | कौशीतकि ३-२, ३-३, ३-४, २६ । 
३ श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ अध्याय २-- 
त्रिरन्नतं स्थाप्य सम॑ शरीर हृदीन्द्रियाणि मनसा संनिरुध्य । 
ब्रह्मोडुपेन प्रतरेत विद्वान्तोतांसि सर्वाणि भयावहानि ॥ ८ ॥ 
प्राणान्प्रपीड्येह सयुक्तचेष्ट: छीणे प्राणे नासिकयोछूसीत । 
दुशश्वयुक्तमिव वाहमेनं विद्वान्मनो घारयेताप्रमत्तः ॥ ६ ॥ 
समे शुच्ो शकरावहिवालुकाविवर्जिते शब्दजल्लाश्रयादिमिः | 
मनोनुकूले न तु चछुपीडने गुहानिवाताश्रयणे प्रयोजयेत्‌ ॥१०॥| 
इत्यादि, 
४ अक्विद्योपनिषद्‌, क्षुरेकोपनिषदू, चूलिकोपनिषद्‌, नादबिन्दु, अक्बिन्दु, 
अम्ृतबिन्दु, ध्यानबिन्दु, तेजोबिन्दु, योगशिखा, योगतत्त्व, हंस । देखो चुसेनक्रत- 
90080909ए ० ४८ ए>ब्यांड४80?5.? 


२४१ 


ऋग्वेद में जो परमात्मचिन्तन अंकुरायमाण था वही उपनिषदों में पल्‍्लवित 
पुष्पित होकर नाना शाखा प्रशाखाओं के साथ फल अवस्थाको प्राप्त हुआ | इससे 
उपनिषदकाल में योग मार्ग का पुष्ट रूपमें पाया जाना स्वाभाविक ही है । 
उपनिषदों में जगत, जीव और परमात्मसंबन्धी जो तात्विक विचार हे, 
उसको भिन्न-भिन्न ऋषियों ने अपनी दृष्टि से सूत्रों में ग्रथित किया, और इस 
तरह उस विचार को दर्शन का रूप मिला | सभी द्शनकारोंका आखिरी उद्देश्य 
मोक्ष ही” रहा है, इससे उन्होंने अपनो-अपनी दृष्टि से तत्त्व विचार करने के 
बाद भी संसार से छुट कर मोक्ष पाने के साधनों का निर्देश किया है। तत्तविचा- 
रणामें मतभेद हो सकता है, पर आचरण यानी चारित्र एक ऐसी वस्तु हे 
जिसमें सभी विचारशील एकमत हो जाते हैं। बिना चारित्रका तत्वज्ञान कोरो 
बातें हैं। चारित्र यह योग का किंवा योगांगों का संज्षित नाम है । अतएव सभी 
दर्शनकारों ने अपने अपने सूत्र ग्रन्थों में साधनरूपसे योगकी उपयोगिता अवश्य 
बतलाईं दै। यहाँ तक कि--न्याय दशन जिसमें प्रमाण पद्धतिका ही विचार 
मुख्य है उसमें भी महर्षि गौतम ने योग को स्थान दिया है" । महर्षि कणाद 
ने तो अपने वेशेषिक दशन में यम, नियम, शौच आदि योगांगों का भी 
महत्व गाया है3 । सांख्यसूत्र में योग प्रक्रिया के वर्णन वाले कई 


१ प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजनदशन्तसिद्धान्तावयवतकनि ण॑यवादजल्पवितरढा- 
हेत्वाभासच्छुलजातिनिग्रहस्थानानां तत्ततज्ञानान्रि:श्रेयला घिगमः । गौ० सू० १-१-१ | 
धमविशेषप्रसूताद्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां साधम्यवैधर्म्या- 
भयां तत्वज्ञानात्रिःश्रेयसम्‌ ॥ बैं० सू० १-१-४ | श्रथ त्रिविधदुःखात्यन्तनिदवत्ति- 
रत्यन्तपुरुषार्थ: सां० द० १-१। पुरुषा्थशुत्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कैवल्यं 
स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्ति रिति। यो० सू ० ४-३३ ॥ अनाइत्तिः शब्दादनाइत्तिः 
शब्दात्‌ ४-४-२२ ब्र० सू० । 

सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि मोज्षमागं:। तत्वार्थ १-१ जेन० द०। बोद्ध 
दशन का तीसरा निरोध नामक आ यंसत्य ही मोक्ष है । 

२ समाधिविशेषाम्यासात्‌ू ४-२-रे८। अरण्यगुहापुलिनादिषु योगाभ्या- 
सोपदेशः ४-२-४२ । तदर्थ' यमनियमाम्यामात्मसंस्कारों योगाचाध्यात्मविध्युपायेः 
४-२-४६ || | 

३. अभिषेचनोपवासब्रह्मचयगुरुकुलबासवानप्र/ययज्ञदानप्रोज्षणदि ड्नक्ष॒त्रमन्त्र- 
कालनियमाश्राहशय । ६-२-२॥ अयतत्य शुचिभोजनादम्युदयो न विद्यते, 
नियमामावाद, विद्यते वा्ड्थान्तरत्वाद्‌ यमध््य | ६-२-८ । 


रद 


शहर 
सूत्र हैं" । ब्रह्मसूत्र में महर्षि बादरायण ने तो तीसरे अध्यायका नाम ही साधन 
अध्याय रकखा है, ओर उसमें आसन ध्यान आदि योगांगों का वर्णन किया हैः | 
योगदर्शन तो मुख्यतया योगविचार का ही ग्रन्थ ठहरा, अतएव उसमें सांगोपांग 
योगप्रक्रिया की मीमांसा का पाया जाना सहज ही है। योग के स्वरूप के संबन्ध 
में मतभेद न होने के कारण और उसके प्रतिपादन का उत्तरदायित्व खासकर 
योगदशन के ऊपर होने के कारण अन्य दशनकारों ने अपने अपने सूत्र +न्‍्थों में 
थोड़ा सा योग विचार करके विशेष जानकारी के लिए जिशासुओं को योगदशन 
देखने की सूचना दे दी३ है। पूव मीमांता में महृषि जेमिनि ने योग का निर्देश 
तक नहीं किया है सो ठीक*हो है, क्योंकि उसमें सकाम कमेकाएड अर्थात्‌ धूम- 
माग की ही मीमांसा है। कमकाणड की पहुँच स्वग तक ही है, मोक्ष उसका 
साथ्य नहीं । ओर योग का उपयोग तो मोक्ष के लिये ही होता है। 
जो योग उपनिषदों में सूचित ओर सूत्रों में सूत्रित है, उसी की महिमा 
गीता में अनेक रूप से गाई गई है | उसमें योग की तान कमी कर्म के साथ, 
कभी भक्ति के साथ और कभी ज्ञान के साथ सुनाई देती है४। उसके छुठटे 
और तेरइवें श्रध्याय में तो योग के मौलिक़ सब्र सिद्धान्त और योगकी सारी 
प्रक्रिया आ जाती है" | कृष्ण के द्वारा अजुन को गीता के रूप में योगशिक्षा 


१ रागोपहतिर्ध्यानम्‌ ३-३० । वृत्तिनिरोधात्‌ तत्सिद्धि:; ३-३१ । धारणा- 
सनस्वकर्मंणा तत्सिद्धि ३-३२ | निरोधश्छर्दि विधारणाभ्याम्‌ ३-३३ | स्थिरसुख- 
मासनन्‌ ३-२४ | 

२ आसीनः संभवात्‌ ४-१-७ । ध्यानाच ४-१-८। अचल्त॒त्वं चापेक्य ४- 
१-६ । स्मरन्ति च ४-१-१० । यत्रेकाग्रता तत्राविशेषात्‌ ४-१-११ | 

रे योगशाज्ञाचाध्यात्मविधिः प्रतिपत्तत्यः | ४-२-४६ न्यायदर्शन भाष्य | 

४ गीता के अठारह अध्याय में पहले छुद् अध्याय कर्मयोगप्रधान, बीच 
के छुद्द अध्याय भक्तियोगप्रधान और अंतिम छुह् अध्याय ज्ञानयोग 
प्रधान हैं । 

५ योगी युज्ञीत सततमात्मानं रहसि स्थितः । 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिग्रहः ॥१०॥ 
शुची देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मन: । 
नाव्युब्छितं नातिनीच॑ चेलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥११॥ 
तन्नकाग्न मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रियक्रियः 
. उपविश्यासने युञ्ज्याद्‌ योगमात्मविशुद्धये ॥१२॥ .. # 


ह> का + 
हे 
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दिला कर ही महाभारत" सनन्‍्तुष्ट नहीं हुआ | उसके अथक स्वर को देखते हुए 
कहना पड़ता है कि ऐसा होना संभव भीन था। अतएव शान्तिपव और 
अनुशासनपर्व में योगविषयक अनेक सर्ग वर्तमान हैं, जिनमें योग को अयेति 
प्रक्रिया का वर्णन पुनरुक्ति की परवा न करके किया गया है। उसमें बाणशय्या 
पर लेट हुए भीष्म से बार बार पूछने में न तो युद्धिप्ठटिर को ही कंयला आता 
है, और न उस सुपात्र धामिक राजा को शिक्षा देने में भीष्म को ही थकावट 
मालूम होती है । 

योगवासिष्ठ का विस्तृत महल तो योग की भूमिका पर खड़ा किया गया है । 
उसके छुद्दः प्रकरण मानों उसके सुदी्ध कमरे हैं, जिनमें योग से संबन्ध 
रखनेवाले सभी विषय रोचकतापूर्वक वर्णन किये गए हैं। योग की जो-जो 
बातें योगदर्शन में संत्वेप में कही गई हैं, उन्हीं का विविधरूप में विस्तार करके 
ग्रन्थकार ने योगवासिष्ठका कलेवर बहुत बढ़ा दिया है, जिससे यही कहना पड़ता 
है कि योगवासिष्ठ योग का ग्रन्थराज है| 

पुराण में सिफे पुराणशिरोमणि भागवतको ही देखिए, उसमें योग का 
समधुर पद्मों में पूरा वर्णन? है। 

योगविषयक विविध साहित्य से लोगों की रुचि इतनी परिमार्जित हो गई 
थी कि तान्त्रिक संप्रदायवालों ने भी तनन्‍्त्रग्रन्थों में योग को जगह दी, यहाँ तक 
कि योग तन्त्र का एक खासा अंग बन गया । अनेक तान्त्रिक ग्रन्थों में योग की 
चर्चा हे, पर उन सब में मद्दानिर्वाणतन्त्र, पट्चक्रनिरूपण आदि मुख्य हैं* । 





सम॑ कायशिरोग्रीव॑ धारयन्नचलं स्थिर: | 
संप्रच््य नासिकाग्न॑ सवं दिशश्वानवल्लोकयन ॥१३॥ 
प्रशान्तात्मा विगतमीत्रह्मचारखिते स्थितः | 
मनः संयम्य मचित्तो युक्त आसीत मत्यर: ॥१४॥ अ० ६ * 
१ शान्तिपव १६३, २१७, २४६, २५४ इत्यादि। अनुशासनप् ३६, 
२४६ इत्यादि । | 
२ वैराग्य, मुमृक्ुव्यवहार, उत्पत्ति, स्थिति, उपशम और निर्वाण । 
३ स्कन्ध ३ अध्याय र८। स्कन्घ ११, आ० १५, १६, २० आदि | 
४ देखो महानिर्वाणतन्त्र ३ अ्रध्याय | देखो 72707 7८5४७ में छुपा 
हुआ षटचक्रनिरूपण 
ऐक्यं जीवात्मनोराहुयोंगं योगविशारदाः 
शिवात्मनोरमेदेन प्रतिपत्ति परे विदुः | पृष्ठ ८२ 
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जब नदी में बाढ़ आती है तत्र वह चारों ओर से बहने लगती है। योग 
का यही हाल हुआ, ओर वह आसन, मुद्रा, प्राणायाम आदि बाह्य अंगों में 
प्रवाहित होने लगा । बाह्य अंगों का भेद प्रमेद पूर्वक इतना अधिक वर्णन 
किया गया और उस पर इतना अधिक जोर दिया गया कि जिससे वह योग 
की एक शाखा ही अलग वन गई, जो हठयोग के नाम से प्रसिद्ध है। 

हठयोग के अनेक ग्रन्थों में हठयोगग्रदीपिका, शिवसंहिता, धेरणडसंहिता, 
गेरक्षपद्धति, गोरज्ञतक आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं, जिनमें आसन, बन्ध, मुद्रा, 
घटकर्म, कुंमक, रेचक पूरक अदि बाह्य योगांगों का पेट भर भर के वर्णन किया 
है, और घेरएडने तो चौरासी आसनों को चौरासी लाख तक पहुँचा दिया है । . 

उक्त हठयोगप्रधान ग्र-थों में हठयोगप्रदीषिका ही मुख्य है, क्योंकि उसी 
का विषय अन्य अम्थों में विस्तार रूप से वर्शन किया गया है। योगविषयक 
साहित्य के जिज्ञासुओ्नों को योगतारावली, बिन्दुयोग, योगबीज और योगकल्पद्रुम 
का नाम भी भूलना न चाहिए | विक्रम की सत्रहवीं शताब्दी में मैयिल्न परिडित 
भवदेवद्वारा रचित योगनिबन्ध नामक हस्तलिखित ग्रन्थ भी देखने में आया है, 
जिसमें विष्णुपुराण आदि अनेक अन्‍्थों के हवाले देकर योगसंबन्धी प्रत्येक 
विषय पर विस्तृत चर्चा की गई है । 

संस्कृत भाषा में योग का वर्णन होने से सर्वे साधारण की जिज्ञासा को 
शान्त न देख कर लोकभाषा के योगियों ने भी अपनी अपनी जबान में योग 


का आल्ाप करना शुरू कर दिया । 
महाराष्ट्रीय भाषा में गीता की ज्ञानदेवक्कत ज्ञानेश्वरी टीका प्रसिद्ध है, जिसके 





समत्वभावनां नित्यं जीवात्मपरमात्मनो: । 

समाधिमाहुमुनयः प्रोक्तमशज्नलक्षणम्‌॥ १० ६१ 

यदत्र नात्र निर्मासः स्तिमितोदधिवत्‌ स्मृतम्‌ | 

स्वरूपशून्यं यद्‌ ध्यानं तत्समाधिविंधीयते ॥| प्र० ६० 
त्रिकोण तस्यान्त: स्फुरति च सतत विद्युदाकाररूपं । 
तदन्तः शून्यं तत्‌ सकलसुरगणेंः सेवितं चातिगुप्तम्‌ | पुृ० ६० 
“आहारनिर्डारविहारयोगाः सुसंइता घर्मविदा ठ कार्या/? 

9० ६१ 
ध्ये चिन्तायाम्‌ स्पृतों घातुश्चिन्ता तख्वेन निश्चला ।.., 
एतद्‌ ध्यानमिह प्रोक्तं सगुणं निगुणं द्विधा । | 
सगुणं वर्शभेदेन निगुयं केवल तथा || पृ० १३४ .« 
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छुठे अध्याय का भाग बड़ा ही दृदयहारी है। निःसन्देह शानेश्वरी द्वारा 
शानदेव ने अपने अनुभव और वाणी को अवन्ध्य कर दिया है। सुद्दीरोबा 
अंबिये रचित नाथसम्प्रदायानुसारी सिद्धान्तसंहिता भी योग के जिज्ञासश्रों के 
लिए. देखने की वस्तु है। 

कबीर का बीजक ग्रन्थ योगसंजन्धी भाषासाहित्यक्ा एक सुःदर मणका है। 

अन्य योगी सन्‍्तों ने भी भाषा में अपने अपने योगानुभव की प्रसादी लोगों 
को चखाई है, जिससे जनता का बहुत बड़ा भाग योग के नाम मात्र से मुन्ध 
बन जाता हैे। 

अतएव हिन्दी, गुजराती, मराठी, बंगला आदि प्रसिद्ध प्रत्येक प्रान्तीय 
भाषा में पातज्लल योगशासत्र का अनुवाद तथा विवेचन आदि अनेक छोटे बड़े 
ग्रन्थ बन गये हैं-। अंग्रेजी आदि विदेशी भाषामें भी योगशासत्र एर अनुवाद 
आदि बहुत कुछ बन गया" है, जिसमें वृडका भाष्यटोका सहित मूल पातडलल 
योगशासत्र का अनुवाद ही विशिष्ट है । 

जेन सम्प्रदाय निवृत्तिप्रधान है। उसके प्रवर्तक भगवान्‌ महावीर ने बारह 
साल से अधिक समय तक मौन धारण करके सिफ आत्मचिन्तन द्वारा योगा- 
भ्यास में ही मुख्ययया जीवन बिताया। उनके हजारों* शिष्य तो ऐसे थे 
जिन्होंने घरबार छोड़ कर योगाभ्यास द्वारा साधु जीवन बिताना ही 
पसंद किया था । 


जेन सम्प्रदाय के मौलिक अन्थ आगम कहलाते हैं। उनमें साधुचर्या का 

जो बणन है, उसको देखने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि पांच यम; तप, 

स्वाध्याय आदि नियम; इन्द्रियजयरूप प्रत्याहर इत्यादि जो योग के खास 
*अज्ञ हैं, उन्होंको साधु जीवन का एक मात्र प्राण माना३ है। 


जेन शात्रमें योग पर यहां तक भार दिया गया है कि पहले तो वह 
मुमुकछुओं को आत्म चिन्तन के सिवाय दूसरे कार्यों में प्रद्कत्ति करने की संमति 
ही नहीं देता, ओर अनिवाय रूपसे प्रद्नत्ति करनी आवश्यक हो तो वह निदृत्तिमय 
प्रवतत्ति करने को कहता हे । इसी निदृत्तिमय प्रदृत्ति का नाम उसमें अष्टप्रवचन- 


१ प्रो० राजेन्द्रज्ञाल मित्र, स्वामी विवेकानन्द, श्रीयुत्‌ रामपसाद आदि कृत । 
२ “चउदसहिं समशसाहस्मसाहिं छुत्तीसाहिं अजिआ्रासाहस्सीहिं! उववाइसूत्र | 
३ देग्वो आचाराज़, सूत्रकता ज्ञ, उत्तराध्ययन, दशनेकात्षिक, मूल्ाचार, आदि ! 
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माता" है। साधु जीवन की देनिक और रात्रिक चर्या में तीसरे प्रहर के सिवाय 
अन्य तीनों प्रहरों में मुख्यतया स्वाध्याय और ध्यान करने को ही कहा गया है* | 

यह बात भूलनी न चाहिए कि जेन आगमों में योगअ्र्थ में प्रधानतया 
ध्यान शब्द प्रयुक्त है | ध्यान के लक्षण, भेद, प्रमेद, आंल्म्बन आदिका विस्तृत 
वर्णन अनेक जन आगगमों में3 है। आगम के बाद नियुक्ति का5 नम्बर है | 
उसमें भी आगमगत ध्यान का ही स्पष्टीकरण है। वाचक उमास्वाति कृत 
तत्वाथ सूत्र में भी ध्यान का वर्णन" है, पर उसमें आगम और नियुक्ति की 
अपेक्षा कोई अधिक बात नहीं है। जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण का ध्यानशतक 
आगमादि उक्त अ्रन्थों में वणित ध्यान का स्पष्टीकरण मात्र है, यहां तक के 
योगविषक जन विचारों में आगमोक्त वर्णन की शैली ही प्रधान रही है। पर 
इस शल्ली को श्रीमान्‌ हरिभद्र सूरि ने एकदम बदलकर तत्कालीन परिस्थिति व 
लोकदचि के अनुसार नवीन परिभाषा देकर और वर्णन शैली अपूर्वसी बना 
कर जन योगसाहित्य में नया युग उपस्थित किया | इसके सबत में उनके 
बनाये हुए योगजिन्दु, योगदृष्टि समुच्चय, योगविंशिका, योगशतकरऊ और घोडशक 
ये ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। इन ग्रन्थों में उन्होंने सिफ जैन-पमरार्गानुसार योग का वर्णन 





१ देखो उत्तराध्ययन झ० २४। 
२ दिवसस्स चउरो भाए, कुज्जा मिक्खु विश्रक्खणों । 
तओनो उत्तरगुणे कुज्जा, दिणभागेसु चउसु वि ॥ ११ ॥ 
पढम॑ पोरिति सज्कायं, बिइअं॑ काणं मिआ्रयइ | 
तइआए गोअरकालं, पुणो चउत्थिए सज्मायं || १२॥ 
रत्ति पि चठरो भाए भिकक्‍खु कुज्जा विश्रक्खणो | 
तश्रो उत्तरगुणे कुज्जा राई भागेसु चउसु वि॥ १७ ॥ 
पंठमं पोरिसि सज्कमायं बिइञं कझाणं मिआ्रायइ | 
तइआए निदमोक्‍्खं तु चउत्यिए, भुज्जो वि सज्भ्रयं ॥ १८ ॥| 
उत्तराध्यवन अ० २६ । 
३ देखो स्थानाज्ञ अ० ४ उद्द श्य १।॥ समवायाज्ञ स० ४ै। भगवती 
शतक-२५४, उदं श्य ७ । उत्तराध्ययन अ० ३०, श्लोक ३५ | 
४ देखों आवश्यकनियुक्ति कायोत्सर्ग अ्रध्ययन गा० १४६२-१४८६ | 
५ देखो आअ० ६ सू० २७ से आगे | 
६ देखो ह्वारिमद्रीय आ्रावश्यक बृत्ति प्रतिक्रमणाध्ययन प० प्र८१ । 
७ यह ग्रन्य जैन अन्यावत्षि में उल्लिखित है प० ११३ । 


२४७ 
करके ही संतोष नहीं माना है, किन्तु पातञ्लल योगसूत्रमें वर्णित योग प्रक्रिया 
ओर उसकी खास परिमाषाओं के साथ जैन संकेतों का मिल्लान भी किया है* | 
योगदृष्टिसमुच्चय में योग की आठ दृष्टियों का जो वर्णन है*, वह सारे योग 
साहित्य में एक नवीन दिशा है | 

इन आठ दृष्टियों का स्वरूप, दृष्टान्त आदि विषय, योग जिज्ञासुओ्रों के 
लिये देखने योग्य है। इसी विषय पर यशोविजयजीने २१, २२, २३, ६४ ये 
चार द्वात्रिशिकायें लिखी हैं। साथ ही उन्होंने संस्कृत न जानने वालोंके हितार्थ 
आठ दृष्टियों की सज्काय भी गुजराती भाषा में बनाई हे । 

श्रीमान्‌ हरिमद्रसूरि के योगविषयक ग्रन्य उनकी योगामिर्चि और योग 
विषयक व्यापक बुद्धि के खासे नमूने हैं । 

इसके बाद भ्रीमाम्‌ हेमचन्द्र सूरिकृत योग शास्त्र का नंत्रर आता है। उसमें 
पातज्जज्ञ योगशात्र निर्देश आठ योगांगों के क्रम से साधु ओर ग्रहस्थ जीबन 
की आचार-प्रक्रिया का जैन शेली के अनुसार वर्णन है, जिसमें आसन तथा 
प्राणायाम से संबन्ध रखने बाली श्रनेक बातों का विस्तृत स्वरूप है; जिसको 
देखने से यह जान पड़ता है कि तत्काल्लीन लोगों में हठयोग-प्रक्रिया का कितना 
अधिक प्रचार था। हेमचन्द्राचाय ने अपने योगशासत्र में हरिभद्र सूरि के 
योगविषयक ग्रन्थों की नवीन परिभाषा और रोचक शेज्ली का कहीं भी उल्लेख 
नहीं किया दे, पर शुभचन्द्राचाय के ज्ञानाणंवगत पदस्थ, पिण्डस्थ, रूपस्थ और 
रूपातीत ध्यान का विस्तृत व स्पष्ट वर्णन किया३ है। अन्त में उन्होंने स्वानुमव 
से विक्षिप्त, यातायात, श्लिष्ठ और सुत्नीन ऐसे मनके चार भेदों का वर्णन करके 
नवीनता लाने का भी खास कोशल्न दिखाया" है। निस्सन्देह उनका थोग शास्त्र 
जन तत्ततज्ञान और जेन आचार का एक पाख्य ग्रन्थ है | 


१ समाघिरेष एवान्ये: संप्रशातोडमिघीयते । 
सम्यकृप्रकषरूपेण इत्त्यथज्ञानतस्तथा ॥४१८॥ 
श्रसंप्रशात एषो5पि समाधिर्गायते परेः । 
निरुद्धाशेषवृत्त्यादितत्स्वरूपा नुवेघतः ।|४२०॥। इत्यादि | 
योगबिन्दु । 
२ मित्रा तारा बला दीप्रा स्यिया कान्‍्ता प्रभा परा । 
नामानि योगदृष्टीनां लक्षणं च नित्रोषत | १३ ॥ 
३ देखो प्रकाश ७-१० तक। 
४ १२ वाँ प्रकाश श्लोक २-४ | 


श्ष्ंप 

इसके बाद उपाध्याय-श्रीयशोविजयक्ृत योग अन्थों पर नजर ठहरती है। 
उपाध्यायजी का शात्त्र ज्ञान, तक कौशल और योगानुभव बहुत गम्भीर था। 
इससे उन्होंने अव्यात्मसार, श्रव्याव्ममोपनिषद्‌ तथा सटीक बत्तीस बत्तीसीयोँ 
योग संब्न्धी विषयों पर लिखी हैं, जिनमें जेन मन्तव्यों की यूहुम ओर रोचक 
मीमांसा करने के उपरान्त अन्य दर्शन और जेन दशन का मिल्लान भो किया" 
है। इसके सिव्रा उन्होंने हरिभद्र सूरिकृत योग विशिका तथा षोडशक पर टीका 
लिख कर प्राचीन यूठ तत्वोंका स्पष्ट उद्घाय्न भी किया है । इतना ही करके वे 
सन्तुष्ट नहों हुए, उन्होंने महर्षि पतजञ्नलिकृत योग सूत्रों के उपर एक छोटी सी 
वृत्ति जैन प्रक्रिया के अनुसार लिखी है, इसलिये उसमें यथासंभव योग 
दशन की मिचिस्वरूप सांख्य-प्रक्रिया का जैन प्रक्रिया के साथ मिल्लान भी 
किया है, और अनेक स्थल्लों में उसका सयुक्तिक प्रतिवाद भी किया है। 
उपाध्यायजी ने अपनी विवेचना में जो मध्यस््यता, गुणआइकता, सूदझृम समन्वय 
शक्ति और ल्वष्टभाषिता दिखाई है ऐसी दूसरे आचारयों में बहुत कम 
नजर आती3 है। 

एक योगसार नामक ग्रन्थ भी श्वेताम्बर साहित्य में हे। कर्ताका उल्लेख 
उसमें नही है, पर उसके दृष्टान्त आदि वशुन से जान पड़ता है कि देमचन्द्रा- 
चाय के योगशासत्र के आधार पर किसी श्वेताम्बर आचाय॑ के द्वारा वह रचा 
गया है | दिगम्बर साहित्य में ज्ञानावणंय तो प्रसिद्ध ही हे, पर ध्यानसार 


१ अध्यात्मसार के योगाधिकार ओर ध्यानाधिकार में प्रधानतया भगवद्‌- 
गाता तथा पातझ्ज्न सूत्र का उपयोग करके अनेक जैनप्रक्रियाप्रसिद्ध ध्यान 
विषयों का उक्त दोनों अन्थों के साथ समन्वय किया है, जो बहुत ध्यान पूर्वक 
देखने योग्य है । अध्यात्मोपनिषद्‌ के शास्त्र, शान, क्रिया ओर साम्य इन चारों 
योगों में प्रधानतया योगवासिष्ठ तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के वाक्यों का अवतरण 
दे कर तात्विक ऐकक्‍्य बतलाया है| योगावतार बत्तीसी में खास कर पातझ्जल्ल योग 
के पदार्थों का जैन प्रकिया के अनुसार स्पष्टीकरण किया है | 

२ इसके लिये उनका शानसार जो उन्होंने अंतिम जीवन में लिखा मालूम 
होता है वह ध्यान पूर्वक देखना चाहिये । शाख्वार्तासमुच्चय की उनकी टीका 
( पृ० १० ) भी देखनी आवश्यक है । 

३ इसके लिये उनके शाज््रतातासमुच्यादि ग्रन्थ ध्यानपूर्वक देखने चाहिये, 
श्रौर खास कर उनकी पातज्ञल सूत्रद्ृत्ति मनन पूर्वक देखने से हमारा कथन 
अचक्षरश।/ विश्वसनीय मालूम पढ़ेगा । 


र््् 


और योगप्रदौप ये दो हस्तलिखित अन्थ भी हमारे देखने में आये हैं, जो 
पद्यबन्ध और प्रमाण में छोटे हैं। इसके सिवाय श्वेताम्ब्र संप्रदाय के 
योगविषयक ग्रन्थों का कुछु विशेष परिचय जेन अ्रन्थावलि पृ० १०६ से मौ 
मिल सकता है । बस यहाँ तक ही में जेन योगसाहित्य समाप्त हो जाता है । 

बौद्ध सम्प्रदाय भो जैन सम्प्रदाय की तरह निवृत्ति प्रधान है। भगवान्‌ 
गौतम बुद्ध ने बुद्धत्व ग्रात्त होने से पहले छुद् वर्ष तक मुख्यतया ध्यानद्वारा 
योगाम्यास ही किया | उनके हजारों शिष्य भी उसी मार्ग पर चले। मौलिक 
बोौद्धग्रन्थों में जेन आगमों के समान योग अ्रथ में बहुधा ध्यान शब्द ही मिलता 
है, और उसमें ध्यान के चार मैद नजर आते हैं। उक्त चार भेद के नाम 
* तथा भाव प्रायः वही हैं, जो जेनद््शेन तथा योगदशन की प्रक्रिया में हैं* | 
बौद्ध सम्प्रदाय में समाधिराज नामक ग्रन्थ भी हे। वैदिक जेन ओर बौद- 
संप्रदाय के योग विषयक साहित्य का हमने बहुत संक्षेप में अत्यावश्यक परिचय 


१. सो खो अहं ब्राह्मण विविच्चेव कामेहि विविच्च अकुसलेहि घम्मेद्ि 
सवितक सविचार विवेकर्ज पीतिसुखं पढठमज्कानं उपसंपञ्ञ विह्सिं; वितक- 
विचारानं वृूपसमा अ्रज्कतं संपसादन॑ चेतसों एकोदिभाव॑ अवितक अविचारं 
समाधिजं पीतिसुखं दुतियज्कानं उपसंपज विहापिं; पीतिया च विरागा उपेक्ख- 
को च विहासि; सतो च संपजानो सुखं च कायेन पटिसंवेदेसि, य॑ त॑ अरिया 
आविक्खन्ति-उपेक्खको सतिमा सुखविहारी ति ततियज्कानं उपसंपञ विह्यसिं ; 
सुखस्स च पहाना दुक्खस्स च पहाना पुब्बेव सोमनस्सदोमनस्सानं अत्थंगमा श्रदु- 
क्खमसुखं उपेक्खासति पारिसुद्धि चत॒त्थज्फानं उपसंपञ्ञ विहासि-मज्मिमनिकाये 
भयभेरवसुच । 

इन्हीं चार ध्नानों का वर्णन दीधनिकाय सामज्जकफक्षसुत्त में है। देखो 
प्रो. सि. वि. राजवाड़े कृत मराठी अनुवाद पृ. ७२ | 

वही विचार प्रो, धर्मानंद कोशाम्बीलिखित बुद्धलीलासार संग्रह में है। 
देखो पृ. श्श्ण। 

जैनयूत्र में शुक्लध्यान के मेदों का विचार है, उसमें उक्त सबितक आदि 
चार ध्यान जैसा ही वर्ण॑न हे । देखो तत्वार्थ अ० ६ सू० ४१-४४ | 

योगशा्र में संप्रशात समाधि तथा समापत्तिश्नों का वर्णन है। उसमें 
भी उक्त सवितक निर्विकक आदि ध्यान जैसा ही विचार है। पा. सू, पा. 
१-१७, ४२, ४२, ४४ ! रा ह 


२५६० 
कराया है, पर इसके विशेष परिचय के लिये- केंटलोगस केटल्ॉगॉरम), वो० 
१ पृ० ४७७ से ४८१ पर जो योगविषयक ग्रन्थों की नामावत्लि है वह देखने 
योग्य है ।. हे 
यहां एक बात खास ध्यान देने के योग्य है, वह यह कि यद्यपि वदिक 
साहित्य में अनेक जगह हठयोग की प्रथा को अग्राह्म कहा है, तथापि उसमें 
हठयोग की प्रधानतावाले अनेक ग्रन्थों का और मार्गों का निर्माण हुआ है । 
इसके विपरीत जेन और बौद्ध साहित्य में हठयोगने स्थान नहीं पाया है, 
इतना ही नहीं, बल्कि उसमें हठयोग का स्पष्ट निषेध भी किया हे | 


योगशात्र--- 
ऊपर के वर्णन से मालूम हो जाता है कि--योगप्रक्रिया का वर्णन करने- 
वालें छोटे बड़े अनेक ग्रन्थ हैं| इन सब उपलब्ध ग्रन्थों में महर्षि पतञ्नलिकृत 


१ थिआवााडोरे आउफ्रटकृत लिप्मिगय में प्रकाशित १८६१ की आवृत्ति | 

२ उदाहरणाथ: - 

सतीषु युक्तिष्वेतासु हृठान्नियमयन्ति ये। 

चेतस्ते दीपमुत्सज्य विनिध्नन्ति तमोज्नेः ॥३७॥ 

विमूढा: कठ॒मुथुक्ता ये इठाचेतसो जयम्‌ | 

ते निबध्नन्ति नागेन्द्रमुन्मत्त बिसतन्तुमिः (३८॥ 

चित्त चित्तत्य वाडदूर संस्थितं स्वशरीरकम्‌। 

साधयन्ति समुत्युज्य युक्ति ये तान्हतान्‌ विदुः ॥३६॥ 

' योगवासिष्ठ-उपशम प्र० सगे ६२. 

३ इसके उदाहरण में बौद्ध धम में बुंद्ध भगवान ने तो शुरू में कष्टप्रधान 
तपस्या का आरंभ करके अंत में मध्यमप्रतिपदा मार्ग का स्वीकार किया हे-- 
देखो बुद्धलीलाहारसंग्रह । 

जेनशाज्न में श्रीमद्रबाहुस्वामिने आवश्यकनियुक्ति में 'ऊसासं ण॑ णिदरुंभई 
१५४२० इत्यादि उक्ति से हठयोगका ही निराकरण किया है। श्रीहेमचन्द्राचाय 
ने भी अपने योगशात्नर में 'तन्नाप्नोति मन्वास्थ्यं प्राणायामैः कदयथितं। 
प्राणस्यायमने पीडा तत्यां स्थात्‌ चित्तविप्लवः ॥ इत्यादि उक्ति से उसी बात 
को दोहराया है। श्रीयशोविजयजी ने भी पातज्ञल्योगसत्र की श्रपनी वृत्ति में 
( १-२४ ) प्राणायाम को योग का अनिश्चित साधन कह कर हृठयोग का ही 
निरसन किया है । 
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योगशासत्र का आसन ऊंचा है। इसके तीन कारण हैं-१ ग्रन्थ की संद्तितता 
तथा सरलता, २ विषय की स्पष्टता तथा पूणता, ३ मध्यस्थमाव तथा अनुमव- 
सिद्धता | यही करण है कि योगदश न यह नाम सुनते ही सहसा पातझ्जल् योग- 
सूत्र का स्मरण हो आता है। श्रीशंकराचाय ने अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य में योग- 
दशन का प्रतिवाद करते हुए जो अथ सम्यग्दशनाभ्युपायो योग? ऐसा उल्लेख 
किया' है, उससे इस बात में कोई संदेह नहीं रहता कि उनके सामने पातज्ञत्न 
योगशात््र से मिन्न दूसरा कोई योगशास््र रह्म हे क्‍यों कि पातझ्ञत्न योगशात््र का 
आरम्म अथ योगानुशासनम्‌? इस सूत्र से होता हे, ओर उक्त भाष्योल्निखित 
वाक्य में भी ग्न्थारम्भसूचक अ्थशब्द है, यद्यपि उक्त भाष्य में अनन्‍्यत्र और 
भी योगप्रम्बन्धी दो* उल्लेख हैं, जिनमें एक तो पातज्लल्न योगशाखस्त्र का संपूर्य 
सूत्र ही है,*े और दूसरा उसका अविकल सूत्र नहीं, किन्तु उसके सूत्र से मिल्ञता 
जुल़्ता5 है । तथापि “अथ सम्यग्दशनाम्युपायो योग” इस उल्लेख की शब्द- 
रचना और स्वतन्त्रता की ओर ध्यान देनेसे यही कहना पड़ता है कि पिछले 
दो उल्लेख भी उसी भिन्न योगशास्त्र के होंने चाहिये, जिसका कि अंश “अथ 
सम्यग्दशनाभ्युपायो योगः? यह वाक्य माना जाय | श्रत्ठु, जो कुछ हो, आज 
हमारे सामने तो पतञ्ञलि का ही योगशास्र उपत्यित हे, और वह सर्वप्रिय 
है| इसलिये बहुत संक्षेप में भी उसका बाह्य तथा आन्तरिक परिचय कराना 
अनुपयुक्त न होगा । 

इस योगशाज््र के चार पाद श्रौर कुल सूत्र १६४ हैं। पहले पादंका नाम 
समाधि, दूसरे का साधन, तीसरे का विभूति, और चौथे का कैवल्यपाद है । 
प्रथमपाद में मुख्यतया योग का स्वरूप, उसके उपाय और चित्तर्थिरता के 


१ ब्रह्मसत्र २-१-३ भाष्यगत | 

२ “स्वाध्यायादिष्टदेवतासंप्रयोग:” ब्रह्मसूत्र १- ३-३३ भाष्यगत | योगशाज्र- 
प्रसिद्धा: मनसः पश्च वृत्तय: परियह्मन्ते, ध्रमाणविपयंयविकल्पनिद्रास्मृतय: नाम? 
२-४-१२ भाष्यगत | 

पं वासुदेव शास्त्री अश्रभ्यंकरने अपने ब्रह्मसूत्र के मराठी अनुवाद के 
परिशिंष्ट में उक्त दो उल्लेखों का योगसूत्ररूप से निर्देश किया है, पर “अथ 
सम्यग्दशनाम्युपायो योग:? इस उल्लेख के संबंध में कहीं भी ऊहापोह नहीं . 
किया है । 

रे मिलाओ पा. २ सू. ४ | 

४ मिलाओ पा. १ सू, ६ । 


१५२ 
उपायों का वर्णन है। दूसरे पाद में क्रियायोग, आठ योगाहु, उनके फल्न तथा 
चतुव्यूह* का मुख्य वर्णन है | । 

तीसरे पादमें योगजन्य विभूतियों के वणगन की प्रधानता है। और चोने 
बाद में परिणामवाद के स्थापन, विज्ञानवाद के निराकरण तथा केवल्य अवस्था 
के स्वरूप का वर्णन मुख्य है। महर्षि पतञ्ञलि ने अपने योगशासत्र की नींव 
सांख्यसिद्धान्त पर डाली हे । इसलिये उसके प्रत्येक पाद के अन्त में 'योगशास्त्रे 
सांख्यप्रवचने” इत्यादि उल्लेख मिलता है। 'सांख्यप्रवचने! इस विशेषण से 
यह स्पष्ट ध्वनित होता है कि सांख्य के सिवाय अन्यदर्शन के सिद्धांतों के 
आधार पर भी रचे हुए योगशास्र उस समय मौजुद ये या रचे जाते थे। इस 
योगशासत्र के ऊपर अनेक छोटे बड़े टीका ग्रन्थ * हैं, पर व्यासकृत भाष्य और 
वाचस्पतिकृत टीका से उसकी उपादेयता बहुत बढ़ गई है। 

सब दशनों के श्रन्तिम साध्य के सम्बन्ध में विचार किया जाय तो उसके 
दो पक्ष दृष्टिगोचर होते हैं। प्रथम पक्ष का अन्तिम साध्य शाश्वत सुख नहीं 
है। उसका मानना है कि मुक्ति में शाश्वत सुख नामक कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं 
है, उसमें जो कुछ है वह दुःख की आत्यन्तिक निदृत्ति ही। दूसरा पक्ष शाश्व- 
तिक सुखलाभको ही मोक्ष कहता है । ऐसा मोक्ष हो जानेपर दुःख की आत्य- 
न्तिक निश्ृत्ति आप ही आप हो जाती है। वेशेषिक, नेयायिक3, सांख्यरें, 
योग" और बौद्धद्शन ६ प्रथम पक्ष के अनुगामी हैं। वेदान्त" और जैनदशंन", 
दूसरे पक्षके अनुगामी हैं । 


१ हैय, हेयहेतु, हान, हानोपाय ये चतुव्यूंह कहलाते हैं। इनका वर्णन 
सूत्र १६-२६ तक मे है । 

२ व्यासकृत भाष्य, वाचस्पतिकृत तत्ववैशारदी टीका, भोजदेवक्त 

९ 

राजमातंड, नागोल्लीमद्द कृत वृत्ति, विज्ञानभिन्चु कृत वार्तिक, योगचन्द्रिका, 
मणिप्रभा, वाल्रामोदासीन कृत टिप्पण आदि । 

३ तदत्यन्तविमोत्नोपवर्ग? न्‍्यायदर्शन १-१-२२ । 

४ ईश्वरक्ृष्णकारिका १ | 

$ उसम॑ हानतत्त्व मान कर दु:ख के आत्यन्तिक नाशको ही हान कहा है । 
कई & बुद्ध भगवान्‌ के तीसरे निरोच नामक आयसत्य का मतलब दुःख नाश 

| 

७ वेदान्त दशन में ब्रह्म को सच्चिदानंदस्वरूप माना है, इसीलिये उसमें 
नित्यसुख की अभिव्यक्ति का नाम ही मोक्ष है। 

८ जन दशनमें मी आत्मा को सुखस्वरूप माना है, इसलिये मोह्न में 
स्वाभाविक सुत् की अभिव्यक्ति ही उस दशन को पान्‍्य है | 
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योगशासत्र का विषय-विभाग उसके अन्तिम साध्यानुसार ही है। उसमें 
गौण मुख्य रूप से अनेक सिद्धान्त प्रतिपादित हैं, पर उन सबका संकेप में 
वर्गीकरण किया जाय तो उसके चार विभाग हो जाते हैं। १ देय २ हेय-हेत 
३ हान ४ हानोपाय । यह वर्गीकरण स्वयं सूत्रकार ने किया हे। ओर इसीसे 
भाष्यकार ने योगशासतत्र को चार्यूहात्मक कहा" है। सांख्यसूत्र में भी यही 
वर्गीकरण है । बुद्ध भगबान्‌ ने इसी चत॒व्यू ह को आयसत्य नाम से प्रसिद्ध 
किया है। और योगशांसछ के आठ योगाज्ञों की तरह उन्होंने चोथे आय-सत्य 
के साधनरूप से आय अष्टाज्ञलमाग * का उपदेश किया है । 

दुःख हेय३ है, अविया देय* का कारण है, दुःख का आत्यन्तिक नाश 
हान* है, और विवेकख्याति हान का उपाय* है। 

उक्त वर्गीकरण की अपेक्षा दूसरी रीति से भी योग शास्त्र का विषय-विभाग 
किया जा सकता है। जिससे कि उसके मन्तब्यों का ज्ञान विशेष स्पष्ट हो। यह 
विभाग इस प्रकार हे-१ हाता २ ईश्वर ३ जगत्‌ ४ संसार-मोक्षका स्वरूप, 
ओर उसके कारण | 

हाता दुःख से छुटकारा पानेवाले द्रष्टा श्र्थात्‌ चेतन का नाम है। 

योग:शाज््र॒ में सांख्य* वैशेषिक*, नेयायिक, बौद्ध, जेन* और पूणप्रश 


फनी पिन >नननीनननननीमझ- न तियतयथत.. ल्‍ टीम मममकनन-पीवनिननीनीननी न "एप: फपपंओ 


१ यथा चिकिसाशासत्रं च चतुब्यू हम--रोगो रोगहेतु॒रारोग्यं मैषज्यमिति 
एवमिदमपि शात्त्र॑ चतुव्यूहमेव । तद्थथा--संसारः संसारहेतुर्मोंद्ों मोह्ोपाग्र 
इति | तत्र दुःखबहुलः संसारो हेयः | प्रधानपुरुषयोः संयोगो हेयहेतु;। संयोग- 
स्पात्यन्तिकी निद्ठ त्ति्हनम्‌ | हानोपायः सम्यग्द्शनम्‌ | पा० २ सू० १५ भाष्य । 

२ सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक वाचा, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यक्‌ 
आ्राजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति ओर सम्यक्‌ समाधि | वुद्धलील्ासार 
संग्रह, प्ृ० १५० | 

३ दुःखं हेयमनागतम! २-१६ यो. यू । 

द्रष्टटश्ययोः संयोगो हेयहेतुः २-१७ । 'तस्य देतुरविद्या! २-२४ यो. यू. । 
५ 'तदभावात्‌ संयोगाभावो हानं तद्‌ इशेः केवल्यम! २-२६ यो. सू. । 
“विवेकख्यातिरविप्लवा हानोपायःः २-२६. यो. सू | 
७ पुरुषत्रहुत्व॑ सिद्ध! इंश्वरकृष्ण कारिका श्८ । 
८ व्यवस्थातो नाचाः-३-२-२० वैशेषिक दशन | 
६ पुदुगल्जीवास्वनेकद्रव्या णि? ?-३-४ तत्त्वार्थ सृत्र-भाष्य । 
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( मध्व* ) दर्शन के समान द्वैतवाद अर्थात्‌ अनेक चेनत माने गये* हैं। 

योग शासत्र चेतन को जेन दशन की तरह3 देह प्रमाण अर्थात्‌ मध्यम- 
परिमाण वाला नहों मानता, और मध्वसम्प्रदायकी तरह अखसु प्रमाण भो नहीं 
मानता४, किन्तु साख्य", वेशेषिक* , नेयायिक और शांकर वेदान्तकी तरह वह 
उसको व्यापक मानता है“ | ह 

इसी प्रकार वह चेतन को जेन दशनकी तरह" परिणामी नित्य नहीं मानता, 
और न बौद्ध दर्शन की तरह उकको ज्णिक-अलित्य ही मानता है, किन्तु सांख्य 
आदि उक्त शेष दर्शनों की तरह*" वह उसे कूट्स्थ-नित्न मानता)" है । 


१ जीवेश्वरमिदा चेव जडेश्वरमिदा तथा । 
जीवमेदो मियश्रेव जडजीवमिदा तथा ॥ 
मिथश्र जडमेदो यः प्रपद्चों भेदपञ्चकः । 
सोच5्यं सत्योष्प्यनांदिश्व सादिश्वेन्नाशमाप्नुयात्‌ ॥। 
सर्वदशन संग्रह पूर्णप्रश दशन ॥। 

२ 'कृताथ प्रति नष्टमप्यनष्ठ तदन्‍्यसाधारणत्वात्‌?र २-१२ यो सू । 

३ असंख्येयमागादिषु जीवानाम! | १५। “्रदेशसंहारविसर्गाभ्यां प्रदीषवत्‌! 
१६ | तत्वाथ सूत्र अ० ५४ । 

४ देखो ( “उत्क्रान्तिगत्यागतीनाम! । ब्रह्मसूत्र २-३-१८ पूर्णप्रश भाष्य | 
तथा मिलान करो अम्यंकर शात्नी कृत मराठी शांकरभाष्य अनुवाद भा० ४ 
पृ० १५३ टिप्पण ४६ | 

५ “निष्क्रियस्य तदसम्मवात्‌? सां० सू० १-४६ निष्क्रियस्य-विभोः पुरुषत्व 
गत्यसम्भवात्‌-माष्य विज्ञनभिक्तु । 

“विभवान्महानाकाशस्तथा चात्मा [!? ७-१-२२- वं द । 

७ देखो ब्र० सू २-३-२६ माष्य । 

८ इसलिये कि योगशास्र आत्मस्वरूप के विषय में सांख्य सिद्धान्ता- 
नुसारी है | 

£ “नित्यावस्थितान्यरूपाणि! ३ । “उत्पादव्ययध्रौव्ययुक्त सत्‌ ।? २६। 
'तद्भावाव्ययं नित्यम! ३०-तत्त्वाथ सूत्र अ० ४ भाष्य सहित । 

१० देखो ई० क० कारिका ६३ सांख्यतत््व कौम्रुदी । देखो न्यायद्शन ४-१- 
१० । देखो ब्रह्मसूत्र --१-१४ | २१-२७ । शांकरमाष्य सहित | 

११ देखो योगयूत्र 'सदाशाताश्रित्ततरत्तयस्तत्पभोः पुरुषस्थ अपरिंणामित्वात्‌” 
४-१८ । “चितेरप्रतिसंक्रमायास्तदाउकारापतो स्वबुद्धिसंवेदनम! ४,२२। तथा 


डे 

२ ईश्वर के सम्बन्ध में योगशात्न का मत सांख्य दशन से भिन्न है। सांख्ये 
दर्शन नाना चेतनों के अतिरिक ईश्वर को नहीं मानता", पर योगशास्त्र मानता 
है । योगशास्त्र-सम्मत ईश्वर का स्वरूप नेयायिक, वेशेषिक आदि दशनों में 
माने गये ईश्वर स्वरूप से कुछ भिन्न है। योगशास्त्र ने ईश्वर को एक अल्षग 
व्यक्ति तथा शासत्रोपदेशक माना है सही, पर उसने नेयायिक आदि की तरह 
ईश्वर में नित्यज्ञान, नित्य इच्छा ओर नित्यकृतिका सम्बन्ध न मान कर इसके 
स्‍थान में सत्तगुण का परमप्रकर्ष मान कर टृदद्धारा जगत्‌ उद्धारादि की सच 
व्यवस्था घटा" दी है । 

३ योगशासत्र दृश्य जगत्‌ को न तो जेन, वेशेषिक, नेयायिक दशनों कौ 
तरह परमाणु का परिणाम मानता हैं, न शांकरवेदान्त दशन की तरह ब्रह्मका 
विवत या ब्रह्म का परिणाम ही मानता है, ओर न बोद्ध दशन की तरह शूत््य 
या विज्ञानात्मक ही मानता है, किन्‍्ठु सांख्य दशन की तरह वह उसको प्रकृतिका 
परिणाम तथा अनादि-अनन्त-प्रवाह स्वरूप मानता हे । 

४ योगशास्त्र में वासना, क्लेश और कमका नाम ही संसार तथा वासनादि 
का अभाव अर्थात्‌ चेतन के स्वरूपावस्थान का नाम ह्ठी मोक्ष३ हे। उसमें 
संसार का मूल कारण श्रविद्या ओर मोक्ष का मुख्य हेतु सम्यग्दशन अर्थात्‌ योग- 
जन्य विवेकख्याति माना गया है । 


महषिं पतञ्नलिकी दष्टिविशालता 

यह पहले कहद्दा जा चुका है कि सांख्य सिद्धांत ओर उसकी प्रक्रिया को ले 
कर पतञ्जलि ने अपना योगशात्र रचा है, तथापि उनमें एक ऐसी विशेषता 
अर्थात्‌ दृष्टिविशालता नजर आती है जो अन्य दाशनिक विद्वानों में बहुत कम 
पाई जाती दै | इसी विशेषता के कारण उनका योगशात्र मानों सर्वदशन- 


८्यी चेयं नित्यता, कूटस्थनित्यता, परिणामिनित्यता च | तत्र कूट्स्थनित्यता 
पुरुषस्य, परिणामिनित्यता गुणानाम? इत्यादि ४-२३ भाष्य | 

१ देखो सांख्य सूत्र १-६२ आदि । 

२ यद्यपि यह व्यवस्था मूल योग सूत्र प्ें नहीं हें, परन्तु भाष्यकार तथा 
टीकाकारने इसका उपपादन किया है। देखो पातझ्जञल योग सू० पा १ सू २४ 


भाष्य तथा टीका । 
३ तदा द्रष्टः स्वरूपावस्थानम्‌ । १-३ योग सूत्र । 


२५६ 


समन्वय बन गया है। उदाहरणार्थ सांख्य का निरीश्ववाद जत्र वैशेषिक, 
नैयायिक आदि दशनों के द्वारा अच्छी तरह निरस्त हो गया ओर साधारण 
लोकस्वभावका म्रुकाव भी ईश्वरोपासना को ओर विशेष मालूम पड़ा, तब 
अधिकारिभेद तथा रुचिविचित्रता का विचार करके पतश्जत्नि ने अपने योगपमार्गं 
में ईश्वरोपासना को भी स्थान" दिया, ओर ईश्वर के स्वरूप का उन्होंने 
निष्पक्ष भाव से ऐसा निरूपण॒* किया है जो सबको मान्य हो सके | 


पतजञ्जञलि ने सोचा कि उपासना करनेवाले सभी लोगों का साध्य एक ही 
है, फिर भी वे उपासना की मिन्नता ओर उपासना में उपयोगी होनेवाली 
प्रतीकों की मिन्नता के व्यामोह में अज्ञानश आपस आपस में लड़ मरते हैं, 
और इस धार्मिक कल्नद में अपने साध्य को लोक भूल जाते हैं। लोगों को 
इस अज्ञान से हटा कर सत्‌पथ पर ल्वाने के लिये उन्होंने कद दिया कि तुम्हारा 
मन जिसमें लगे उसी का ध्यान करो। जेसी प्रतीक तुम्हें पसन्द आयें वेसी 
प्रतीक३ की ही उपासना करो; पर किसी भी तरह अपना मन एकांग्र व स्थिर 
करो | और तद्द्वारा परमात्मचिन्तन के सच्चे पात्र बनों। इस उदारता की 
मूर्तिस्सरूप मतमेदसहिष्णु आदेश के द्वारा पतञ्जत्नि ने सभी उपासकों को 
योगमार्ग में स्थान दिया, ओर ऐसा करके धर्म के नामसे होनेवाले कन्नहको 
कम करनेका उन्होंने सच्चा मार्ग लोगों को बतल्लाथा | उनकी इस दृष्टि विशाल्ता 


१ ईश्वरप्रणिधानादा' १-३३ । 


२ क्लेशकर्मविपाकाशयेरपरामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वरःः ततन्र निरतिशयं 
सघज्ञबीजम? । पूर्वेषामपि गुरुः कालेनाइनवच्छेदात्‌) । १-२४, २५, २६ । 
३ यथाउमिमतध्यानाद्दा” १-३६ 
इसो भाव की सूचक महाभारत में यह उक्ति है-- 
ध्यानमुत्पादयत्यत्र, संहिताबलसंश्रयात्‌ | 
यथामभिमतमन्त्रेण, प्रणवाद्यं जपेत्कृती ।। 
शान्तिपव प्र० १६४ श्लोक. २० 
ओर योगवासिष्ठ में कहा है-- 
यथाभिवाजिछितध्यानाचिरमेकतयोदितात्‌ । 
एकतत्त्वघनाभ्यासात्प्राणस्पन्दो निरुष्यते । 
उपशम प्रकरण सग ७८ श्लो, १६ | 


ब्श््ऊ 


का असर अन्य गुणग्राही आचार्यों पर भी पड़ा", ओर वे उस मतमेद- 
सहिप्णुता के तत्व का मर्म समझ गये । 


१. पृष्येश्व बलिना चेव बस्त्रेंः स्तोत्रेश्व शोमने: । 
देवानां पूजनं शेयं शोचश्र द्धासमन्वितम्‌ |। 
अविशेषेण सर्वेधामविमुक्तिवशन वा | 
गृहिणां माननीया यत्सव॑ देवा महात्मनाम्‌ |॥। 
सर्वान्देवान्नमस्यन्ति नेक॑ देवं समाश्रिता; । 
जितेन्द्रिया जितक्रोधा दुर्गाण्यतितरन्ति ते ॥ 
चारिसंजीवनीचारन्याय एप सता मतः | 
नान्यथात्रेष्टसिद्धिः स्थाद्िशेषेणादिकर्मणाम | 
गुणाधिक्यपरिजञानादिशेषे5प्येतदिष्यते | 
अद्वपेण तदन्यपां वृत्ताधिक्ये तथात्मनः ॥ 
योगबिन्दु श्लो १६-२० 
जो विशेषदर्शी होते हैं, वे तो किसी प्रतीक विशेष या उपासना विशेष को 
स्वीकार करते हुए भी अन्य प्रकार की प्रतीक मानने वालों या अन्य प्रकार की 
उपासना करने वाल्लों से दंघ नहीं रखते, पर जो घर्माभिमानी प्रथमाधिकारी 
होते हैं वे प्रतीकभेद या उपासनाभेद के व्यामोह से ही आपस में लड़ मरते हैं । 
इस अनिष्ट तत्त्को दूर करने के लिये ही श्रीमान्‌ हरिभद्र सूरिने उक्त पद्चों में 
प्रथमाधिकारी के लिये सब देवों की उपासना को लाभदायक बतल्ाने का उदार 
प्रयत्न किया है। इस प्रयत्नका अनुकरण श्री यशोविजयजीने मी अपनी ५“पूव॑- 
सेवाद्वात्रिंशिका? “आठ दृष्टियों की सज्कायः आदि ग्रन्थों में किया है। एकदेशीय- 
सम्प्रयायाभिनिवेशी लोगों को समजाने के लिये “चारिसंजीवनीचारः न्थाय का 
उपयोग उक्त दोनों आचायों ने किया है। यह न्याय बड़ा मनोरञज्ञक और 
शिक्षाप्रद है । 
इस समभावसूचक दृष्ान्त का उपनय श्रीज्ञानविमलने आठ दृष्टि की सज्भाय 
पर किये हुए अपने गूजराती टबे में बहुत अच्छी तरह घटाया है, जो देखने योग्य 
है। इसका भाव संक्षेप में इस प्रकार है । किसी स्त्री ने अपनी सखी से कहा कि 
मेरा पति मेरे अ्रधीन न होने से मुके बड़ा कष्ट है, यह सुन कर उस आगन्तुक 
सखी ने कोई जड़ी खिला कर उस पुरुषको बैल बना दिया, और वह अपने 
स्थान को चल्ली गई | पतिके बेल बन जाने से उसकी पत्नी दुःखित हुईं, पर फिर 
वह पुरुष रूप बनाने का उपाय न जानने के कारण उस बैल रूप पतिकों चराया 
१७ 


रश्प 


वैशेषिक, नेयायिक आदि की ईश्वर विषयक मान्यता का तथा साधारण 
लोगों की ईश्वर विषयक श्रद्धा का योगमार्ग में उपयोग करके ही पतज्ञल्नि चुप 
न रहे, पर उन्होने वेदिकेतर दर्शनों के सिद्धान्त तथा प्रक्रिया जो योगमार्ग के 
लिये सर्वेथा उपयोगी जान पड़ी उसका भी अपने योगशास्र में बड़ी उदारता से 
संग्रह किया । यद्यपि बौद्ध विद्वान नागाजुन के विज्ञानवाद तथा आत्मपरिणामि- 
त्ववाद को युक्तिहीन समझ कर या योगमाग में अनुपयोगी समझ कर उसका 
निरसन चोथे पादमे किया" है, तथापि उन्होंने बुद्ध भगवान्‌ के परमप्रिय चार 
आयसत्यों ५ का हेय, हेयहेतु, हान और होनोपाय रूपसे स्वीकार नि.संकोच 
भाव से अपने योगशास्त्र में किया हे । 

जैन दर्शन के साथ योगाशाखत्र का साइश्य तो अन्य सब दर्शनों की अपेक्षा 


अधिक ही देखने में आता है । यह बात स्पष्ट होने पर भी बहुतों को बिदित ही 
नहीं हे, इसका सत्रव यह है कि जैन दशन के खास अम्यासी ऐसे बहुत कम 
हैं जो उदारत। पूर्वक योगशास्त्र का अवलोकन करनेवाले हों, और योगशारस्त्र. 
के खास अभ्यासी भी ऐसे बहुत कम हैं जिन्होंने जेनद्शन का बारीकी से ठीक 
ठीक अवलोकन किया हो । इसलिये इस विषय का विशेष खुलासा करना यहाँ 
अप्रासद्धिक न होगा। 


कि चललबलअअ रा बलललकल 


करती थी, ओर उसकी सेवा किया करती थी। किसी समय अचानक एक 
विद्याधर के मुख से ऐसा मुना कि अगर बेल रूप पुरुष को संजीवनी नामक 
जड़ी चराई जाय तो वह फिर असली रूप धारण कर सकता है। विद्याधर से 
यह भी सुना कि वह जड़ी अमुक वृक्ष के नीचे है, पर उस वृक्ष के नीचे अनेक 
प्रकार की बनस्पति होने के कारण वह स्त्री संजीवनी को पहचानने में असमर्थ 
थी। इससे उस दुःखित स्त्री ने अपने बेलरूपधारी पतिको सब बनस्पतियाँ चरा 
दों। जिनमें संजीवनी को भी वह बेल चर गया, और बेल रूप छोड़कर फिर 
मनुष्य बन गण। जेसे विशेष परीक्षा न होने के कारण उस स्त्रीने सत्र 
वनस्पतियों के साथ संजीवनी खिलाकर अपने पतिका कृत्रिम बेल रूप छुड़ाया, 
ओर अमली मनुष्यत्व को प्राप्त कराया, बेसे ही विशप परीक्षात्रिकल प्रथमाधिकारी 
भी सत्र देवों की समभाव से उपासना करते करते योगमार्ग में विकास करके इष्ट 
लाभ कर सकता है । 

१ देखो सू० १५, श्८ | 

२ दुःख, समुदय, निरोध झोर मार्य | 


रा 


योगशात्र ओर जैनदशन का सादश्य मुख्यतया तीन प्रकार का है। 
श शब्द का, २ विषय का ओर ३ प्रक्रिया का । 

१ मूल योगसूत्र में ह्वी नहीं किन्तु उसके भाष्यतक में ऐसे अनेक शब्द हैं 
जो जेनेतर दशनों में प्रत्तिद्ध नहीं हैं, या बहुत कप्र प्रसिद्ध हैं, डिन्‍्तु जैन 
शात्त्र में खास प्रसिद्ध हैं। जसे-भवग्रत्यय,' सवितक सविचार निर्विचार*, 
महात्रत,? कृत कारित अनुमोदित*, प्रकाशावरण*, सोपक्रम निरुयक्रम*, 

वज्रसंहनन*, . केवलीट, कुरात्न,5, शानावरणीयक्रम )", सम्यग्तान?) १, 





१ “भव्रप्रत्ययो विदेदप्रकृततिब्षयानाम”? योगसू. १-१६ । “भत्रप्रत्ययो 
नारकदेवानाम? तत्वाथ ग्र. १-२२ । 
२ ध्यानविशबरूपत अथ में ही जेनशास्त्र में ये शब्द इस प्रड्गार हैं 'एकाश्रये 


सवितक पूर्व! ( तत्वार्थ अ. ६-४३ ) तत्र सविचारं प्रथमम! भाष्य “अ्रविचारं 
द्वितीयम! तत्वा-अ €-४४ । योगसूत्र में ये शब्द इस प्रकार आये ईं-- 
शब्दाथज्ञनविकल्पः संकोर्णा सवितर्का समावत्ति? 'स्मृतिपरिशु दो स्वरूयशस्ये वा र्य- 


मात्रनिर्माता नि्वितर्का? 'एतयव सत्रिचारा निजिचारा च सूछुमविषया व्याख्याता? 
नर, ४३, ४४ ।[ 
दे जधक ४ ५३ _>५ 
३ जनशाज््र मं मुनिसम्बन्धी पाँच यनों के लिये यह शब्द बहुत दी प्रसिद्ध 
है। 'सबंतो विरतिमंशत्रतनिति! तत्वार्थ अ० ७-२ भाष्य । यही शब्द उसी 
अथ में योगसूत्र २-३१ में है । हे .. 
४ ये शब्द जिस भाव के लिये योगयूत्र २-३१ में प्रयुक हैं, उसी भाव में 
जेनशास्र में भी आते हैं, अन्तर सिर इतना है कि जैनप्रन्थों में अनुपोदित के 
स्थान में बहुवा अनुमतशब्द प्रयुक्त होता हे | देखो-तत्त्वा ्थ -६। 
चे 
५ यह शब्द योगयूत्र २-४२ तथा ३-४३ में है। इसके स्थान में जेन- 
शास्त्र में 'शानावरण' शब्द प्रसिद्ध है । देखो तस्रार्थ श्र. ६-११ आदि 
६ ये शब्द योगसूत्र ३-२२ में हूँ | जैत कर्मविष्यक साहित्य में ये शुद 
बहुत प्रत्तिद हैं। तत्वाथ से भी इनका प्रयोग हुआ है, देखो-२-५२ भाष्य ।॥ 
७ ७ जेन 
७ यह शब्द योगसूत्र ( ३-४६ ) में प्रयुक्त दे। इसके स्थान में ज 
७. आ.क |] |, ९ 
ग्रन्थों में वच्र ऋप्रमनारा चसंदनन! ऐसा शब्द मितञ्नता है। देखो तख्ा्थ ( आ० 
८-६२ ) भाष्य । 
८ योगसूत्र ( २-२७ ) भाष्य, तत्वार्थ ( अ० ६-१४ ) । 
६ देखो योगसूत्र ( २-२७ ) भाष्य, तथा दरावैकास्िकनियुक्ति गाया १८६। 
१० देखो योगसूत्र ( २-४१ ) माष्य तथा आवश्यकनियुक्त गाथा ८६३ । 
११ योगसूत्र ( २-२८ ) भाष्य, तसवार्थ ( अ० १-१ )। 
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सम्यग्दशन”,  सर्वक्ो', . कज्ञीणक्लेश3,  चरमदेह४ आदि । 
२ प्रसुतछ,, तनु आदि क्लेशावस्था", पाँच यम*, योगजन्य* विभूति, 
सोपक्रम निरूपक्रम: कम का स्वरूप, तथा उसके दृष्टान्त, अनेक 


१ योगसूत्र ( ४-१५ ) भाष्य, तत्वार्थ ( अ० १-२ ) | 

२ योगस॒त्र ( ३-४६ ) भाष्य, तत्वाथ ( ३-४६ ) | 

३ योगसूत्र (१-४) भाष्य । जैन शाघ्न में बहुधा 'क्षीणमोह” 'क्वीणकषाय' 
शब्द मिलते हैं। देखो तत्वाथ ( अ० ६-३८ )। 

४ योगसूत्र ( २-४ ) माष्य, तत्वाथ ( अ० २-४२ )। 

४. प्रसुस, तनु, विच्छिन्न और उदार इन चार अवस्थाओं का योग ( २-४) 
में वर्णन है| जेनशात्नर में वही भाव मोहनीयकर्म की सत्ता, उपशम क्षयोपशम, 
विरोधिप्रकृति के उदयादिक्ृत व्यववान ओर उदयावस्था के वर्णुनरूप से वर्तमान 
है। देखो योगसूत्र ( २-४ ) की यशोविजयकृत दृवत्ति । 

६ पाँच यमोंका वन महाभारत आदि अन्थो में है सही, पर उसकी 
परिपूणता “जातिदेशकालसमयाउनत्रज्छिल्नाः सावभौमा महात्रतम” ( योगसूत्र 
२-३१ ) में तथा दशवेकालिक अध्ययन ४ आदि जेनशाम्रप्रतिपादित महात्रतों 
में देखने में आती है । 

७ योगसूत्र के तीसरे पाद में विभूतियों का वर्णन है, वे विभूतियाँ दो 
प्रकार की हैं। ? वेज्ञानिक २ शारीरिक | अतीताउनागतज्ञान, सर्वभूतरुतज्ञान, 
पूर्वजातिश्ञान, परचितज्ञान, भुवनज्ञान, ताराग्यूहज्ञान, आदि ज्ञानविभूतियाँ हैं। 
अन्तर्थान, हस्तितरल, परकायप्रवेश, अशिमादि ऐश्वय तथा रूपलावण्यादि 
कायसंपत्‌ , इत्यादि शारीरिक विभूतियाँ हैं। जैनशाल्न में भी अवधिज्ञान, मनः- 
पर्यायज्ञान, जातिस्मरण, पूर्वज्ञान आदि ज्ञानलब्धियाँ हैं, और आमौषधि, 
विप्रुडौषधि, श्लेष्मौपधि, सर्वोषधि, जं्राचारण, विद्याचारण, वैक्रिय, आहारक 
आदि शारीरिक लब्धियाँ हैं । देखो आवश्यकनियुक्त ( गा० ६६, ७० ) ल्ब्धि 
यह विनूतिका नामान्तर है। 

८ योगमाष्य और जेनग्रस्थों में सोयक्रम निरुपक्रम आयुष्कर्म का स्वरूप 
बिल्कुल एकसा है, इतना ही नहों बल्कि उस स्परूप को दिखाते हुए माष्यकार 
ने यो. सू, ३-२२ के भाष्य में श्राद्रं वत्र और तृशराशि के जो दो दृश्टान्त 
लिखे हैं, वे आवश्यकनिर्युक्ति ( गाथा-६५६ ) तथा विशेषावश्यक भाष्य 
(गाथा-२०६१) आदि जैनशाख्र में समंत्र प्रसिद्द हैं, पर तत्त्वार्थ ०-२. ५२) 
के भाष्य में दो दृशन्तों के उपरान्त एक तीसरा ग शितविषयक दृष्टान्त भी लिखा 
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कार्योका" निर्माण आदि । 
३ परिणामि-नित्यता श्र्थात्‌ उत्पाद, व्यय, ओऔव्यरूप से त्रिरूप वस्द मान 
कर तदनुसार घर्मघर्मी का विवेचन? इत्यादि । 





है। इस विषय में उक्त व्यासभाष्य ओर तत्वार्थभाष्यका शाब्दिक साधश्य भी 
बहुत अधिक ओर अथसूचक है-- 

“यथा<55द्रंबरत्रं वितानितं लधीयसा कालेन शुष्येत्‌ तथा सोपक्रमम्‌। यथा 
च तदेव संपिण्डितं चिरेण संशुष्येद्‌ एवं निरुपक्रमम्‌ | यथा चाग्निः शुष्के 
कक्षे मुक्तो वातेन वा समन्‍्ततो युक्तः क्षेप॑यसा कालेन दहेत्‌ तथा सोपक्रमम । 
यथा वा “स एवाउग्निस्तृणराशों क्रमशोड्वयवेषु न्यस्तश्विरेश दहदेत्‌ तथा निरुप- 
क्रमम? (योग, ३-२२) माष्य । “यथा हि संहतस्य शुष्कत्यापि तृणराशेरवयवश: 
क्रमेण दह्ममानस्य चिरेण दाहो भवति, ठस्येव शिथित्नप्रकी्शोपचितस्य सबतो युग- 
पदादीपितस्य पबनोपक्रमामिहतस्याशु दाहो भवति, तद्॒त्‌ | यथा वा संख्यानाचाय: 
करणलाघधवारथ गुणकारभागहाराभ्यां राशि छेदादेवापवर्तयति न च संख्येयस्यार्थ- 
स्याभावों भवति, तद्दहुपक्रमाभिदतों मरणसमुद्घातदुःखात्तेंः कर्मप्रत्ययमनाभोग- 
योगपूवर्क करणविशेषम्र॒त्पाद्य फ्लोपभोगलाघधवाथथ कर्मापवर्तयति न चास्य फलाभाव 
इति ॥ कि चान्यत्‌ | यथा वा धौतपटो जल्लादं एव संहतश्रिरेण शोषमुपयाति। 
स एवं च वितानितः सूयरश्मिवाखमिहतः ज्षिप्रं शोपमुपयाति |” आअ० २-५२ 
भाष्य | 

१ योगबल्ल से योगी जो अनेक शरीरों का निर्माण करता है, उसका वर्णन 
योगसूत्र ( ४-४ ) में है, यही विषय वेक्रिक-आहारक-लब्धिरूप से जैनग्रन्थों में 
व््ति है। 

२ जेनशास्त्र में वस्तु कों द्रव्यपर्यायस्वरूप माना है। इसीलिये उसका 
लक्षण तत्त्वार्थ ( अ० ४-२६ ) में “उत्पादव्ययश्रौव्ययुक्त सत” ऐसा किया है । 
योगसूत्र ८ ३२-१३, १४ ) में जो धर्मंघर्मी का विचार है वह अक्त द्रव्यपर्याय- 
उमयरूपता किंवा उत्पाद, व्यय, ओज्य इस त्रिरूपता का ही चित्रण है। मिन्नत 
सिफ दोनों में इतनी ही है कि-योगसूत्र सांख्यसिद्धान्तानुसारी होने से “ऋते 
चितिशक्ते: परिशामिनो भावा:? यह सिद्धान्त मानकर परिणामवाद का अर्थात्‌ 
घर्मलक्षणावस्थापरिणाम का उपयोग सिर्फ जडभाग में अर्थात्‌ प्रकृति में करता 
हे, चेतन में नहीं। और जेनदर्शन तो “स्व भावाः परिणामिन:” ऐसा सिद्धान्त 
मानकर परिणामवाद श्रर्थात्‌ उत्पादव्ययरूप पर्यायका उपयोग जड़ चेतन 
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इसी विचारसमता के कारण भ्रीमान्‌ हरिभद्र जैसे जेनाचायों ने महर्षि 
अल्लि के प्रति अपना हादिक आदर प्रकट करके अपने योगविषयक अन्थों में 
गशाग्राहकता का निर्मीक परिचय पूरे तौर से दिया" है। और जगह जगह 
पत्ञ्जल्लि के योगशासरत्रगत खास साइतिक शब्दों का जन सह्डतों के साथ मिलान 
करके सह्लीण-दृष्टिवालों के लिये एकताका मार्ग खोल" दिया है। जेन विद्वान 
यशोविजयवाचकने हरिभद्रसूरिसूचित एकता के मार्ग को विशेष विशात्न बनाकर 
पतञ्जलि के योगसत्र को जेन प्रक्रिय के अनुसार समभाने का थोड़ा किस्तु 
मार्मिक प्रयास किया है। इतना ही नहीं बल्कि अपनी बत्तीसियों में 
उन्होंने पतञ्नलि के योगयुत्रगत कुछ विषयों पर खास बचीमियाँ भी रची 
हैं। इन सब्न बातों को संक्षेप में बतलाने का उदृश्य यही है कि महर्षि 
पतञ्नलि की दृष्टिविशालता इतनी अधिक थी कि सभी दाशनेक व 
साम्प्रदायिक विद्वान योगशात्र के पास आते ही अपना साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश भूल गये ओर एकरूपताका अनुभव करने ल्वगे। इसमें कोई संदेह 
नहीं कि-महर्षि पतञ्नलि की दृश्विशालता उनके विशिष्ट योगानुभत्र का ही फल्च 
है, क्योंकि-जन्र कोई भी मनुष्य शब्दज्ञान की प्राथमिक भूमिका से आगे बढ़ता 
है तत्र बह शब्द की पूंछ न खींचकर चिन्ताज्ञान तथा भावनाजशञान" के उत्तरोत्तर 
अधिकाधिक एकता वाले प्रदेश में अमेद आनन्द का अनुमव करता है। 





देनों में करता है। इतनी भिन्‍नता होने पर भी परिशामवाद की प्रक्रिया 

दोनों में एक सी हे । 

१ उक्त च योगमार्गशैेस्तपोनिधृतकल्मपें: | 

भात्रियोगहितायोच्चेमोहदीपसमं॑ वचः ॥ योग. बि. इलो. ६६ | 

टीका--उक्त॑ च निरूपित॑ पएनः योगपार्गज्ेध्यात्मव दि: पतम्नलि- 
प्रमतिभि> | “एतत्यघानः सच्छाडः शीलवान्‌ योग्तत्पर: जानात्वती- 
र््रियानर्थात्तथा चाह महामति:? ॥  योगदृशिसमुच्चचय इलो, १०० ।| 
टीका 'तथा चाह महामतिः पतञ्जल्लिः | ऐसा ही भाव गुणग्राही अश्रीयशोविजयजी 
ने अपनी यगादतारद्वाजिशिन्म में प्रकाशित किया है। देखो-श्छो, २० टीका । 

२ देखो योगब्रिन्दु श्लोक ४१८, ४२० । 

३ देखो उनकी बनाई हुई पातझज्नसूत्रव्नति । 

४ देखा पातझलयोगलक्ष ग॒विचार, योगावतार, क्लेशहानोपाय और योगमा- 
हात्म्य द्वात्रिशिका । 

५ शब्द, चिन्ता तथा भावनाजान का स्वरूप ओयश विजयी ने अध्यात्मोी- 


२६३: 


आआा० हरिभद्र की योगमर्ग में नवीन दिशा-- 

श्रीहरिभद्र प्रसिद्ध जेनाचायों में एक हुए । उनकी बहुश्र॒तता, सर्वतेमुखी 
प्रतिभा, मध्यस्थता और समन्वयशक्ति का पूरा परिचय कराने का यहाँ प्रसंग 
नहीं है | इसके लिये जिज्ञास महाशय उनकी ऋृतियों को देख लेवें। हसरिभिद्रसूरि 
की शतप्ुखी प्रतिमा के खोव उनके बनाये हुए चार अनुयोगवियघषक" प्रन्थों में 
ही नहीं बल्कि जेन न्याय तथा भारतवर्षीय तत्कालीन समग्र दाश निक सिद्धान्तों 
की चर्चाचाले' ग्रन्थों में भी बद्दे हुए हैं। इतना करके ही उनकी प्रतिमा मौन न 
हुईं, उसने योगमार्ग में एक ऐसी दिशा दिखाई जो केवल जैन योगसाहित्य में 
ही नहीं बल्कि आयजातीय संपूर्ण योगविषयक साहित्य में एक नई वस्तु है। 
जैनशात्न में आध्यात्मिक विकास के क्रम का प्राचीन वर्णन चोदह गुणस्थानरूप 
से, चार ध्यान रूप से ओर बहिरात्म आदि तीन अवस्थाओं के रूप से मिलता 
हे । हरिभद्रसूरि ने उसी आध्यात्मिक विकास के क्रम का योगरूप से वशन किया 
है। पर उसमें उन्होंने जो शेत्रोी रखी हे वह अभीतक उपज्वब्ध योगविषयक 
साह्त्य में से किसी भी ग्रंथ में कम से कम हमारे देखने में तो नहीं आई है । 
हरिभद्गतूरि अपने ग्रन्थों में अनेक? योगियों का नामनिदेश करते हैं। एवं योग- 
विषयक ग्रन्थों का उल्लेख करते हैं जो अ्रभी प्रात नहीं हैँ। संभव है उन 
अप्राप्य ग्रन्थों में उनके वर्णन की सी शेज्ञी रही हो, पर हमारे लिये तो यह 
वर्णनशैल्ली और योग विषयक वस्तु बिल्कुल अपूर्व है । इस समय हरिभद्रसूरि के 
योगविषयक चार अन्य प्रसिद्ध हैं जो हमारे देखने में आये हैं | उनमें से घोड शक 
ओर योगविंशिका के योगवर्शन की शैली और योगवस्तु एक ही है । योगनबिन्दु 
की विचारसरणी ओर वस्तु योगविंशिका से जुदा है । योगदश्टिसमुच्चय की विचार- 





पनिषद्‌ में लिखा है, जो आध्यात्मिक लोगों को देखने योग्य है--अध्यात्मोपनि- 
घद श्लो० ६५, ७४ | 

१ द्रव्यानुयोगविषयकर-घमसंग्रहणी आदि १, गणितानुयोगविपयक-द्षेत्र- 
समास टीका आदि २, चरणकरणानुयोगविपयक-पत्रवस्तु, धर्मत्रिन्दु आदि ३, 
घर्मकथानुयोगविषयक-समराइचकदा आदि ४ ग्रन्थ मुख्य है । 

२ अनेकान्तजयपताका, पड़दशनसमुचय, शाख््रवार्तासमुद्रय आदि | 

३ गोपेन्द्र ( योगबिन्दु श्लोक, २०० ) काल्लातीत ( योगवि-दु श्लोक ३०० ) 
पतञ्ञलि, भदन्तभास्करबन्धु, भगवदन्त (त्त ) वादों ( योगदछष्ट> श्लोक १६ 
टीका ) । 

४ योगनिशंय आदि ( योगइष्टि० श्लोक १ टीका ) | 


रद 


घारा ओर वस्तु योगबिंदु से भी जुदा है। इस प्रकार देखने से यह कहना पड़ता 
है कि हरिभद्रसूरि ने एक ही अध्यात्मिक विकास के क्रम का चित्र भिन्न मिन्न 
ग्रन्थों में मिन्न मिन्न वस्तु का उपयोग करके तीन प्रकार से खींचा है। 

काल की अर्पारमित लंबी नदी में वासनारूप संसार का गहरा प्रवाह बहता 
है, जिसका पहला छोर ( मूल ) तो अनादि है, पर दूसरा ( उत्तर ) छोर सान्त 
हे। इस लिये मुमुक्षुओं के वास्ते सब से पहले यह प्रश्न बड़े महत्व का है कि 
उक्त अनादि प्रवाह में आध्यात्मिक विकास का आरम्भ कब से होता है ? ओर 
उस आरंभ के समय आत्मा के लक्षण केसे हो जाते हैं! जिनसे कि आरंभिक 
आध्यात्मिक विकास जाना जा सके | इस प्रश्न का उत्तर आचाय ने योगबिदु 
में दिया है | वे कहते हैं कि---“जब आत्मा के ऊपर मोह का प्रभाव घटने का 
आरंभ होता है, तभी से आध्यात्मिक विकास का सूत्रपात हो जाता है। इस 
सूत्रपात का पृववर्ती समय जो आध्यात्मिकविकासरहित होता हे, वह जेनशास्त्र 
में ग्रचरमपुद्गलपरावत के नामसे प्रसिद्ध है । और उत्तरवर्ती समय जो आध्या- 
त्मिक विकास के क्रमवाह्ञा होता है, वह चरम पुद्गलपरावर्त के नाम से प्रसिद्ध 
हे। अचरमपुद्गलपरावत ओर चरमपुद्गलपरावर्तनकाल के परिमाण के ब्रीच 
सिंधु" ओर त्रिंदु का सा अन्तर होता है । जिन आत्मा का संसारप्रवाह चरम- 
पुद्गलपरावत्तमरिमाण शेष रहता है उसको जेन परिभाषा में “अपुननंघक” और 
सांख्यपरिभाषा में “निवृत्ताधिकार प्रद्मति! कहते हैँ? | अपुनबबन्धक या निवृत्ता- 
घिकारप्रकृति आत्मा का आन्तरिक परिचय इतना ही है कि उसके ऊपर मोह 
का दबात्र कम होकर उलये मोह के ऊपर उस आत्मा का दबाव शुरू होता है । 
यही श्राध्यात्सिक विक्रास का बीजारोपण है| यहीं से योगमार्ग का आरम्म हो 
जाने के कारण उस आत्मा की प्रत्येक प्रब्ृत्ति में सरलता, नम्नता, उदारता, परो- 
पकारपरायणता आदि सदाचार वास्तविकरूप में दिखाई देते हैं। जो उस विका- 
सोन्मुख आत्मा का बाह्य परिचय है? | इतना उत्तर देकर आचाय ने योग के 
आरंभ से लेकर योग की पराकाष्ठा तक के आध्यात्मिक विकास की क्रमिक वृद्धि 
को स्पष्ट समझाने के लिये उसको पाँच भूमिकाश्रों में विभक्त करके हर एक 
भूमिका के लक्षण बहुत स्पष्ट दिखाये३ हैं। और जगह जगह जेन परिभाषा के 





१ देखो मुक्त्यद्वषद्वाजिशिका र८ | 
२ देखो योगबिन्दु १७८, २०१ । 
हे योगॉविन्‍दु, ३१, ३४७, ३४५६, २६१, ३६ ६५ । 


रध्प 


साथ वौद्ध तथा योगदशोन की परिभाषा का मिलान कर" के परिभाषामेद की 
दिवार की तोड़कर उसकी ओट में छिपी हुईं योगवस्तु की मिन्नभिन्नद्शनसम्मत 
एकरूपताका स्फुट प्रदर्शन कराया है। अध्यात्म, भावना, ध्यान, समता और 
वृत्तिसंक्षय ये योगमार्ग की पाँच मूमिकायें हैं | इनमें से पहली चार को पतंजलि 
संप्रज्ञात, और अन्तिम भूमिका को असंप्रश्ञात कहते हैं* । यही संक्षेप में योगबत्रिदु 
को वस्तु है। 

योगदृश्सिमुच्चय में अध्यात्मिक विकास के क्रमका वर्णन योगबिन्दु की 
अपेक्षा दूसरे ठंग से है। उसमें आध्यात्मिक विकास के प्रारंभ के पहले की 
स्थितिको अर्थात्‌ अचरमपुग्दल्वपरावत्परिमाण संसारकाल्लीन आत्मा की स्थिति 
की ओवदष्टि कहकर उसके तरतमभाव को अनेक दृष्टांत द्वारा सममाया है3, 
और पीछे आध्यात्मिक विकास के आरंभ से लेकर उसके अंत तक में पाई 
जानेवाज्ञी योगावध्या को योगदृष्टि कहा हे । इस योगावस्था की क्रमिक दृद्धि को 
समझाने के लिये संक्षेप में उसे आठ भूमिकाओं में बाँठ दिया हैं।वे आठ 
भूमिकायें उस ग्रन्थ में आठ योगदृष्टि के नाम से प्रसिद्ध हैंड । इन आठ 
दृष्टिश्रों का विभाग पातंजल्योगदशनप्रसिद्ध यम, नियम, आसन, प्राणायाम 
आदि योगांगों के आधार पर किया गया है, अर्थात्‌ एक एक दृष्टि में एक एक 
योगांगका सम्बन्ध मुख्यतया बतल्ाया है। पहली चार दृष्टि याँ योग की प्रारम्मिक 
अ्वध्था रूप होने से उनमें अविद्या का अल्प अंश रहता है। जिसको प्रस्तुत 
में अवेद्यसंबेद्रपद कहा हें* | अगली चार दृश्िश्रों में अविद्या का अंरा बिल्कुल 
नहीं रहता । इस भाव को आचाय॑ ने वेद्यसंवद्यपद शब्द से बताया" है। 
इसके सिवाय प्रस्तुत ग्रंथ में पिछुली चार दृष्टियों के सयय पाये जानेवाले विशिष्ट 


१ “यत्सम्यग्द्शनं बोधिस्तत्मधघानों महोदय: । 
सत्वो5प्तु बोधिसत्वस्तद्धन्तैषोडन्वर्थतोडपि हि ॥ १७३ ॥ 
वरबोधिसमेतों वा तीर्थकृद्यो मविष्यति । 
तथाभव्यत्वतोडसौ वा बोचिसत्त्व: सतां मतः”? ॥ २७४ ॥ --भोगबिन्दु । 
२ देखो योगबत्रिंदु ४२८, ४२० । 
३ देखो-योगदशिसमुच्चय १४ । 
58 »... १३। 
है १3 जड। 


ध्य ”क। ११ हि रे | 


२६६ 


गझ्राध्यात्मिक विकास को इच्छायोग, शाल्रयोग और साम्थ्ययोग ऐसी तीन 
योगमभूमिकाओं में विभाजित करके उक्त तीनों योगभूमिकाओशों का बहुत 
रोचक वन किया दे? । 

आचाये ने अन्त में चार प्रकार के योगियों का वर्णन करके योगशात्र के 
अधिकारी कौन हो सकते हैं, यह भी बतल्ला दिया है । यहददी योगदशिसमुच्य की 
बहुत संज्षित्त वस्तु है । 

योगविंशिका में आध्यात्निक विकास को प्रारम्भिक अवध्था का वशन नहीं 
है, किन्तु उसकी पुष्ट अवस्थात्रां का ही वन है । इसी से उसमें मुख्वतया 
योग के अधिकारी त्यागी ही माने गए हैं। प्रत्तुत ग्रन्थ में त्यागी ग्रहृस्थ और 
साधुकी आवश्यक क्रिया को ही योगहप बतत्ला कर उसके द्वारा आध्यात्मिक 
विकास की क्रमिक चृद्धिका वशेन किया हैे। और उस आवश्यक क्रिया के 
द्वारा योग को पाँच भूमिकाओं में विभाजित किया गया है । ये पाँच भूमिकाएँ, 
उसमें स्थान, शब्द, अथ, सालंत्रन ओर निरालंत्रन नाम से प्रप्तिद्ध हैं। इन 
पाँच भूमिकाओं में कर्मयोग और ज्ञानयोग की घटना करते हुए आचाय ने 

पहली दो भूमिकाश्रों को क्मंब्रोग कहा है | इसके सिवाय प्रत्येक भूमिकाओं में 

इच्छा, प्रवृत्ति, स्थैय ओर छिद्धिरूप से आध्यात्मिक विकास के तस्तम्रभाव का 
प्रदशन कराया है। ओर उस प्रत्येक भूमिका तथा इच्छा, प्रति आदि 
अवान्तर स्थिति का लक्षण बहुत स्पष्ट रूप से वणन किया है* । इस प्रकार 
उक्त पाँच भूमिकाश्रों को अन्तर्गत भिन्न मिन्न त्थितिश्रों का वर्णन करके योग 
के अस्सी भेद किए हैं। और उन सबके लक्षण बतल्ाएं हैं, जिनको ध्यान- 
पूवक देखनेवाला यह जान सकता है क्रि में त्रिकास की किस सीड़ी पर खड़ा 
हैँ । यही योगविशिका की संक्षिप्त वस्तु है । 
उपसंहार-- 

विषय की गहराई और अपनी अयरूर्णता का खयाल होते हुए मी यह प्रयास 
इस लिए किया गया है कि अबतक का अवल्लोकन ओर स्मरण संज्षेत में भी 
लिपिबरद्ध हो जाय, जिससे भविष्य में त्रिशेष प्रगति करना हो तो इस विषय का 
प्रथम सोग्रान तैयार रहे । इस प्रवृत्ति में कई मित्र मेरे सहायक्र हुए है जिनके 
नामोल्लेख मात्र से कृतज्ञता प्रकाशित करना नहों चाइता। उनकी आदरणीय 
स्मृति मेरे हृदय में अखणड रहेगी । 


१ देखो योगदृष्टिसमुच्चच २-१२ । 
२ योगविशिका गा० ४, ६ | 
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पाठकों के प्रति एक मेरी सूचना है। वह यह कि इस निबन्ध में अनेक 
शास्त्रीय पारिमाषिक शब्द आए. हैं । खास कर श्रन्तिम भाग में जैन पारिभाषिक 
शब्द अधिक हैं, जो बहुतों को कम विदित होंगे । उनका मैंने विशेष खुलासा 
नहीं किया है। पर खुलासा वाले उन ग्रंथों के उपयोगी स्थल्न का निर्देश 
कर दिया है । जिससे विशेष जिज्ञासु मूलग्रंथ द्वारा ही ऐसे कठिन शब्दों का 
खुलासा कर सकेंगे । अगर यह संक्षिप्त निबन्ध न होकर खास पुस्तक होती तो 
इसमें विशेष खुलासों का भी अवकाश रहता। 

इस प्रवृत्ति के लिए. मुझ को उत्साहित करने वाले गुजरात पुरातत्व संशो- 
धन मन्दिर के मंत्री परीख रसिकल्लाल छोयल्लाल हैं जिनके विद्याप्रेम को में 
भूल नहीं सकता । 


ई० १६२२ ] [ योगदशन-योगबिंदु भूमिका 


प्रतिभामूर्ति सिद्धसेन दिवाकर 


भारतोय दर्शन अच्यात्मलक्ष्य हैं। पश्चिमीय दर्शनों की तरह वे मात्र बुद्धि 
प्रधान नहीं हैं। उनका उद्गम ही आत्मशुद्धि की दृष्टि सें हुआ है। वे आत्म- 
तत्व को और उसकी शुद्धि को लक्ष्य में रख कर ही बाह्य जगत का भी 
विचार करते हैं। इसलिए सभी आधत्तिक मारतीय दशनों के मौलिक तत्त्व 
एक से ही हैं। 

जन दशन का खोत भगवान्‌ महावीर और पाश्वनाथ के पहले से ही किसी 
न किसी रूप में चला आ रहा है यह वस्तु इतिहाससिद्ध है। जेन दशन की 
विशा चारित्र-प्रधान है जो कि मूृज्ञ आधार आत्म शद्धि की दृष्टि से विशेष 
संगत है | उसमें ज्ञान, भक्ति आदि तत्वों का स्थान अवश्य है पर वे! सभी 
तत्व चारित्र-पयवसायी हों तभी जनत्व के साथ संगत हैं। केवल जेन परंपरा 
में ही नहीं बल्कि बेदिक, बोद्ध आदि सभी परंपराश्रों में जब तक आध्यात्मिकता 
का प्राधान्य रहा या वस्तुतः उनमें आध्यात्मिकता जीवित रही तब तक उन 
दशनों में तक और बाद का स्थान होते हुए भी उसका प्राधान्य न रहा | 
इसीलिए हम सभी परम्पराश्रों के प्राचीन ग्रन्थों में उतना तक॑ और वादताण्डव 
नहीं पाते हैं जितना उत्तरकाल्ीन ग्रन्थों में । 

आध्यात्मिकता ओर त्याग की सवंसाधारण में निःसीम प्रतिष्ठा जम चुकी 
थी। अतएव उस उस आध्यात्मिक पुरुष के आसपास सम्प्रदाय भी अपने आप 
जमने लगते थे | जहाँ सम्प्रदाय बने कि फिर उनमें मूल तत्त्व में भेद न होने 
पर भी छोटी छोटी बातों में और अवान्तर प्रश्नों में मतममेद और तज्जन्य 
विवादों का होता रहना स्वाभाविक है। जैसे जेसे सम्प्रदायों की नींव गहरी 
होती गई और वे फैलने लगे वैसे हैसे उनमें परस्पर विचार-संघर्ध भी बढ़ता 
चला । जैसे अनेक छोटे बड़े राज्यों के बीच चढ़ा-ऊतरी का संघर्ष होता रहता 
है। राजकीय संघर्षों ने यदि लोकजीवन में क्ञोम किया है तो उतना ही क्षोम 
बल्कि उससे भी अधिक द्वोभ साम्प्रदायिक संघर्ष ने किया है। इस संघर्ष में 
पड़ने के कारण सभी आध्यात्मिक दर्शन तर्कप्रधान बनने लगे | कोई आगे तो 

पछ पर सभी दशनों में तक ओर न्याय का बोलबाछा शुरु हुआ । प्राचीन 
समय म॑ जो आन्वीक्षिकी एक सवंसाधाग्यण खास विद्या थी उसका आधार लेकर 
घोरे धीरे सभी सम्प्रदायों ने अपने दर्शन के अनुकूल आन्वीक्षिकी की रचना 
की । मूल आन्वीक्षिकी विद्या वेशेषिक दर्शन के साथ घुल्न मिलन गई पर उसके 
आधार से कभी बौद्ध-परम्परा ने तो कभी मीमांसकों ने, कभी सांख्य ने तो कभी 
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जनों ने, कभी अक्वेत वेदान्त ने तो कभी अन्य वेदान्त परम्पसओरों ने अपनी स्वतन्त्र 
आन्वीक्तिकी की रचना शुरू कर दी | इस तरह इस देश में प्रत्येक प्रधान दर्शन 
के साथ एक या दूसरे रूप में तकविद्या का सम्बन्ध अनिवाय हो गया । 

जब प्राचीन आन्वीज्षिकी का विशेष बल देखा तब बौद्धों ने संभवत: सर्व 
प्रथम अलग स्वानुकूल आन्वीक्षिकी का खाका तेयार करना शुरू किया । संमवतः 
फिर मीमांसक ऐसा करने लगे । जेन सम्प्रदाय अपनी मूल प्रकृति के अनुसार 
अधिकतर संयम, त्याग, तपस्या आदि पर विशेष भार देता आ रहा था; पर 
आसपास के वातावरण ने उसे भी तकविद्या की ओर ऊुकाया । जहाँ तक हम 
जान पाये हैं, उससे मालूम पड़ता है कि विक्रम की ५ वीं शताब्दी तक जेन 
दशन का खास भ्कुकाव ख्तंत्र तक विद्या की ओर न था। उसमें जेसे जेसे 
संस्कृत भाषा का अध्ययन प्रबल्न होता गया वेसे बेसे तक विद्या का आकर्षण 
भी बढ़ता गया | पांचवीं शताब्दी के पहले के जेन वाइमय ओर इसके बाद 
क्र जैन वाइ्मय मं हम स्पष्ट भेद देग्बते हें । अब देखना यह हे कि जेन 
वाइमय के इस परिवतन का आदि सूत्रधार कीन है ? ओर उसका स्थान भारतीय 
विद्वानों में केसा है? 
आदि जैन ताक्किक-- 

जहाँ तक में जानता हूँ, जेन परम्परा में तक॑ विद्या का ओर तक प्रधान 
संस्कृत वाइमय का आदि प्रणेता है सिद्धसेन ठिवाकर | मेंने दिवाकर के जीवन 
और कार्यों के सम्बन्ध में अन्यत्र' विन्‍तृत ऊहायोह किया है; यहाँ तो यथामंभव 
संक्षेप में उनके व्यक्तित्व का सोदाहर' परिचय कराना हे । 

सिद्धसेन का सम्बन्ध उनके जीवनकथानको के अनुसार उज्जेंनी और 
उसके अधिप विक्रम के साथ अ्रवश्य रहा है, पर वह विक्रम कौन सा यह 
एक विचारणीय प्रश्न है। श्रमी तक के निश्चित प्रमाणों से जो सिद्धसेन का 
समय विक्रम की पॉचवीं और छुटटी शताब्दी का मध्य जान पड़ता है, उसे 
देखते हुए अधिक संभव यह है कि उजनी का वह राजा चन्द्रगुप्त द्वितीय या 
उसका पोत्र म्वन्टगप्त होगा । जो कि विक्रमादित्य रूप से प्रसिद्ध रहे । 

सभी नये पुराने उल्लेख यदी कइते हैं कि सिद्धसेन जन्म से ब्राह्मण थे । 
यह कथन डिल्कुल सत्य जान पड़ता है, क्योंकि उन्होंने प्राकृत जैन वाढमयको 


सक...... 





9 देरिए ?जरात दि द्रार्पट द्वारा प्रकाशित सनम ठ्तिक का गुजराती 
भाषान्तर, भाग ६, त्था उर्सवा 7 रल्‍रूश भाषान्तर, श्वेताम्बर ऊन कोन्फ्रन्स, 
पायघनी, न्वे, द्वास प्रकाशित | 
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संस्कृत में रूपान्तरित करने का जो विचार निमयता से सर्व प्रथम प्रकट किया 
वह ब्राह्मण-सुलम शक्ति ओर रुचि का ही द्योतक है । उन्होंने उस युग में 
जैन दर्शन तथा दूसरे दशनों को लक्ष्य करके जो अत्यन्त चमत्कारूर्ण संस्कृत 
पद्मबद्ध कृतियों की देन दी है वह भो जन्मसिद्ध ब्राह्यणत्व की ही द्योतक है। 
उनकी जो कुछ थोड़ी बहुत कृतियाँ प्राप्य हैं उनका एक एक पद ओर वाक्य 
उनकी कवित्व विषयक, तके विषयक, ओर समग्र भारतीय दर्शन विषयक्त 
तल्लस्पर्शी प्रतिभा को व्यक्त करता है । 
आदि जन कवि एवं आदि जन सतुतिकार-- 
हम जत्र उनका कवित्व देखते है तब अश्वघोष, काब्निदास आदि याद 
आते हैं। ब्राह्मण-धर्म में प्रतिष्ठित आश्रम व्यवस्था के अनुगामी कालिदास ने 
लग्नभावना का श्रोचित्य बतत्नाने के लिए लग्नकाल्लीन नग[र प्रवेश का प्रसंग 
लेकर उस प्रसंग से हर्षोत्मुक स्त्रियों के अवल्लोकन कोतुक का जो मार्मिक शब्द- 
चित्र खींचा है वेसा चित्र अश्वघोष के काव्य में और पिद्धसेन की स्तुति में भा 
है । अन्तर केवल इतना ही है कि अश्वघोष और सिद्धसेन दोनों श्रमणघम में 
प्रतिष्ठित एकमात्र त्यागाश्रम के अ्रनुगामी हैं इसलिए, उनका वह चित्र वेराग्य 
और ग्रहत्याग के साथ मेज्ञ खाए ऐसा है। अ्रतः उसमें बुद्ध ओर महावीर के 
गहत्याग से खिन्न और उदास स्त्रियों की शोकजनित चेश्टाओं का वर्णन है नही 
कि दषोत्सुक स्त्रियों की चेष्टाओं का | तुलना के लिए नीचे के पत्मों को देखिए-- 
अपृर्वशोकोपतनक्लमानि नेत्रोदकक्लिन्नविशेषकाणि | 
विविक्तशोमान्यबल्लानना नि विल्ापदाक्षिग्यपरायणयानि || 
मुग्धोन्मुखाक्षाण्युपदिष्टवाक्यसंदिग्वजल्पानि पुरःसराशि । 
बालानि मार्गाचरणक्रियाणि प्रलंत्रवस्नान्तविकर्षणानि | 
अकृतिमस्नेहमयप्रदीवदीनेक्षणाः साथ्रुववाश्व पौराः । 
संसारसात्मयज्ञजनेकत्रन्धो न मावशुद्ध जगहुमनस्ते | 
“सिद्ध० ५-१०, ११, १२। 
अतिप्रहर्पादय शोकमूछिंता: कुमारसंदश नलोललोचनाः । 
गहाद्विनिश्चक्रमुराशया स्त्रिवः शरत्ययोदादव विद्यतश्चलाः ॥ 
विलम्बकेश्यो मलिनांशुकाम्बरा निरझनेर्वाष्पहतेल्षणंमुखे: । 
स्त्रियों न रजुमजया विनाकृता दिवीव तारा रजनीक्षयारुणाः ॥ 
अरत्तताम्रे श्वरणैरनू पु रैरकुण्ड लेराजवकन्धर मुख: । 
स्वभावपीने जंघनैरमेललैरहारय क्त्रेमु पितैरिव स्तनेः || 
--अश्व० बुद्ध० सगे ८-२०, २१, २२ 


तस्मिन्‌ मुहूर्ते पुरसुन्दरीणामीशानसंदश नलाल्लसानाम्‌ | 
प्रासादमालासु बभूवुरित्यं त्यक्तान्यकार्याणि विचेष्टितानि ॥| ४६ ॥ 
विलौचनं दक्षिणमन्ननेन संभाव्य तद्श्चितवामनेत्रा । 
तथैत वातायनसंनिकष ययो शल्लाकामपरा वहन्ती ॥ ५६ ॥ 
तासां मुखेरा सवगन्वमर्भर्यासान्तरा: सान्द्र कुतूहलानाम । 
विल्लोलनेत्रश्न मरेगवाक्षा: सहस्तपात्रा मरणा इवासन्‌ ॥ ६२ || 
( कालि० कुमा२० सर्ग ७. ) 
सिद्धसेन ने गद्य में कुछ लिखा हो तो पता नहीं है। उन्होंने संस्कृत में 
बत्तीस बत्तीसियाँ रची थीं, जिनमें से इक्कोप्त अमी लम्य हैं। उनका प्राकृत में 
रचा “सम्मति प्रकरण” जेनदृष्टि और जेन मन्तव्पों को तक शेल्ली से स्पष्ट करने 
तथा स्थापित करनेवाला जेन वाइमभय में सव प्रथम अन्थ है। जिसका आश्रय 


उत्तरवर्ती सभी श्वेताम्बर दिगम्बर विद्वानों ने लिया है । 
संस्कृत बत्तीसियों में शुरू की पांच और ग्यारहवीं स्तुजिरूय हैं। प्रथम की 
पाँच भें मद्यवीर की स्तुति है जब कि ग्याहरवीं में किसी पराक्रमी और विजेता 
राजा की स्तुति है। ये स्त॒ुतियाँ अश्ववोय समकाज्ञीन बोद स्तुतिकार मातृचेट 
के अध्यधशतक, “चत॒ुःशतक' तथा पश्चादर्ती आयदेव के चतुःशतक को 
शैली की याद दिलाती हैं। सिद्धलेन ही जैन परम्परा का आद्य संन्‍कृत स्तुतिकार 
है। आचाथ हेमचन्द्र ने जो कहा है “क्र सिद्धसेनल्तुतयों महार्था अशिक्षिता- 
लापकला क् चेषा? वह विलकुत्न सही है। स्वामी समन्तमद्र का सस्वयंभूस्तोत्र” 
जो एक द्ृदयहारिणी स्तुति है ओर “युक्त्यनुशासन? नामक दो दाशं निक स्तुतियाँ 
ये सिद्धसेन की कृतियों का अनुररण जान पड़ती हैं। हेमचन्द्र ने भी उन दोनों 
का अपनी दो बत्तीसियों के द्वारा अनुकरण किया है । 
बारहवीं सदी के आचाय हेमचन्द्र ने अयने व्याकरण में उदादरणरूप में 
लिखा है कि अनुसिद्धसेन कव्यः | इसका भाव यदि यह हो कि जैन पर- 
म्परा के संस्कृत कवियों में सिद्धसेन का स्थान सव॒ प्रथम है ( समय को दृष्टि से 
ओर गुणवत्ता की दृष्टि से अन्य सभी जेन कवियों का स्थान सिद्धसेन के बाद 
आता है ) तो वद कथन आज तक के जेनवाइममय की दृष्टि से अन्तरशः सत्य 
है। उनकी स्तुति और कविता के कुछ नमूने देखिये -- 
स्वयंभुवं भूतसहलनेत्रमनेकमेका त्रभावलिड्भम्‌ | 
अत्यक्तमव्याहतविश्वलोकमना दिमश्यान्तमपुएययापम्‌ ।| 
समन्तमर्वाक्षगुणं निरक्षं स्रयंप्रभं सबंगतावभासम | 
अतीतसंज्यानमनंतकल्पमचि त्यमाहात्म्ममल्ञोकल्लोकम्‌ ॥ 


है 
७6 
शा 


कुद्देतुतकोंपरतप्रपञ्चसद्धावशुद्धाप्रतिवादवादम्‌ । 

प्रण मय सच्छासनवधमान स्तोष्य यतीन्द्रं जिननधमानम्‌ || 
स्तुति का यह प्रारम्भ उपनिषद्‌ की भाषा और परिभाषा में विरोधालझ्डार- 

गमित है । 

एकान्तनिगुणभवान्तमुपेत्य सन्‍्तो यत्नार्जितानपि गुणान्‌ जद़ति क्षणेन । 
क्लीबदरस्त्वयि पु नव्यसनोल्‍वणानि भुंक्ते चिरं गुणफलानि हिदापनष्ट: ॥। 
इसमें सांख्य परिभाषा के द्वारा विरोधाभास गर्मित स्तुति है । 
कचिन्नियतिपक्षुपातगुरु गम्यते ते बचः, 
स्वभावनियताः प्रजा: समयतंत्रवृ त्ताः कचित्‌ । 
स्वयं कृतभुजः कचित्‌ परकतोपमोंगाः पुन- 
नंवा विषदवाददोषमल्लिनोडस्थहो विस्मयः ॥ 


इसमे श्वेताश्वर उपनिषद्‌ के मिन्न भिन्न कारणवाद के समम्वय द्वारा 
वीर के लोकोत्तरत्वका सूचन है । 
कुलिशेन सहखलोचनः सविता चांशुसहखलोचनः । 
न विदारयित्धु यदीश्वरो जगतस्तद्धवता हतं तमः ॥ 
इसमें इन्द्र और सूय से उत्क्रष्टत्व टिखाकर वीर के लोकोत्तरत्व का व्यंजन 
किया है। 
न सदःसु वट्न्नशिक्षितो ल्भते वक्त॒विशेषगौरवम्‌ | 
अनुपास्य गुरं त्ववा पुनजंगठाचार्यकमेव निर्जितम्‌ | 
इसमें व्यतिरेक के द्वारा स्तुति की है कि हे भगवन्‌ ! आपने गरुसेवा के 
बिना किये भी जगत का आचार्य पद पाया है जो दूसरों के लिए संभव नहीं | 


उदधाविव सवसिन्धव: समुदीर्णास्वयि सर्वहृष्टचः । 
न च तासु भवानुदीक्ष्यते प्रविभक्तासु सरित्स्विवोदधि: ॥ 
इसमें सरिता और समुद्र की उपमा के द्वारा भगवान्‌ में सब दृष्टियों के 
अस्तित्व का कथन है जो अनेकान्तवाद की जड़ है । 


गतिमानथ चाक्रियः पुमान्‌ कुरुते कर्म फलेन युज्यते | 
. फलमभुक्‌ च न चार्जनक्षमो विदितो यैर्विदितोडसि तै्मने ॥ 
इसमे विभावना, विशेषोक्ति के द्वारा आत्म-विषयक जैन मन्तव्य प्रकट 
किया है । 
किसी पराक्रमी ओर विजेता उृपति के गुणों की समग्र म्तुति लोकोत्तर 
कवित्वपूण है | एक ही उदाहरण देखिए -- 


हा 


र्ज्छ 


एकां दिशं त्रजति यद्गतिमद्गतं च तत्रस्थमेव च विभाति दिगन्तरेषु । 
यातें कथं दशदिगन्तविभक्तमूर्ति युज्येत वक्‍त॒मुत वा न गत॑ यशस्ते ॥ 


आय जेन वबादी-- 
दिवाकर आद्य जैन वादी हैं | वे वादविद्या के संपूर्ण विशारद जान पड़ते हैं, 
क्यो कि एक तरफ से उन्होंने सातवीं वादोपनिषद्‌ बत्तीसो में वादकालीन सब 
नियमोपनियमों का वर्णन करके केसे बिजय पाना यह बतलाया है तो दूसरी 
तरफ से आठवीं बत्तीसी में वाद का पुरा परिहाम भी किया है । 
दिवाकर आध्यात्मिक पथ के त्यागी पथिक थे और वाद कथा के भी रसिक 
थे | इसलिए उन्हें अपने अनुभव से जो आध्यात्मिकता और वाद-विवाद में 
ग्रसंगति दिख पड़ी उसका मामिक चित्रण खींचा है। वे एक मांस-पिणड में 
लुब्ध ओर लड़नेवाले दो कुत्तों में तो कभी मेत्री की संभावना कहते हैं; पर दो 
सहोदर भी वादियों में कभी सख्य का संभव नहीं देखते । इस भाव का उनका 
चमत्कारी उदगार देखिए -- 
ग्रामान्तरोपगतयेरेकामिषसंमजातमत्मरयो: | 
स्थात्‌ सख्यमपि शुनोर्त्रात्नोरपि वादिनोन स्यात्‌ || ८, १. 
वे सष्ट कहते हैं कि कल्याण का मार्ग अन्य है और वादीका मार्ग अन्य ; 
क्यों कि किसी मुनि ने वाग्युद्ध को शिव का उपाय नहीं कहा है -- 
अन्यत एव श्रयांस्यन्यत एवं विचरन्ति वादिवृषा: । 
वाक्संरंम क्चिंद्पि न जगाद मुनिः शिवोपायम्‌ ॥ 


आयद्य जन दाशनिक व आद्य सवदर्शनसंग्राहक-- 

दिवाकर आयद्य जेन दाशनिक तो है ही, पर साथ ही वे आद्य सर्व भारतीय 
दशनों के संग्राहक भी हैं। सिद्धसेन के पहले किसी भी अन्य भारतीय 
विद्वान ने रुंक्षप में सभी भारतीय दशनों का वास्तविक निरूपण यदि किया हो तो 
उसका पता अभाीतक इतिहास का नहीं हे। एक बार सिद्धसेन के द्वारा सत्र 
दशनों के वर्णन की प्रथा प्रारम्भ हुई कि फिर आगे उसका अनुकरण किया 
जाने लगा | आठवीं सदी के हरिभद्र ने 'घड्दर्शनसमुच्चय”ः लिखा, चोदहवीं 
सदी के माधवाचाय ने 'सबंदशनसंग्रह” लिखा; जो सिद्धसेन के द्वारा प्रारम्भ की 
हुई प्रथा का विकास है | जान पड़ता है सिद्धसेन ने चार्वाक, मीमांसक आदि 
प्रत्येक दशन का वन किया होगा, परन्तु अभी जो बत्तीसियां लम्य हैं उनमें 
न्याय, वेशेषिक, सांख्य, बौद, आजीबक और जैन दर्शन की निरूपक बत्तीसियां 
ही हैं। जैन दर्शन का निरूपण॒ तो एकाधिक वत्तीसियों में हुआ है । पर किसी 


२७३ | 


भी जैन जैनेतर विद्वान को आश्रय चक्ति करने वाली सिड्धसेन की प्रतिभा का- 
स्पष्ट दशन तब होता है जब हम उनकी पुरातनत्व समालोचना विषयक 
और वेदान्त विषयक टो बत्तीसियों को पढ़ते हैं। यदि स्थान होता तो उन दोनों 
ही बत्तीसियों को में यहाँ पूर्ण रूपेण देता | में नहीं जानता कि भारत में ऐसा 
कोई विद्वान्‌ हुआ हो जिसने पुरातनत्व ओर नवीनत्व की इतनी क्रान्तिकारिणी 
तथा हृदयहारिणी एवं तलस्प्शिनी निर्मंय समाल्लोचना की हो । में ऐसे विद्वान 
को भी नहीं जानता कि जिस अकेले ने एक बत्तीसी में प्राचीन सभ्च उपनिषदों 
तथा गीता का सार वैदिक और ओऔपनिषद माघषा में हो शाब्दिक और 
आशिक अलइ्भर युक्त चमत्कारकारिणी सरणी से वर्णित किया हो। जैन 
परम्परा में तो प्िद्धसेन के पहले ओर पीछे आज तक ऐसा कोई विद्वान्‌ हुआ 
ही नहीं है जो इतना गहरा उपनिषदों का अभ्यासी रहा हो ओर ओपनिषद 
भाषा में ही ओपनिषद तत्व का वर्णन भी कर सके। पर जिस परम्परा में सदा 
एक मात्र उपनिषदों की तथा गाता की प्रतिष्ठा है उस वेदान्त परम्परा के विद्वान्‌ 
भी यदि सिद्धसेन की उक्त बत्तीसी को देखेंगें तब उनकी प्रतिभा के कायल 
होकर यही कह उठेंगे कि आज तक यह ग्रन्थरत्न दृष्टिपथ में आने से क्‍यों 
रह गया। भेरा विश्वास है कि प्रस्तुत बत्तीती की ओर किसी भी तीदणश-प्रश्ञ 
वैदिक विद्वान का ध्यान जाता तो वह उस पर कुछ न कुछ बिना लिखे न 
रहता । मेरा यह भी विश्वास है कि यदि कोई मूल उपनिषदों का साम्नाय 
अध्येता जेंन विद्वान होता तो भी उस पर कुछ न कुछ लिखता । जो कुछ 
हो, में तो यहाँ सिद्धसेन की प्रतिभा के निदशक रूप से प्रथम के कुछु पद्म भाव 
सहित देता हूँ । 

कभी कभी सम्प्रदाया मिनिवेश वश अपड़ व्यक्ति भी, आजही की तरह उस 
समय भी विद्वानों के सम्मुग चर्चा करने की घृष्टता करते होंगे। इस स्थिति 
का मजाक करते हुए. सिद्धसेन कहते हैं कि बिना ही पढ़े परिडतंमन्य व्यक्ति 
विद्वानों के सामने बोलने की इच्छा करता है फिर भी उसी छण वह नहीं फट 
पड़ता तो प्रश्न होता है कि क्या कोई देवताएँ दुनियाँ पर शासन करने वाल्ली 
हैं भी सही ! अर्थात्‌ यदि कोई न्यायकारी देव होता तो ऐसे व्यक्तिको तत्हुण ही 
सीधा क्‍यों नहीं करता-- 

यदशिक्षितपश्डितो जनों विदुषामिच्छुति वक्तुप्ग्नतः। 
न च तत्कणमेव शीयते जगत: कि प्रमवन्ति देवताः॥ ( ६. १ ) 

विरोधी बढ़ जाने के भय से सच्ची बात मी कहने में बहुत समालोचक 

हिचकिचाते हैं। इस भीर मनोदशा का जबाब देते हुए दिशकर कहते हैं कि- 


ढ़ . 


पुराने पुरुषों ने जो व्यवस्था स्थिर की है क्या वह सोचने पर वैसी ही सिद्ध 
होगी ! अर्थात्‌ सोचने पर उसमें भी त्रुटि दिखेगी तब केवल उन मत पुरुखों की 
जमी प्रतिष्ठा के कारण हाँ में हाँ मिल्लाने के लिए मेरा जन्म नहीं हुआ है । यदि 
विट्वंषी बढ़ते हों तो बढ़े --- 
पुरातनेर्या नियता व्यवस्थितिस्तत्रेव सा कि परिचिन्त्य सेल्यति | 
तथेति वक्तु म्तरूटगौरवादहन्न जातः प्रथयन्तु विद्विषः॥ ( ६. ३ ) 
हमेशा पुरातन प्रमी, परस्पर विरुद्ध अनेक व्यवह्रों को देखते हुए भी 
अपने इष्ट किसी एक को यथाथ ओर बाकी को अयथार्थ करार देते हैं। इस 
दशा से ऊब कर दिवाकर कहते हैं कि--सिद्धान्तव ओर व्यवहार अनेक प्रकार 
के हैं, वे परस्पर विरुद्ध भी देखे जाते हैं | फिर उनमें से किसी एक की सिद्धि 
का निर्णय जल्दी केसे हो सकता है ? तथापि यही मर्यादा है दूसरी नहीं-ऐसा 
एक तरफ निणुय कर लेना यह तो पुरातन प्रेम से जड़ बने हुए व्यक्ति को ही 
शोभा देता है, छुक जेंसे को नहीं-- 
बहुप्रकारा: स्थितयः परस्परं विरोधयुक्ताः कथमाशु निश्चयः । 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा पुरातनप्रेमजल्लस्थ युज्यते ॥ ( ६. ४ ) 
जब कोई नई चोज आई तो चट से सनातन संस्कारी कह देते हैं कि, यह 
तो पुराना नहीं है । इसी तरह किसी पुरातन बात की कोई योग्य समीक्षा करे 
तब भी वे कह देते हैं कि यह तो बहुत पुराना है, इसकी टीका न कीजिए । 
इस अविवेकी मानस को देख कर माल॒विकाग्निमित्र में कालिदास को कहना 
पड़ता हैं कि- 
पुराणमित्येव न साधु सब न चापि काब्यं नवमित्यवद्यम्‌ | 
सन्‍्तः परीक्ष्यान्यतरद्‌ भजन्ते मूठ: परप्रत्ययनेयबुद्धि: ।| 
ठीक इसी तरह दिवाकर ने भी भाष्यरूप से कहा है कि-यह जीवित वर्तमान 
व्यक्ति भी मरने पर आगे की पिढ़ो की दृष्टि से पुराना होगा; तब वह भी 
पुरातनों की ही गिनती में आ जायगा । जब इस तरह पुरातनता अनवस्थित 
हे अ्र्थात्‌ नवीन भी कभी पुरातन हे और पुराने मी कभी नत्रीन रहे; तब फिर 
अमुक वचन पुरातन कथित है ऐसा मान कर परीक्षा बिना किए उस पर कौन 
. विश्वास करेगा ! 
जनोड्यमन्यस्य मृत: पुरातन:ः पुरातनेरेव समो भविष्यति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक्य रोचयेत्‌ ॥| (६. ५) 
पुरातन प्रेम के कारण परीक्षा करने म॑ आलसी बन कर कई लोग ज्यों ज्यों 
सम्यग्‌ निश्रय कर नहीं पाते हैं त्यों त्यों वे उलटे मानों सम्यग निश्चय कर 
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लिया हो इतने प्रसत्न होते हैं और कहते हैं कि पुराने गुर जन मिथ्याभाषी 
थोड़े हो सकते हैं? मैं खुद मन्दमति हूँ. उनका आशय नहीं समभता तो क्या 
हुआ !? ऐसा सोचने बालों को लक्ष्य में रत कर दिव्वाकर कहते हैं कि वैसे लोग 
आत्मनाश की ओर ही दौड़ते हैं -- 
विनिश्चययं नेति यथा यथात्रसस्तथा तथा निश्चितवत्यतीदति । 
अवन्ध्यवाक्या गुरत्रोड्इमल्पधीरिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय घावति ॥ 
शास्त्र ओर पुराणों में देवी चयत्कारों और असम्वद्ध घटनाओं को देख कर 
जब्र कोई उनकी समीक्षा करता है तत्र अन्धश्रद्धालु कह देते हैं, कि भाई ! हम 
ठहरे मनुष्य, और शाञ्न तो देव रचित हैं; फिर उनमें हमारी गति हो क्‍या! 
इस सव॑ सम्प्रदाय साधारण अनुभत्र को लक्ष्य में रख कर दिवाकर कहते हैं, कि 
हम जेसे मनुष्यरूपधारियों ने ही मनुष्यों के ही चरित, मनुष्य अधिकारी के ही 
निप्तित्त अथित किये हैं | वे परीक्षा में ग्रसमथ पुरुषों के लिए अपार और गहन 
भत्ते ही हों पर कोई हृदयवान्‌ विद्धान्‌ उन्हें अगाव मान कर केसे म.न लेगा ? 
वह तो परीक्षापूवक ही उनका स्वीकार-अस्वीकार करेगां-- 
मनुष्यज्नत्तानि मनुष्यलकणे मंनुष्यहेतोर्नियतानि ते: स्वयम्‌ । 
अलब्धपाराण्यलसेघु कणवानगाधपाराणि कथ्थ॑ ग्रह्मष्यति ॥ (६. ७) 
हम सभी का यह अनु भव है कि कोई सुसंगत श्रद्यतन मानवक्नत हुई तो 
उसे पुराणप्रेमी नहीं छुते जब कि वे किसी अत्त-व्यत्त और असंबद्ध तथा 
समभ में न आ सके ऐसे विचारवाले शाज् के प्राचीनों के द्वारा कहे जाने के 
कारण प्रशंसा करते नहीं अधघाते। इस अनुभव के लिए. दिवाकर इतना ही 
कहते हैं कि वह मात्र स्पृतिमोह है, उसमें कोई विवेकपटुता नहीं-- 
यदेव किचिद्विषमप्रकल्पितं पुरातनेंरुक्तमिति प्रशस्यते | 
विनिश्चिताउप्यद्ननुष्यवाक्क्ृतिन पख्यते यत्स्मृतिमोह एवं सः ॥६-) 
हम अंत में इस परीक्षा-प्रधान बत्तीसीका एक ही पद्य भावसहित देते ई- 
न गोरवाक्रान्तमतिविंगाहते किमत्र युक्त किमयुक्तमर्थतः | 
गुणावत्रोधप्रभवं हि गौरव कुलांगनाइत्तमतोडन्यथा भवेत्‌ ॥ (६-२८) 
भाव यह है कि लोग किसी न किती प्रकार के बड़प्पन के आवेश से, प्रस्तुत 
में क्या युक्त हे और क्या अयुक्त है, इसे तत्वतः नहीं देखते । परन्तु सत्य बात 
तो यह है कि वड़प्यन गुणदष्टि में ही है। इसके सिवाय का बड़प्पन निरा कुलां- 
गना का चरित है। कोई अज्ञना मात्र अाने खानदान के नाम पर सद्ज्त्त सिद्ध 
नहीं हो सकती | 


श्ज्८ 


अन्त में यहां में सारी उस वेढान्त विषयक द्वात्रिशिका को मूल मात्र दिए 
देता हूँ। यद्यपि इसका श्रर्थ द्वेतसांड्य ओर वदान्त उमय दृष्टि से होता है 
तथापि इसको खूबी मुके यह भी जान पड़ती है क्लि उप्में ओवनिय्रर भाव 
जेन तत्वज्ञान भा अवाधित रूप से कहा गया है | शब्दों का सेतु पार करके 
यदि कोई सूक्रमप्रज्ञ अर्थ गाम्मीय का स्पर्श करेगा तो इसमें से बौद्ध दशन का 
भाव भी पकड़ सकेगा। अतएव इसके अ्रथ का जिचार में स्थान संकोच के 
कारण पाठकों के ऊरर ही छोड़ देता हूँ। धाच्य उपनित्दों के तथा ग्रीता के 
विचारों अर वाकयों के साथ इतको तुत्नना करने की मेरी इच्छा है, पर इसके 
लिए अन्य स्थान उपयुक्त होगा । 


अजः पतंग: शवज्ञों विश्वमयों धत्ते गमभंभचरं चर च । 
योडस्याध्यज्षमकलं सवधान्य॑ वेदातीतं वेद वेद स वेद ॥ १ ॥ 
स एजेतद्विश्वमथितिएत्येकस्तमेवेन विश्वमधितिष्ठत्येकम । 
स ः्वेतद्वेद यदिद्यास्ति वेद्य॑ तमेवेतद्वेद यदिहाध्ति वेधम || २ |। 
स एवंतद्मवन रुजाद विरवरूसस्तमवतत्युजति भुवनं विश्वरूपम | 
न चेबन उजति कश्चित्रियजा्तं न चातो खजति भवन नित्यजातम्‌ ॥ 
एकायनशतात्माननक विश्वात्मानमम्रृतं जायमानम्‌ | 
यस्‍ते न वंद किमूचा करेष्यति यर्तं च वेद क्रिमचा करिष्यति |[४॥ 
सबद्वारा निम्मत(ता) मत्युपाशे स्वयंप्रभानेकसहस्थपर्वा । 
वत्या वहा; शरत यज्ञगमाः तेंगा गुहा गूइते सवमेतत्‌ ॥५॥ 
भावोभावों निःस्ततल्लो | सतलो ] नरजना [ रंजनो | यः प्रकारः | 
गुरात्मका गुणा विष्पभावा पिश्वेश्वर: सवंनयो ने सव: ॥ ६ ॥ 
खा खा्ठा स्वयमंवोयमुंक्त सवश्रायं भूतसर्गों यतश्व । 
न चास्या-यत्कारणं सम्त्िद्धो न चात्मन सूजते नापि चान्यान्‌ || ७ ॥ 
निरिद्धियचक्षुपा वेत्ति शब्दान्‌ श्रोत्रेण रूपं जिश्नति जिहया च | 
पादेअंत्रीति शिरसा याति तिष्न्‌ सर्वेण सर्व कुरुते मन्यते च || ८॥ 
शब्दातातः कथ्यते वावदुकर्जानातीतो ज्ञायते ज्ञानवद्धिः । 

वात बब्यते कत्ञशपाश मंज्षातीतों मुच्यते निर्विकल्य: ॥| ६ ॥ 
नाय॑ ब्रह्मा न कपदों न किष्णुत्र्मा चाय शंकरश्राच्युतत्व । 
आंत्मन्‌ मृदा: प्रातमा: कल्पयन्तो(स्ते) ज्ञानआायं न च भूयो नमो5स्ति॥ 
जापो वाह्मातरिेश्वा हुताशः सत्य मिथ्या बसुधा मेब्रयानम | 
“हग काट: शंकरत्ताक्ष(र्य)केतु: सवश्सवंथा सबतोड्यम्‌ ॥११॥ 


स एवाय॑ निम्वता येन सत्त्वा: शश्वद्दुः्खा दुःखभेवापियत्ति । 

स एवायमृषयोी य॑ विदित्वा व्यतीत्य नाकममृतं स्वादयन्ति ॥१२॥ 
विद्याविद्ये यत्र नो संभवेते यन्नासन्न नो दब्ीयो न गम्यम्‌। 
यस्मिन्मृत्युनंद्त नो तु कामा(कामः:) स सोड्छर: परम ब्रह्म वेद्यम ।|१३२॥ 
ओतप्रोता: पशवों येन रब ओतप्रोतः पशुमिश्रेष सवेः । 

रुवें चेमे पशवस्तस्य होम्यं तेषघां चायमीश्वरः संवरेण्यः |(१४॥| 
तस्थेवेत्ता रश्मयः कामचेनोर्याः पाप्मानमदुहाना: क्षरस्ति | 

येनाध्याता; पंच जना; स्वपन्ति [प्रोह्ुद्धास्ते] स्वं परिवर्तमाना: १६ ॥ 
तमेवाश्वत्थमृषयो वामनग्ति हिरण्मयं व्यस्ततहलशीषम | 

मनःशयं शतशाखप्रशाखं यस्मिन्‌ बीर्ज विश्वमोतं प्रजानाम ॥॥१९॥ 

स गीयते दीयते चाध्वरेषु मन्त्रान्तरात्मा ऋग्यजु:ःसामशाखः । 
अधःशयो विततांगो गृहध्यक्षः स विश्वयोनिः पुरुषो नेकबर्ण: ॥१७ ॥ 
तेनेंवेतद्विततं ब्रह्मजालं दुराचर दृष्टभु पसर्गपाशम्‌ | 

अस्मिन्मग्ना मानवा मानशल्येविंवेष्यन्ते पशवों जायमाना: ॥१८॥ 
अयमेवान्तश्वरति देवतानामस्मिन्‌ देवा अधिविश्वे निषेदुः | 

अयमुहर्डः प्राणभुक्‌ प्ेतयाने रष त्रिधा बद्धो बषभो रोखीति ॥१६॥ 
अपां गर्भ: सविता बहिरेष हिरिण्मयश्वान्तरात्मा देवयानः । 

एेन स्तंभिता सुभगा द्योनमश्र ग़ुर्वी चोवों सतत च भीमयादसः ।[२०|॥ 
मन; सोमः सविता चऋत्षुरय प्राण प्राणो मुखमस्याज्यपिवः | 

दिशः श्रोत्र नाम्रिप्रमब्दयानं पादाबविर्वा: सुरसाः सब्माप: ॥२१॥ 
विष्णुत्रीजमंमोजगर्म: शंभुश्रायं कारण ल्ोकसष्ठौ । 

नेन॑ देवा विद्रते नो मनुष्या देवाश्रैन विदुरितिरेतराश्व ।। २२ ॥ 
अस्मिन्‍्नुदेति सविता ल्ोकचक्तुरस्मिन्नस्तं गच्छति चांशुगर्भः 

एघोडजस्र॑ वततते काल्चक्रमेतेनायं जीवते जीवलोकः ।॥२३॥ 

अस्मिन्‌ प्राणाः प्रतिबद्धा: प्रजानामस्मिन्नस्ता रथनाभाविवारा: | 
अस्मिन्‌ प्रीते शीणमूलाः पतन्ति प्राणाशंसाः फलमिय मुक्तव्न्तम्‌ ॥२४॥ 
अस्मिन्नेकशर्त निहितं॑ मस्तकानामध्मिन्‌ सर्वा भूतयश्वेतयश्र । 

महान्तमेन पुरुष वेद वेद्य आदित्यव्ण तमसः परस्तात्‌ ॥२५॥ 
विद्वानशश्वेतनोड्चेतनो वा खश निरीहः स ह पुमानात्मतन्त्र: | 

छराकारः सतत चादूरात्मा विशीयन्ते वाचो युक्तयेडस्मिन्‌ |२६॥ 
बुद्धिचोद्दा बोधनीयोन्तरात्मा बाह्यश्रायं स परात्मा दुरात्मा । 

नासावंक नापृथक्‌ नाम नोमौ रुबे चेतत्पशवों य द्विर्षान्त ॥२७॥ 


सर्वात्मकं सचगतं॑ परीतमनादिमध्यान्तमपुण्यपापम्‌ । 
वाल कुमारमजरं च दृद्धं य एन विदुरमृतास्ते भवन्ति ॥र८। 
नास्मिन श्ञाते ब्रह्मणि ब्रह्मचय नेज्या जाप: स्वस्तयो नो पवित्रम | 
नाह नान्‍्यो नो महास्नो कर्नयान्निःसामान्यो जायते निविशेषः ।२६॥ 
नन॑ मत्वा शोचते नाम्युपति नाप्याशास्ते प्रियते जायते वा । 
नास्मिल्लोके ग्द्यते नो परस्मिल्लोकातीतो वर्तते ज्ञोक एवं |३०।! 
यस्मात्परं नापरमस्त किचिद यस्मान्नाणीयों न ज्यायेडरिति कश्चित्‌ | 
वृक्ष इस स्तब्घो दिवि तिष्ठत्येकस्तेनेद पूर्ण पुरुषेण सवम्‌ ॥३१॥ 
नानाकलप पश्यतो जीवल्ोोक॑ नित्यासक्ता व्याधयश्राधयश्व । 
यस्मिच्नेव॑ स्वतः सवत््व दृ्ट देवे नो पुनस्तापमेति ॥३२॥" 
उपसंहार--- 
उपसंहार में सिद्धसेन का एक पद्म उद्धत करता हूँ जिसमें उन्होंने घाष््थ- 
पूर्ण वक्‍तृत्व या पार्डित्य का उपह्ास किया है-- 
देवखातं च बदन आत्मायत्तं च वाहमयम्‌ | 
श्रोतार: सन्ति चोक्तस्य निलेजः को न पणिडत; || 
सारांश यह है, कि मुख का गद्ढा तो देवने ही खोद रखा हे, प्रयत्न यह 
अपने हाथ की बात दे ओर सुननेवाले सबंत्र सुल्लभ हैं; इसल्निए वक्ता या 
पुर्डित बनने के निमित्त यदि जरूरत है तो केवल निल्लेजताकी है। एक बार 
धृष्ट बन कर बोलिए फिर रुत्र कुछ सरल है । 


० १६४५ | [ भारतीय विद्या 
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१ इस बत्तीसी का विवेचन श्री पंडित सुखल्लाल जी ने ही किया है, जो 
भारतीय विद्याभवन बंबई के द्वारा ई० १६४४ में प्रकाशित है | --सं० 
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भगवान पाश्वेनाथ की विरासत । 
[ एक ऐतिहासिक अध्ययन ] 


वत॑मान जैन परंपरा भगवान्‌ महावीर की विरासत है | उनके आचार-विचार 
को छाप इसमें अनेक रूप से प्रकट होती है, इस बारे म॑ तो किसी ऐतिहासिक को 
सनन्‍्देह था ही नहीं। पर महावीर की आचार-विचार की परंपरा उनकी निजी 
निर्मित है--जैसे कि बोद्ध परंपरा तथागत बुद्ध की निजी निर्मित है--या वह 
पूववर्ती किसी तपस्वी की परंपरागत विरासत है ! इस विषय में पाश्चात्य ऐति- 
हासिक बुद्धि चुप न थी। जैन परंपरा के लिये श्रद्धा के कारण जो वात असन्दिग्ध 
थी उसी के विषय में वेज्ञानिक दृष्टि से एवं ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करनेवाले 
तटस्थ पाश्चात्य विद्वानों ने सन्देह प्रकट किया कि, पाश्वनाथ आदि पू्ंवर्ती 
तीथकरों के अस्तित्व में क्या कोई ऐतिहासिक प्रमाण है ? इस प्रश्न का माकूल 
जवाब तो देना चाहिए था जैन विद्वानों को, पर वे वैसा कर न सके । आखिर 
को डॉ० याकोव्री जैसे पाश्चात्य ऐतिहासिक ही आगे आए, ओर उन्होंने ऐति- 
हासिक दृष्टे से छानबीन करके अकास्य प्रमाणों के आधार पर बतलाया कि, 
कम से कम पाश्वनाथ तो ऐतिहासिक हैं ही' । इस विषय में याकोबी महाशय ने 
जो प्रमाण बतलाए उनमें जैन आगमों के अतिरिक्त बौद्ध पिटक का भी समावेश 
होता है । बौद्ध पिटकगत उल्लेखों से जैन आगमगत वर्णनों का मेल बिठाया गया 
तब ऐतिहासिकों की प्रतीति दृटतर हुई कि,. महावीर के पूर्व पाश्वनाथ अवश्य 
हुए हैं। जैन आगमों में पाश्वंनाथ के पूर्ववर्ती बईस तीथथंकरों का वर्णन आता 
है । पर उसका बहुत बड़ा हिस्सा मात्र पोराणिक है । उसमें ऐतिहासिक प्रमायों 
की कोई गति अ्रमी तो नहीं दिखती । 
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डड जैन धर्म और दशान 


याकोत्री द्वारा पाश्वंनाथ की ऐतिहासिकता स्थापित होते ही विचारक और 
गवेषक को उपलब्ध जैन आगम अनेक बातों के लिए. ऐतिहासिक दृष्टि से विशेष 
महत्त्व के जान पड़े और वैसे लोग इस दृष्टि से भी आगमों का अध्ययन-विवेचन 
करने लगे । फलतः कतिपय भारतीय विचारकों ने और विशेषतः पाश्चात्य विद्वानों 
ने उपलब्ध जैन आगम के आधार पर अनेकविध ऐतिहासिक सामग्री इकट्ठी की 
और उसका यत्र-तत्र प्रकाशन भी होने लगा | अत्र तो धीरे-घीरे रूढ़ ओर श्रद्यालु 
जैन वर्ग का भी ध्यान ऐतिहासिक दृष्टि से श्रुत का अध्ययन करने की ओर जाने 
लगा है। यह एक सन्‍्तोष की बात है | 
प्रस्तुत लेख में उसी ऐतिहासिक दृष्टि का आश्रय लेकर विचार करना है कि, 
भगवान्‌ महावीर को जो आचार-विचार की आध्यात्मिक विरासत मित्नी वह किस- 
किस रूप में मिली और किस परंपरा से मित्नी ? इस प्रश्न का संक्षेप में निश्चित 
उत्तर देने के बाद उसका स्पष्टीकरण क्रमशः किया जाएगा | उत्तर यह है कि, 
महावीर का जो आध्यात्मिक विरासत मित्नी है, वह पाश्वनाथ की परंपरागत देन 
है। वह विरासत मुख्यतया तीन प्रकार की है--( १ ) संघ ( २) आचार और 
( ३ ) श्रुत | 
यद्यपि उपलब्ध आगमों में कई आगम ऐसे हैं कि जिनमें किसी न किसी 
रूप में पाश्वेनाथ या उनकी परंपरा का सूचन हुआ है। परन्तु इस लेख में 
मुख्यतया पाँच" आगम, जो कि इस विषय में अधिक महत्व रखते हैं, ओर 
जिनमें अनेक पुरानी बातें किसी न किसी प्रकार से यथाथ रूप में सुरक्षित रह गई 
हैं, उनका उपयोग किया जाएग़ा । साथ ही बौद्ध पिव्क में पाए. जानेवाले संवादी 
_उल्लेखों का तथा नई खोज करनेवालों के द्वार उपस्थित की गई सामग्री में से 
उपयोगी अंश का भी उपयोग किया जाएगा । 
दिगंवर-श्वेतांबर दोनों के ग्रंथों में वर्णित है कि, पाश्वनाथ का जन्म 
काशी--बनारस में हुआ और उनका निर्धाण सम्मेतशिखर वर्तमान पाश्वनाथ 
पहाड--पर हुआ । दोनों के चरित्र-विषयक साहित्य से इतना तो निविवाद 
मालूम होता है कि पाश्वनाथ का धर्म-प्रचार-क्षेत्र पूव भारत---खास कर गंगा के 
उत्तर और दक्षिण माग--में रहा | खुद पाश्वनाथ की विहार भूमि को सोमा 
का निश्चित निर्देश करना अभी संभव नहीं, परन्तु उनकी शिष्य परंपरा, जो 
पाश्वांपत्यिक कहलाती है, उसके विहार क्षेत्र की सीमा जैन और बोध अंथों के 
आधार पर, अस्पष्ट रूप में भी निर्दि.्ठ की जा सकती है। अंगुत्तरनिकाय नामक 








२. आचघारांग, यूत्रकृतांग, स्थानांग, भगवती ओर उत्तराध्ययन | 





भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत भू 


चोद्ध ग्रन्थ में बतलाया है कि, वप्प नाम का शाक्य निग्नन्थआ्रावक था |? इसी 
मूल सुत्त की अद्दकथा में वष्प को गोतम बुद्ध का चाचा कहा है। वप्प बुद्ध का 
समकालीन कपिलवस्तु का निवासी शाक्य था। कपिलवस्तु नेपाल की 
तराई में है। नीचे की ओर रावती नदी--जो बौद्ध ग्रन्थों म॑ अचिरावती नाम से 
प्रसिद्ध है, जो इरावती भी कहल्लाती हैं-- उसके तट पर श्रावस्ती नामक प्रसिद्ध 
शहर था, जो आजकल सहय्महट कहलाता है। श्रावस्ती में पाश्यनाथ 
की परंपरा का एक निग्नन्‍न्थ केशी था, जो महावीर के मुख्य शिष्य गौतम से 
मिला था“ | उसी केशी ने पएसी नामक राजा को और उसके सारथि को धर्म 
ग्राप्त कराया था* | जैन आगमगत सेयविया * ही बौद्ध पिठकों की सेतव्या जान 
पड़ती है, जो श्रावस्ती से दूर नहीं | वेशाली, जो मुजफ्फरपुर जिले का आजकल 
का बसाद” है, ओर क्षुत्रियकुएड जो वासुकुण्ड+ कहलाता है तथा वाणिज्य- 
ग्राम,' ” जो बनिया कहलाता है, उसमें भी पाश्वापत्यिक मौजूद थे, जब कि 
महावीर का जीवनकाल आता हैं। महावीर के माता-पिता भी पार्श्वापत्यिक कहे 
गए हैं* *। उनके नाना चेटक तथा बड़े भाई नन्दीवर्धन आदि पाश्वापत्यिक रहे 
हों तो आश्रय नहीं | गंगा के दक्षिण राजण्ही था, जो आजकल का राजगिर है। 
उसमें जब महावीर धर्मोपदेश करते हुए. आते हैं तब तुंगियानिवासी पार्श्वापत्यिक 
आवकों ओर पार्श्वापत्यिक थेरों के बीच हुई धर्म चर्चा की बात गौतम के द्वारा 





३. एके समयं भगवा सककेसुं विहरति कपिलवत्थुस्मिं अथ खो वपष्पो सक्‍को 
निगण्ठसावगो इ० |॥--अ्रंगुत्तरनिकाय, चतुक्कनिपात, वग्ग ५ । 
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८, ६, १० देखो--वेशाली अभिनन्दन ग्रन्थ, प्रु० ६२; आ० विजय- 
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यावि होत्था ।--आचारांग, २, मावचूलिका ३, सूत्र ४०१। 





६ जैन धम और दशन 


सुनते हैं** | ठुंगिया राजण्ह के नजदीक में ही कोई नगर होना चाहिये, जिसकी 
पहचान आचाये विजयकल्याणसूरि आधुनिक तंगी गाम से कराते हैं? | 

बचे-खुचे ऊपर के अति अल्प वणनों से भी इतना तो निष्कर्ष हम निर्विवाद 
रूप से निकाल सकते हैं कि, महावीर के भ्रमण और धमर्मोपदेश के वर्णन में 
पाए जाने वाले गंगा के उत्तर दक्षिय के कई माँव-नगर पाश्वेनाथ की परम्परा 
के निग्रथों के भी विहार-क्षेत्र एवं धर्मप्रचार-क्षेत्र रहे | इसी से हम जैन आगमों 
में यत्र-तत्र यह भी पाते हैं कि, राजग्ही आदि मे महावीर की पाश्वपत्यिकों 
से भेंट हुई । 

खुद बुद्ध अपनी बुद्धत्व के पहले की तपश्च्यां और चर्या का जो वर्णन करते 
हैं उसके साथ तत्कालीन निम्रंथ आचार *४ का हम जब मिल्लान करते हैं, 
कपिलवस्तु के निम्नथ श्रावक वष्प शाक्य का निर्देश सामने रखते हैं तथा बौद्ध 
पिटकों में पाए जाने वाले खास आचार ओर तत्त्वज्ञान संवनन्‍्धी कुछ पारिमाषिक 
शब्द* ", जो केवल निग्नथ प्रवचन में ही पाए जाते हैं-- इन सब पर विचार 
करते हे तो ऐसा मानने में कोई खास सन्देह न्‌ हीं रहता कि, बुद्ध ने भले थोड़े 








१२, भगवती, २, ५ | 
१३, श्रमणमगवानमहावीर, प्र० ३७१ | 
१४. तुलना--दशवेकालिक, अ० रे, ४-१ और मज्मिमनिकाय, 
महासिंहनादसुत्त । 
१५. पुस्गल, आसव, संवर, उपोसथ, सावक, उपासग इत्यादि | | 
“पुग्गल? शब्द बौद्ध पियक में पहले ही से जीव-व्यक्ति का बोधक रहा है। 
( मज्किमनिकाय ११४ )। जैन परम्परा में वह शब्द सामान्य रूप से जड़ 
परमाणुओं के अथ में रूढ हो गया है | तो भी भगवती, दशवेकालिक के प्राचीन 
स्तरों में उसका वोद्ध पिवक स्वीकृत अथ भी सुरक्षित रहा हैं। भगवती के 
८:-१०-३६१ म॑ गोतम के प्रश्न के उत्तर म॑ महावीर के मुख से कहलाया है 
कि, जीव पोग्गली' भी है ओर पोग्गल' भी। इसी तरह भगवती के २०-२ 
में जीवतत्व के अभिवचन--पर्यायरूप से पुग्गल” पद आया है। दशवेकालिक 
५-१-७३ मे 'पोग्गल” शब्द मांस” अथ में प्रयुक्त हे, जा जीवनधारी के 
शरीर से संबंध रखता है। ध्यान देने योग्य वात यह है कि वह शब्द जेन-वोड 
श्रुत से भिन्न किसी भी प्राचीन उपलब्ध श्रुत में देखा नहीं जाता । 
आसव” ओर '“संवर” ये दोनों शब्द परस्पर विरुद्धाथक हें। आसव 
चित्त या आत्मा के क्‍्लेश का वबोधक है, जब कि संवर उसके निवारण एवं 
निवारणोपायका । ये दोनों शब्द पहले से जैन-आरगम और बौद्ध पियक में समान 
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ही समय के लिये हो, पाश्चनाथ की परंपरा को स्वीकार किया था। अध्यापक धर्मा 
_ ननन्‍्द कौशाम्बी ने भी अपनी अन्तिम पुस्तक 'पाश्वनाथाचा चातुयाम धर्म 
( प्रृ० २४, २६ ) में ऐसी ही मान्यता सूचित की हे । 
महावीर से प्रथम पैदा हुए और प्रथम ही निर्वाण प्रात्त किया । बुद्ध ने 
निग्रंथों के तप:प्रधान आचारों की अवदेलना* * की है, और पूव-पूवर गुरुओं को 
चर्या तथा तत््वज्ञान का मार्ग छोड़ कर अपने अनुभव से एक नए. विशिष्ट मांग 
की स्थापना की है, ग्रहस्थ और. त्यागी संघ का नया निर्माण किया है; जत्र कि 
महावीर ने ऐसा कुछ नहीं किया । महावीर का पितृधर्म पाश्वांपत्विक निग्नथों का 
है । उन्होंने कहीं मी उन निर्गथों के मौलिक आचार एवं तल्वज्ञान की जरा भी 
अवदेलना नहीं की है; प्रत्युत निम्नथों के परम्परागत उन्हीं आचार-विचारों को 
अपनाकर अपने जीवन के द्वारा उनका संशोधन, परिवधन एवं प्रचार किया 
है। इससे हमें मानने के लिए बाध्य होना पड़ता है कि, मद्ावीर पाश्वनाथ की 


अथ में ही प्रयुक्त देखे जाते हू ( तत्वाथाधिगम सूत्र ६-१, २,; ८-१ ; ६-१; 
स्थानांगसूत्र १ स्थान ; समवायांगसूत्र » समवाय ; मज्मिमनिकाय २ । 

“उपोसथ्थ' शब्द यहस्थों के उपत्रत-विशेष का बाधक है, जो पिटकों में आता 
है ( दीघनिकाय २६ )। उसी का एक रूप पोसह या पोसध भी है, जो आगमों 
में पहले ही से प्रयुक्त देखा जाता है ( उबासगदसाओ ) | 

सावग” तथा “उवासग” ये दोनों शब्द किसी-न-किसी रूप म॑ पिय्क 
( दीधनिकाय ४ ) तथा आमगमों में पहले ही से प्रचलित रहे हैं। यद्यपि बौद्ध 
परम्परा में 'सावग” का अथ है “बुद्ध के साज्षात्‌ मिक्तु-शिष्यः (मज्किमनिकाय 
३ ), जब कि जैन परम्परा में वद “उपासक' की तरह ग्रहस्थ अनुयायी अथ में ही 
प्रचल्षित रहा है । 

कोई व्यक्ति गहस्थाश्रम का त्याग कर मिक्तु बनता है तब उस अथ में एक 
वाक्य रूड है, जो पिटक तथा आमगम दोनों में पाया जाता है। वह वाक्य है 
“अगारस्मा अनगारियं पव्वजन्ति? ( महावग्ग ), तथा “अगाराओ अणगारियं 

पव्वइत्तए ( भगवती ११-१२-४३१ ) | 

यहाँ केवल नमूने के तोर पर थोड़े से शब्दों की तुलना की है, पर इसके 
विस्तार के लिए और भी पर्यात गुजाइश है | ऊपर सूचित शब्द और अर्थ का 
साइश्य खासा पुराना है। वह अकस्मात्‌ हो ही नहीं सकता । अ्रतण्व इसके मूल 
में कहीं-न-कहीं जाकर एकता खोजनी होगी, जो संभवतः पाश्वेनाथ की परम्परा का 
ही संकेत करती है । 

१६. मज्किमनिकाय, महासिंहनादसुत्त | 


व्द जैन धर्म ओर दशन 


परम्परा में ही दीक्षित हुए--फिर भले ही वे एक विशिष्ट नेता बने । महावीर 
तत्कालीन पार्श्वापत्यिक परंपरा में ही हुए, इसी कारण से उनको पाश्वेनाथ के 
परंपरागत संघ, पार्श्नाथ के परंपरागत आचार-विचार तथा पाश्चनाथ का 


परम्परागत श्रुत विरासत में मिले, जिसका समथन नीचे लिखे प्रमाणों से होता है । 


सघ-- 


भगवती १-६-७६ में काल्लासवेसी नामक पाश्वापत्यिक का वणुन है, जिसमें 
कहा गया है कि, वह किन्हीं स्थविरों से मिल्ला और उसने सामायिक, संयम, 
प्रत्याख्यान, कायोत्सगं, विवेक आदि चरित्र संबन्धी मुद्दों पर प्रश्न किए. । स्थविरों 
ने उन प्रश्नों का जो जवाब दिया, जिस परिभाषा में दिया, ओर काल्लासवेसी ने 
जो प्रश्न जिस परिभाषा में किए हैं, इस पर विचार करें तो हम निश्चित रूप से 
कृह सकते हैं कि, वे प्रश्न ओर परिभाषाएँ. सत्र जैन परिमाषा से ही सम्बद्ध हैं । 
थेरों के उत्तर से काल्लासवेसी का समाधान होता है तब वह महावीर के द्वारा 
नवसशोधित पंचमहात्रत ओर प्रतिक्रमणधर्मं को स्वीकार करता है। अर्थात्‌ वह 
महावीर के संघ का एक सभ्य बनता है | 
भगवती ५-६-२२६ में कतिपय थेरों का वर्णन है । वे राजग्रही में महावीर 
के पास मर्यादा के साथ जाते हैं, उनसे इस परिमित लोक में अनन्त रात-दिन 
ओर परिमित रात-दिन के बारे में प्रश्न पूछते हैं। महावीर पाश्वनाथ का हवाला 
देते हुए जवाब देते हैं कि, पुरिसादाणीय पाश्व ने लोक का स्वरूप परिमित ही 
कहा है। फिर वे अपेक्ञामेद से रात-दिन की अनन्त ओर परिमित संख्या का 
खुलासा करते हैं। खुलासा सुनकर थेरों को महावीर को सबश्ता के विषय में 
प्रतीति होती है, तब वे वन्दन-नमस्कारपू्वक उनका शिष्यत्व स्वीकार करते हैं, 
अर्थात्‌ पंच महात्रतों ओर सप्रतिक्रमणधर्म के अंगीकार द्वारा महावीर के संघ के 
अंग बनते हैं | 
भगवती ६-३२-३७८, ३७६ में गांगेय नामक पाश्वापत्यिक का वर्णन है । 
वह वाणिज्यग्राम म॑ महावीर के पास जाकर उनसे जीवों की उत्पत्ति-च्युति आदि 
के बारे में प्रश्न करता हैं। महावीर जवाब देते हुए प्रथम ही कहते हैं कि, 
पुरिसादाणीय पाश्व॑ ने लोक का स्वरूप शाश्वत कहा है| इसी से में उत्पत्ति-च्युति 
आदि का खुलासा अमुक प्रकार से करता हूँ । गांगेय पुनः प्रश्न करता है कि, 
आप जो कहते हैं वह किसी से सुनकर या स्वयं जानकर ? महावीर के मुख से 
यहाँ कहलाया गया है कि, में केवली हूँ, स्वयं ही जानता हूँ । गांगेय को सर्वज्ञता 
की प्रतीति हुईं, फिर वह चाठुयांमिक धर्म से पंचमहात्रत स्त्रीकारने की अपनी 
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इच्छा प्रकट करता है ओर वह अन्त में सप्रतिक्रमण पंच महात्रत स्वीकार करके 
महावीर के संघ का अंग बनता है ! 

सूत्रक्ृतांग के नालंदीया अध्ययन ( २-७-७१, ७२, ८१ ) में पाश्वायत्यिक 
उदक पेटाल का वर्णन है, जिसमें कहा गया है कि, नालंदा के एक श्रावक लेप 
की उदकशाला में जब गोतम थे तब्र उनके पास वह पारश्वापत्यिक आया ओर 
उसने गोतम से कई प्रश्न पूछे | एक प्रश्न यह था कि, तुम्हारे कुमार-पुत्र आदि 
निग्रंथ जब गरहस्थों को स्थूल् ब्रत स्वीकार कराते हैं तो यह क्या सिद्ध नहीं होता कि 
निषिद्ध हिंसा के सिवाय अन्य हिंसक प्रश्नत्तियों में स्थृल ब्रत देनेवाले निम्नथों की 
अनुमति है ? अ्मुक हिंसा न करो, ऐसी प्रतिज्ञा कराने से यह अपने आप फलित 
होता है कि, वाकी की हिंसा में हम अनुमत हैं--इत्यादि प्रश्नों का जवाब गौतम 
ने विस्तार से दिया है। जबत्र उदक पेढाल को प्रतीति हुई कि गौतम का उत्तर 
सयुक्तिक है तब उसने चतुर्यामधर्म से पंचमहात्रत स्वीकारने की इच्छा प्रकट की | 
फिर गौतम उसको अपने नायक ज्ञातपुत्र महावीर के पास ले जाते हैं। वहीं उदक 
पेढाल पंचमहात्रत सप्रतिक्रमशधर्म को अंगीकार करके महावीर के संघ में 
सम्मिलित होता है। गौतम ओर उदक पेढाल के बीच हुई विस्तृत चर्चा 
मनोरंजक हे । 

उत्तराध्ययन के २३ वें अध्ययन में पार्श्वापत्विक निग्रथ केशी ओर महावीर 
के मुख्य शिष्य इन्द्रभूति--दोनों के श्रावस्ती में मिलने को और आचार-विचार 
के कुछ मुद्दों पर संवाद होने की बात कही गई है। केशी पाश्वपित्यिक प्रभाव- 
शाल्ी निग्न॑थ रूप से निर्दिष्ट हैं; इन्द्रभूति तो महावीर के प्रधान और साक्षात्‌ 
शिष्य ही हैं। उनके बीच की चर्चा के विषय कई हैं, पर यहाँ प्रस्तुत दो हैं 
केशी गोतम से पूछते हैं कि, पाश्वनाथ ने चार याम॒ का उपदेश दिया, जब कि 
व्धमान--महावीर ने पाँच याम--महात्रत का, सो क्‍यों ? इसी तरह पाश्वनाथ ने 
सचेल्र--सवस्त्र धर्म बतल्लाया, जब कि महावीर ने अचेल--अवसन धर्म, सो 
क्यों ? इसके जवाब में इन्द्रभूति ने कह कि, १५ तत्त्वदष्टि से चार याम और 
पाँच महात्रत में कोई अन्तर नहीं है, केवल वर्तमान युग की कम और उलदी 
समभ देखकर ही महावीर ने विशेष शुद्धि की दृष्टि से चार के स्थान में पाँच 

महात्रत का उपदेश किया है । ओर मोक्ष का वास्तविक कारण तो आन्तर ज्ञान, 

दर्शन और शुद्ध चारित्र ही है, वस्त्र का होना, न होना, यह तो लोकदृश्टि है । 
इन्द्रभूति के मूलगामी जवाब की यथाथता देखकर केशी पंचमहात्रत स्वीकार करते 
हैं; और इस तरह महावीर के संघ के एक अंग बनते हैं । 
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१७ उत्तराध्ययन, अ० २३, श्लोक २३-३२ | 


१० जैन धम ओर दर्शन 


ऊपर के थोड़े से उद्धरण इतना समभने के लिए, पर्यास हैं कि महावीर 
ओर उनके शिष्य इन्द्रभूति का कई स्थानों में पार्श्वापत्यिकों से मिलन होता है | 
इन्द्रभूति के अलावा अन्य मी महावीर-शिष्य पाश्वपित्यिकों से मिलते हैं | 
मिल्राप के समय आपस में चर्चा होती है। चर्चा मुख्य रूप से संयम के जुदे-जुदे 
अंग के अथ के बारे में एवं तक्तज्ञान के कुछ मन्तब्यों के बारे में होती है । 
महावीर जवात्र देते समय पाश्वनाथ के मन्तव्य का आधार भी लेते हैं और 
पाश्वनाथ को 'पुरिसादाणीय” अर्थात्‌ पुरुषों मं आदेय” जैसा सम्मानसूचक 
विशेषण देकर उनके प्रति हार्दिक सम्मान सूचित करते हैं। और पाश्व के प्रति 
निश रखनेवाले उनकी परपरा के निम्रथों को अपनी ओर आकृष्ट करते हैं। 
पार्श्वापत्यिक भी महावीर को अपनी परीक्षा में खरे उतरे देखकर उनके संघ में 
दाखिल होते हैं अर्थात्‌ वे पाश्वनाथ के परंपरागत संघ ओर महावीर के 
नवस्थापित संघ--दोनों के संघान म॑ एक कड़ी बनते हैं। इससे यह मानना 
पड़ता है कि, महावीर ने जो संब रचा उसकी भित्ति पाश्वनाथ की 
संघ-परंपरा है | 
यद्यपि कई पाश्वापत्विक महावीर के संघ में ग्रविष्ट हुए, तो भी कुछ 
पाश्वांयत्यिक ऐसे भी देखे जाते हैं, जिनका महावीर के संत्र म॑ सम्मिलित होना 
निर्टिष्टठ नहीं है। इसका एक उदाहरण भगवती २-४ में यों है--तठुंगीया नामक 
नगर में ५०० पाश्वापत्यिक श्रमण पधारते हैं। वहाँ के तत्त्वज्ञ श्रमणोपासक 
उनसे उपदेश सुनते हैं। पारश्वापत्यिक स्थविर उनको चार याम आदि का 
उपदेश करते है। आवक उपदेश से प्रसन्न होते हैं और धर्म में स्थिर होते हैं । 
बे स्थविरों से संयम, तप आदि के विषय में तथा उसके फल्ल के विषय में प्रश्न 
करते हैं। पाश्वापरत्विक स्थविरों में से कालियपुत्त, मेहिल, आनन्दरक्खिय और 
कासव ये - चार स्थविर अपनी-अपनी दृष्टि से जवाब देते हैं। पाश्वॉपत्यिक 
स्थविर और पाश्वापत्यिक श्रमणोपासक के बीच लुंगीया में हुए इस प्रश्नोत्तर का 
हाल इन्द्रभूति राजय॒ही में सुनते हैं और फिर महावीर से पूछते हैं कि - क्या 
ये पाश्वापत्यिक स्थविर प्रश्नों का उत्तर देने में समर्थ हैं ?” महावीर स्पष्ठतया 
कहते हें कि--“वे समथ हैं। उन्होंने जो जवाब दिया वह सच है; में भी वही 
जवाब देता ।” इस संवादकथा में ऐसा कोई निर्देश नहीं कि, तुंगीयावाले 
पारश्वापत्यिक निम्नथ या श्रमणोपासक महावीर के संघ में प्रविष्ट हुए | यदि वे 
प्रविष्ठ होते तो इतने बड़े पाश्वांपत्यिक संब के महावीर के संघ म॑ सम्मिलित होने 
की बात समकालीन या उत्तरकाल्लीन आचाये शायद ही भूलते । 
यहाँ एक वात खास ध्यान देने योग्य है कि, पाश्वांपत्यिक श्रमण न तो 
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वीर के पास आए हैँ, न उनके संघ म॑ प्रविष्ट हुए हैं, फिर भी महावीर 
उनके उत्तर की सचाई और ज्ञमता को स्पष्ट स्वीकार ही करते हैं । 

दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि, जो पाश्चांपत्यिक महावीर के संघ में 
आए, वे भी महावीर की सवज्ञता के बारे में पूरी प्रतीति कर लेने के पश्चात्‌ ही 
उनको विधिवत्‌ वन्दन-नमस्कार - तिकखुत्ता आयाहिणं पयाहिण वन्दामि --- 
करते हैं; उसके पहले तो वे केवल्ल उनके पास शिष्ठता के साथ आते हैं-- 
अदर-सामंते ठिद्चा' । 

पाश्वनाथ की परंपरा के त्यागी ओर ग्रहस्थ व्यक्तियों से संब्रन्ध रखने 
वाली, उपलब्ध आगमों में जो कुछ सामग्री है, उसकों योग्य रूप म॑ सकल्लित एवं 
व्यवस्थित करके पाश्वनाथ के महावीर-कालीन संध्र का सारा चित्र पं० दल्लसुख 
मालवणिया ने अपने एक अम्यासपूर्ण लेख में, बीस वर्ष पहले खींचा है जो 
इस प्रसंग में खास द्रश्व्य है। यह लेख जैन प्रकाश” के “उत्थान-महावीरांक' 
में छपा है । 
आचार-- 

अच हम आचार की विरासत के प्रश्न पर आते हैं। पारश््वापत्यिक निग्नथों 
का आचार बाह्य-आम्यन्तर दो रूप में देखने मं आता है। अनगारत्व, निग्रथत्व, 
सचेलत्व, शीत, आतप आदि परिपह-सहन, नाना प्रकार के उपवास त्रत और 
मिज्ञाविधि के कठोर नियम इत्यादि वाह्य आचार हैं। सामायिक समत्व या 
समभाव, पतच्चकुखाण--त्याग, संयम--इखद्धियनियमन, संवर--कपायनिरोध, 
विवेक - अल्िमता या सदसद्विवेक, व्युत्सगं--ममत्वत्याग, हिंसा असत्य अदत्तादान 
आर बहिद्ादाश स बरात इत्याद आम्यन्तर आचार म॑ सम्मिज्षित हैं 

पहले कहा जा चुका है कि, बुद्ध ने ग़हत्याग के बाद निग्न॑थ आचारों का भी 

पालन किया था। बुद्ध ने अपने द्वारा आचरण किए. गए निग्नथ आचारों का 
जो संक्षेप में संकेत किया है उसका पाश््वायत्यिक निम्नथों की चर्या के उपलब्ध 
वर्णन के साथ मिलान करते हैं? एवं महावीर के द्वारा आचरित वाह्य चर्या के 
साथ मिलान करते हैं ६ तो सन्देह नहीं रहता कि, महावीर को निग्न॑थ या 
अनगार धम की बाह्य चर्या पाश्वापत्यिक परंपरा से मिली है--भले ही उन 
उसम दशकालानुसारी थाड़ा-बहुत परिवततन किया हो । आम्वन्तरर आचार भी 
भगवान्‌ महावीर का वहीं है जो पाश्वपित्यिकों में प्रचलित था | कालासवेसीपृत्त 





१८. देखो-नोट नं० १४। 
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जैसे पार्श्वापत्यिक आमभ्यन्तर चरित्र से संबद्ध पारिभाषिक शब्दों का जब अथ्थ 
पूछते हैं तब महावीर के अनुयायी स्थविर वही जवाब देते हैं, जो पारश्वापत्यिक 
परंपरा में भी प्रचलित था । 
निग्रथों के बाह्य-आम्यंतर आचार-चारित्र के पाश्वपरंपरा से विरासत में 

मिलने पर भी महावीर ने उसमें जो सुधार किया है वह भी आगमों के विश्वसनीय 
ग्राचीन स्तर में सुरक्षित है। पहले संघ की विरासतवाले वर्णन में हमने सूचित 
किया ही है कि, जिन-जिन पार्श्वापत्यिक निग्नथों ने महावीर का नेतृत्व माना 

उन्होंने सप्रतिक्रमण पाँच महात्रत स्वीकार किए.। पाश्वनाथ की परंपरा में चार 
याम थे, इसलिए णश्व॑नाथ का निग्नथधर्म चाठुर्याम कहलाता था। इस बात का 
समर्थन बौद्ध पिटक दीवनिकाय के सामज्ञफलसुत्त में आए हुए निग्नथ के 
“चातु-याम-संवर-संवुतो” इस विशेषण से होता है | यद्यपि उस सूत्र में ज्ञातपुत्र 
महावीर के मुख से चातुर्याम धर्म का वर्णन बौद्ध पिटक-संग्राहकों ने कराया है, 
पर इस अंश में वे भ्रान्त जान पड़ते हैं। पार्श्वापत्यिक परंपरा बुद्ध के समय में 
विद्यमान भी थी ओर उससे बुद्ध का तथा उनके कुछ अनुयायियों का परिचय 
भी था, इसलिये वे चाठुर्याम के बारे म॑ ही जानते थे। चातुर्याम के स्थान में 
पाँच यम या पाँच महात्रत का परिवर्तन महावीर ने किया, जो पार्श्वापत्थिकों में 
से ही एक थे। यह परिवतंन पार्श्वापत्यिक परंपरा की दृष्टि से मले ही विशेष 
महत्व रखता हो, पर निग्नन्थ-भिन्न इतर समकालीन बौद्ध जेसी श्रमण परंपराओं 
के लिए कोई खास ध्यान देने योग्य बात न थी। जो परिवततन किसी एक फिरके 
की आन्‍्तरिक वस्तु हाती है उसकी जानकारी इतर परम्पराओं मे बहुधा तुरन्त 

नहीं होती | बुद्ध के सामने समथ पारश्वापत्यिक निग्न॑ंथ ज्ञातपुत्र महावीर ही रहे, 
इसलिए बौद्ध ग्रंथ में पार्श्वापत्यिक परंपरा का चातुर्याम धर्म महावीर के मुख से 

कहलाया जाए, तो यह स्वाभाविक है। परन्तु इस वर्णन के ऊपर से इतनी बात 
निविवाद साबित होती है कि, पार्श्वापत्यिक निग्नंन्थ पहले चातुर्याम धर्म के अनु- 
यायी थे, ओर महावीर के संबन्ध से उस परंपरा में पंच यम दाखिल हुए । दूसरा 
सुधार महावीर ने सप्रतिक्रमण धर्म दाखिल करके किया है, जो एक निग्न॑न्थ 
परम्परा का आन्तरिक सुधार है। सम्मवतः इसीलिए बौद्ध ग्रन्थों में इसका कोई 
निर्देश नहीं । 

बौद्ध ग्रन्थों में? * पूरणकाश्यप के द्वारा कराए गए निग्नन्थ के वर्णन में 

“कशाटक! विशेषण आता है ; “अचेल' विशेषण आजीवक के साथ आता 
है। निग्नन्‍्थ का 'एकशाटक विशेषण मुख्यतया पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ की ओर 

२०. अंगुत्तरनिकाय, छुकनिपात, २-१ । द 
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हो संकेत करता है। हम आचारांग में वर्शित ओर सबसे अधिक विश्वसनीय 
महावीर के जीवन-अंश से यह तो जानते ही हैं कि महावीर ने झहत्याग किया 
तब एक वस्त्र-चेल धारण किया था। क्रमशः उन्होंने उसका हमेशा के वास्ते 
त्याग किया, और पूर्णतया अचेल्त्व स्वीकार किया** | उनकी यह अचेलत्व 
भावना मूलगत रूप से हो या पारिपार्श्विक परिस्थिति में से ग्रहण कर आत्मसात्‌ 
की हो, यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत नहीं ; प्रस्तुत इतना ही है कि, महावीर ने सचेलत्व 
में से अचेलत्व की ओर कदम बढ़ाया | इस प्रकाश में हम बौडय्रन्थों में आए 
हुए निप्नन्थ के विशेषण 'एकशाटक! का ताल सरलता से निकाल सकते हैं। 
वह यह कि, पार्श्वापत्यिक परंपरा में निम्न॑न्थों के लिये मर्यादित वस्रधारण वर्जित 
न था, जत्र कि महावीर ने वस्त्रधारण के बारे में अनेकान्तदृष्टि से काम लिया । 
उन्होंने सचेलत्व और अचेल्वत्व दोनों को निग्नन्थ संघ के लिए. यथाशक्ति और 
यथारुचि स्थान दिया । अध्यापक धर्मानन्द कोशाम्बी ने भी अपने पाश्वनाथाचा 
चातुर्याम धर्म' (पृ० २०) में ऐसा ही मत दरसाया है। इसी से हम उत्तराध्ययन 
के केशी-गौतम-संवाद में अचेल और सचेल धर्म के बीच समन्वय पाते हैं। 
उसमें खास तौर से कहा गया है कि, मोक्ष के लिये तो मुख्य और पारमार्थिक 
लिंग--साधन ज्ञान-दश न-चारित्ररूप आध्यात्मिक सम्पत्ति ही है। अचेल्लत्व या 
सचेलत्व यह तो ज्ञौकिक--बाह्य लिंगमात्र है, पासमारथिक नहीं । 
इस तात्पर्य का समर्थन भगवती आदि में वर्णित पार्श्वापत्थिकों के परिवर्तन 
से स्पष्ट होता है। महावीर के संध्र में दाखिल होनेवाले किसी भी पाश्वापत्यिक 
निग्रनंथ के परिवर्तन के बारे में यह उल्लेख नहीं है कि, उसने सचेल्त्व के स्थान 
में अचेलत्व स्वीकार किया; जबकि उन सभी परिवतन करनेवाले निम्नथों के 
लिए निश्चित रूप से कहा गया है कि उन्होंने चार याम के स्थान में पाँच 
महात्रत और प्रतिक्रमण धर्म स्वीकार किया । 
महावीर के व्यक्तित्व, उनकी आध्यात्मिक दृष्टि और अनेकान्त वृत्ति को देखते 
हुए. ऊपर वर्णुन की हुईं सारी घटना का मेल सुसंगत बैठ जाता है। महात्रत 
और प्रतिक्रमण का सुधार, यह अन्तः्शुद्धि का सुधार है इसलिए महावीर ने उस 
पर पूरा भार दिया, जब कि स्वयं स्वीकार किए हुए अचेलत्व पर एकान्त भार 


२१, णो चेविमेण वत्येण पिहिस्सामि तंसि हेमंते। 
से पारए. आवकहाए एयं खु अशुधम्मियं तस्स ॥२॥ 
संवच्छुरं साहिय॑ मासं ज॑ न रिक्रासि वत्थगं भगवं । 
ग्रचेल्ए तओ्रो चाइ तं॑ वोसिज वत्थमणगारे |४॥ 
“-आचारांग, १-६-१ | 


२७ जैन धर्म ओर दर्शन 


नहीं दिया । उन्होंने सोचा होगा कि, आखिर अचेलत्व या सचेलत्व, यह कोई 
जीवन-शुद्धि की अन्तिम कसौटी नहीं है । इसीलिए. उनके निग्न॑ंथ संघ में सचेल 
और अचेल दोनों निग्रथ अपनी-अपनी रुचि एवं शक्ति का विचार करके 
ईमानदारी के साथ परस्पर उदार भाव से रहे होंगे। उत्तराध्ययन का वह संवाद 
उस समय की सूचना देता है, जब कि कभी निग्नन्थों के बीच सचेलत्व के बारे 
भें सारासार के तारतम्य की विचारणा चली होगी । पर उस समन्वय के मूत्र में 
अनेकान्त दृष्टि का जो यथाथ प्राण स्पन्दित होता है वह महावीर के विचार की 
देन है। 
पाश्वापत्यिक परंपरा में जो चार याम थे उनके नाम स्थानांगसूत्र में यों 
आते हैं; ( १ ) सर्वप्राणातिपात--( २ ) स्मृषावाद--( ३ ) स्वश्नदत्तादान- 
ओर ( ४ ) सवबहिद्धादाणए--से विर्मण **। इनमें से “बहिद्धादाण” का 
अर्थ जानना यहाँ प्राप्त हे। नवांगीटीकाकार अमयदेव ने बहिद्धादाण” शब्द 
का अर्थ 'परिग्रह” सूचित किया है। (परिग्रह से विरति” यह पाश्वपत्यिक्रों का 
चौथा याम था, जिसमें अब्रह्म का वर्जन अवश्य अमिप्रेत था *? | पर जब 
मनुष्यसुलभ दुर्वल्तता के कारण अग्रह्मविर्मण में शिथिलता आई और परिग्रह- 
विरति के अर्थ में स्पष्टत! करने की जरूरत मालूम हुई तब महावीर ने 
अन्रह्मविर्मण को परिग्रहविरमण से अलग स्वतंत्र यम रूप में स्वीकार करके पाँच 
महात्रतों की भीष्मप्रतिज्ञा निम्रेथों के लिए रखी और स्वर्य उस प्रतिज्ञायालन के 
पुरस्कर्ता हुए। इतना ही नहीं वल्कि क्षण-क्षण के जीवनक्रम में बदलनेवाली 
मनोबृत्तियों के कारण होनेवाले मानसिक, वाचिक, कायिक दोष भी महावीर को 
निग्र॑थ-जीवन के लिए अत्यन्त अखरने लगे, इससे उन्होंने निमप्रथ-जीवन में सतत 
जागति रखने की दृष्टि से प्रतिक्रमण धर्म को नियत स्थान दिया, जिससे कि 
प्रत्येक निम्नथ साथं-प्रातः अपने जीवन की चछुटियों का निरीक्षण करे और लगे 





२२. मज्मिमगा बावीसं अरहंता भगवंता चाउजामं धम्म॑ परणवेति, तं+-- 
सव्वातों पाणातिवायाओ वेरमर्ं, एज मुसावायाओ वेरमरणं, सब्बातो 
अदिन्नादाणाओ वेरमणं, सव्वाओ बहिद्धादाणाओ वेरमणं १ |--स्थानांग, 
सूत्र २६६, पत्र २०१ अर । 

२३. “घबहिद्धादाणाओ” त्ति बहिद्धा--मैंथुनं पहिग्रहविशेपः आठदानं च 
परिग्रहस्तयोदन्द्देकत्वमथवा आदीयत इत्यादानं परिग्राह्म॑ं वस्तु तच्च॒ धर्मोपकर- 
णुमपि मवतीत्यत आह--बहिस्तात्‌-धर्मोपकरणाद बहियंदिति। इह च मैथुन 
परिग्रहेइन्तमंव॒ति, न ह्मपरिण्हीता योषिद्‌ भुज्यत इति |--स्थानांग, २६६ 
सूत्रवृत्ति, पत्र २०१ व । 





भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत श्प्‌ 


दोषों की आलोचनापूवंक आयंदा दोषों से बचने के लिए शुद्ध संकल्प को दृढ़ 
करे | महावीर की जीवनचर्या और उनके उपदेशों से यह भल्री-माँति जान पड़ता 
है कि, उन्होंने स्वीकृत प्रतिशा की शुद्धि और अन्तर्जाग्गमति पर जितना भार दिया 
है उतना अन्य चीजों पर नहीं ' यही कारण है कि तत्कालीन अनेक पाश्चापत्यिकों 
के रहते हुए, भी उन्हीं में से एक ज्ञातपुत्र महावीर ही निग्रथ संध्र के अगुवा रूप 
से या तीथंकर रूप से माने जाने लगे । महावीर के उपदेशों मं जितना भार 
कपायविजय पर है--जो कि निग्नेन्थ-जीवन का मुख्य साध्य है--उतना भार 
ग्रन्य किसी विषय पर नहीं है। उनके इस कठोर प्रयत्न के कारण ही चार याम 
का नाम स्मृतिशेष बन गया व पाँच महात्रत संयमधर्म के जीवित अंग बने । 
महावीर के द्वारा पंच मह्यव्रत-धर्म के नए सुधार के बारे में तो श्वेताम्बर- 
दिगम्बर एकमत हैं, पर पाँच मद्मत्रत से क्‍या अमभिप्रेत हे, इस बारे में विचारभेद 
अवश्य है। दिगंबराचार्य वव्केर का एक 'मूलाचार' नामक श्रन्थ हे 
संग्रहत्मक हे--उसमं उन्होंने पाँच महात्रत का श्र पाँच यम न बतलाकर केवल 
जैन-परंपरा परिचित पाँच चारित्र बतलाया है। उनका कहना है कि, महावीर के 
पहले मात्र सामायिक चारित्र था, पर महावीर ने छेदोपस्थापन दाखिल करके 
सामायिक के ही विस्तार रूप से अन्य चार चारित्र बतल्लाए, जिससे महावीर 
पंच महात्रत-चर्मं के उपदेशक माने जाते हैं। आचारय वय्केर की तरह 
पूज्यपाद, अकलंक, आशाधघर आदि लगभग सभी दिगवराचायं ओर 
दिगंवर विद्वानों का वह एक ही अभिप्राय है" * | निश्सन्देह श्वेतांबर-परंपरा के 
पंच महात्रतधम के खुलासे से दिगंबर परंपरा का तत्संबन्धी खुलासा जुदा पड़ता 
है | भद्रबाहुकतृंक मानी जानेवाली नियुक्ति में भी छेदोपस्थापना चारित्र को 
दाखिल करके पाँच चारित्र महावीरशासन में प्रचलित किए जाने की कथा 
निर्दिष्ट है, पर यह कथा केवल्ल चारित्रपरिणाम की तीत्रता, तीव्रतरता और 
तीव्रतममता के तारतम्य पर एवं भिन्न-भिन्न दीज्षित व्यक्ति के अधिकार पर प्रकाश 
डालती है, न कि समग्र निग्नंथों के लिए. अवश्य स्वीकार्य पंच महात्रतों के ऊपर। 
जब कि महावीर का पंच महात्रत-धर्म-विघयक सुधार निग्रनथ दीक्षा लेनेवाले सभी के 
लिए. एक-सा रहा, ऐसा भगवती आदि ग्रंथों से तथा बौद्ध पियक निर्दिष्ट “चातु- 
याम-संवर-संवुतो' * £ इस विशेषण से फलित होता है। इसके समथन में प्रति- 
क्रमण धर्म का उदाहरण पर्यात्र है। महावीर ने प्रतिक्रमण धर्म भी सभी निर्ग्रन्थों 





२४. देखो-पं० जुगल किशोर जी मुख्तार कृत--जैनाचार्यों का शासनमभेद, 


कक 23. 


परिशिष्ट 'क' | 
२५. “चातु-याम-संवर-संवुतो”” इस विशेषण के बाद '“सब्व-वार्वारितो' इत्यादि 


१६ जैन धर्म ओर दर्शन 


के लिए. समान रूप से अनुशासित किया । इस प्रकाश में पंच महात्रत घर्म का 
अनुशासन भी सभी निग्नन्थों के लिये रहा हो, यही मानना पड़ता है। मूलाचार 
आदि दिगंबर परंपरा में जो विचारभेद सुरक्षित है वह साधार अवश्य है, क्योंकि 
श्वेतांचरीय सभी ग्रन्थ छेदोपस्थान सहित पाँच चारित्र का प्रवेश महावीर के 
शासन में बतलाते हैं। पाँच महात्रत और पाँच चारित्र ये एक नहीं । दोनों में 
पाँच की संख्या समान होने से मूलाचार आदि ग्रन्थों में एक विचार सुरक्षित रहा 
तो श्रेताम्बर ग्न्थों में दूसरा भी विचार मुरक्षित है । कुछ भी हो, दोनों परंपराएँ 
पंच महात्रत धर्म के सुधार के बारे में एक-सी सम्मत हैं | 

बस्तुतः पाँच महात्रत यह पाश्वापत्यिक चातुर्याम का स्पष्टीकरण ही है | इससे 
यह कहने में कोई बाधा नहीं कि, महावीर को संयम या चारित्र की विरासत भी 
पाश्वनाथ की परंपरा से मिली है | 

हम योगपरंपरा के आठ योगांग से परिचित हैं | उनमें से प्रथम अंग यम 
है | पातंजल योगशास्त्र (२-३०, ३१ में अहिंसा, सत्य, अस्तेय ब्रह्मचर्य और 
अरपरिग्रह ये पाँच यम गिनाए हैं; साथ ही इन्हीं पाँच यमों को मद्मत्रत भी कहा 
है--जब कि वे पाँच यम परिपूर्ण या जाति-देश-काल-समयानवच्छ्तित्न हों । मेरा 
खयाल हे कि, महावीर के द्वारा पाँच यमों पर अत्यन्त भार देने एवं उनको 
महाव्रत के रूप से मान लेने के कारण ही “महात्रत' शब्द पाँच यमों के लिए 
विशेष प्रसिद्धि मं आया । आज तो यम या याम शब्द पुराने जैनश्रत में, बौद्ध 


पिटकों म॑ं ओर उपलब्ध योगसूत्र में मुख्यतया सुरक्षित है । “यम शब्द का उतना 
प्रचार अरब नहीं है, जितना प्रचार “'महात्रत' शब्द का | 





विशेषण ज्ञातपुत्र महावीर के लिए आते हैं। इनमें से 'सब्ब-वारि-वारितो? 
का अर्थ अद्धकथा के अनुसार श्री राहुल जी आदि ने किया है कि---/“निगण्ठ 
( निग्नन्‍्थ ) जल के व्यवहार का वारण करता है ( जिससे जल्ल के जीव 
न मारे जाएँ. ) |” ( दीवनिकाय, हिन्दी अनुवाद, प्रृ० २१ ) पर यह अथ 
अ्रमपू्ण हे । जलत्रीघक “वार” शब्द हाने से तथा नग्रन्थ सचित्त जल का 
उपयोग नहीं करते. इस वस्तुस्थिति के दशन से श्रम हुआ जान पड़ता है । 
वस्तुत: “सब्व-वारि-वारितों ” का अर्थ यही है कि--सच अथांत्‌ हिंसा आदि 
चारों पापकर्म के बारि अर्थात्‌ वारण याने निषेध के कारण वारित अर्थात्‌ 
विरत; याने हिंसा आदि सब पापकर्मों के निवारण के कारण उन दोपों से 
विस्त । यही अर्थ अगले सब्व-वारि-युतो', सब्व-वारि-घुतो” इत्यादि 


विशेषण में स्पष्ट किया गया है। वस्तुतः सभी विशेषण एक ही अर्थ को 
मिन्न-मिन्न भंगी से दरसाते हैं 


र्‌ भगवान्‌ पाश्व॑नाथ की विरासत १७ 


जब चार याम में से महावीर के पाँच मह्बरत ओर बुद्ध के पाँच शील के 
विकास पर विचार करते हैं तत्र कहना पड़ता है कि, पाश्चनाथ के चार याम की 
परंपरा का ज्ञातपुत्र ने अपनी दृष्टि के अनुसार ओर शाक्यपुत्र ने अपनी दृष्टि के 
अनुसार विकास किया है**, जो अभी जैन ओर बौद्ध परंपरा में विरासतरूप 
से विद्यमान है।... 
४08 

अब हम अन्तिम विरासत--श्रतसम्पत्ति--पर आते हैं। श्रेतांबर-दिगंबर 
दोनों के वाडमय में जैन श्रुत का द्वादशांगी रूप से निरदंश है ।१० आचारांग 
आदि ग्यारह अंग और बारहवें दृष्टिवाद अंग का एक भाग चौदह पूव, ये 
विशेष प्रसिद्ध हैं। आगमों के प्राचीन समझे जाने वाले भागों में जहाँ-जहाँ किसी 
के अनगार धर्म स्वीकार करने की कथा है वहाँ या तो ऐसा कहा गया है कि वह 
सामायिक आदि ग्यारह अंग पढ़ता है या वह चतुदंश पूर्व पढ़ता हे । *5८ इसमें 
इन उल्लेखों के ऊपर से विचार यह करना है कि, महावीर के पूर्व पाश्वंनाथ 
या उनकी परंपरा की श्रुत-सम्पत्ति क्या थी ? और इसमें से महावीर को विरासत 
मिल्ली या नहीं १ एवं मिली तो किस रूप में ? 

शास्रों म॑ यह तो स्पष्ट ही कहां गया है कि, आचारांग आदि ग्यारह अंगों 





२६. अध्यापक धर्मानन्द कोशाम्त्री ने अन्त में जो “पाश्वनाथ चा चातुर्याम 
धर्म? नामक पुस्तक लिखी है उसका मुख्य उद्देश ही यह है कि, शाक्य- 
पुत्र ने पाश्वनाथ के चातुर्यामधर्म की परंपरा का विकास किस-किस तरह से 
किया, यह बतल्ाना | 

२७. घटखणडागम ( घवला टीका ), खण्ड १, पृष्ठ ६: बारह अंगगिज्का । 
समवायांग, पत्र १०६, सूत्र १३६ : दुवालसंगे गणशिपिडंगे | 
ननन्‍्दीसूत्र ( विजयदानसूरि संशोधित ) पत्र ६४ ४ अंगपविट्ं दुवालसविहं 
परण्णत्तं | 

र८ ग्यारह अंग पढ़ने का उल्लेख - भगवती २ १; ११-६ ज्ञाता ध्मकथा, 
आअ० १२ | चोदह पूत्र पढ़ने का उल्लेख-भगवती ११-११-४३२, 
१७-२-६१७ ; झ्ाताधमं-कथा, अ० ५। ज्ञाता० अ० १६ में पाण्डवों 
के चोदह पूव पढ़ने का व द्रौपदी के ग्यारह अंग पढ़ने का उल्लेख है। 
इसी तरह ज्ञाता० २-१ में काली साथ्वी बन कर ग्यारह अंग पढ़ती है, 
ऐसा वन है । 


श्८ जैन धर्म और दशन 


की रचना महावीर के अनुगामी गणधरों ने की | *£ यद्यपि नन्‍्दीसूत्र को पुरानी 
व्याख्या--चूर्ि---जो विक्रम की आठवीं सदी से अर्वाचीन नहीं--उसमें 
पूर्व” शब्द का अर्थ बतलाते हुए कहा गया है कि, महावीर ने प्रथम उपदेश 
दिया इसलिए 'पूष” कहलाए, १? , इसी तरह विक्रम की नवीं शताब्डी के 
प्रसिद्ध आचाय वीरसेन ने धवल्ा में पूबंगता का अर्थ बतलाते हुए कहा कि 
जो पूर्वों को प्रास हो या जो पूर्व स्वरूप प्राप्त दो वह 'पूर्वंगत!** ; परन्तु 
चूणिकार एवं उत्तरकाल्लीन वीरसेन, हरिभद्र, मल्यगिरि आदि व्याख्याकारां 
का वह कथन केवल पूव” ओर 'पूवंगत! शब्द का अथ घन करने के 
अमिप्राय से हुआ जान पड़ता है। जब भगवती में कई जगह महावीर के मुख 
से यह कहल्ाया गया है कि, अमुक वस्तु पुरुषादानीय पाश्वनाथ ने वही कही हैं 
जिसको में भी कहता हूँ, ओर जत्र हम सारे श्रेतांबर-दिगंबर श्रुत के द्वारा यह 
भी देखते हैं कि, महावीर का तत्त्वज्ञान वही है जो पाश्वापत्यिक परम्ण्रा से चला 
आता है, तब हमें 'पूव” शब्द का अर्थ समझने में कोई दिक्कत नहीं होती । 
पूर्व श्रुत का अथ स्पष्टटः यही है कि, जो श्रुत महावीर के पूर्व से पार्श्वापत्यिक 

परम्परा द्वारा चल्ला आता था, और जो किसी न किसी रूप में महावीर को भी 
प्रात्त हुआ । ग्रो० याकोत्री आदि का भी ऐसा ही मत है। १९ जैन श्रुत के मुख्य 
विषय नवतत्त्व, पंच अस्तिकाय, आत्मा और कर्म का संबन्ध, उसके कारण, 
उनकी निवृत्ति के उपाय, कर्म का स्वरूप इत्यादि हैं। इन्हीं विषयों को महावीर 
ओर उनके शिष्यों ने संक्षेप से विस्तार और विस्तार से संक्षेप कर भले ही कहा 
हो, पर वे सब विषय पार्श्वापत्यिक परम्परा के पूववर्ती श्रुत में किसी-न-किसी रूप 


२६-३० . जम्दा तित्थकरों तित्थपवत्तशुकाले गणुधराणुं सब्वसुत्ताधारत्तणतो पुव्व॑ 
पुव्वगतसुत्तत्थ मासात तम्दा पुष्बात भाशुता, गणुधरा उस सुत्तरवणा 
करेन्ता आयाराइकमेण रएंति ठवेति य | 

--नन्दीसूत्र ( विजयदानसूरिसंशोधित ) चूरि, प० १११ अर । 

३१, पुव्वाणं गय॑ पत्त-पुन्वसरूब वा पुव्वगयमिदि गणुणामं | 

“पंट्खंडागम ( धवला टीका ), पुस्तक १, पएृ० ११४ | 
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भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत १६ 


में निरूपित थे, इस विषय में कोई सन्देह नहीं। एक भी स्थान में महावीर या 
उनके शिष्यों में से किसी ने ऐसा नहीं कहा कि, जो महावीर का श्रुत है वह 
अपूर्व अर्थात्‌ सबथा नवोत्पन्न है। चौंदह पूर्व के विषयों की एवं उनके भेद 
प्रभेदों की जो ट्ू्यी-फूटी यादी नन्‍्दी सूत्र?३ भें तथा धवल्ला?* में मित्नती हे 
उसका आचारांग आदि ग्यारह अंगों में तथा अन्य उपांग आदि शास्त्रों में प्रति- 
पादित विषयों के साथ मिलान करते हूँ तो, इसमें सन्देह ही नहीं रहता कि, जैन 
परंपरा के आचार-विचार विषयक मुख्य मुद्दों की चर्चा, पाश्वांपत्यिक परंपरा के 
पूव॑श्र॒व और महावीर की परंपरा के अंगोयांग श्रुत में समान ही है। इससे मैं 
अभी तक निम्नलिखित निष्कषष पर आया हँ--- 

(१ ) पाश्वनाथीय परंपरा का पू्वश्रुत महावीर की किसी-न-किसी रूप में 
प्राप्त हुआ | उसी में प्रतिपादित विषयों पर ही अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार 
आचारांग आदि ग्रंथों की जुदे जुदे हाथों से रचना हुईं है। 

(२ ) महावीरशासित संघ में पूवभुव और आचारांग आदि श्रुत--दोनों 
की बड़ी प्रतिष्ठा रही | फिर मी पू्वश्र॒ुत की महिमा अधिक ही की जाती रही है । 
इसी से हम दिगम्बर-श्वेतांवर दोनों परम्परा के साहित्य में आचारयों का ऐसा प्रयत्न 
पाते हैं, जिसमें वे अपने-अपने कर्म विषयक तथा ज्ञान आदि विषयक इतर 
पुरातन ग्रन्थों का संबन्‍्ध उस विषय के पूवनामक अन्थ से जोड़ते हैं, इतना ही 
नहीं पर दोनों परम्परा में पूर्वश्र॒ुत का क्रमिक हास लगभग एक-सा वर्णित होने 
पर भी कमीवेश प्रमाण में पूर्नज्ञान को धारण करनेवाले आचारयों के प्रति विशेष 
बहुमान दरसाया गया है। दोनों परंपरा के वर्णन से इतना निश्चित मालूम 
पड़ता है कि, सारी निग्नन्थ परम्परा अपने वर्तमान श्रुत का मूल्न पूर्व में मानती 
आई है | 

( ३ ) पूव॑श्रत में जिस-जिस देश-काल का एवं जिन-जिन व्यक्तियों के 
जीवन का प्रतित्रिंत्॒र था उससे आचारांग आदि अंगों म॑ भिन्न देशकाल एवं भिन्न 
व्यक्तियों के जीवन का प्रतित्रिंत्र पड़ा यह स्वाभाविक है; फिर भी आचार एवं 
तत्वज्ञान के मुख्य मुद्दों के स्वरूप मे दोनों में कोई खास अन्तर नहीं पड़ा । 
उपसंहार-- 

महावीर के जीवन तथा धर्मशासन से सम्बद्ध अनेक प्रश्न ऐसे हैं, जिनकी 
गवेषणा आबश्यक है; जेसे कि आजीयक परंपरा से महावीर का संबन्ध तथा 


३३. नन्दीसूत्न, पत्र १०६ अर से। 
३४ पटमस्वंडागम ( धवल्ा टीका ), पुस्तक १, प्ृ० ११४ से | 


२० जैन ध्ं और दशन 


इतर समकालीन तापस, परिताजक ओर बौद्ध आदि परंपराओं से उनका संबन्ध--- 
ऐसे संत्रन्ध जिन्होंने महावीर के प्रवृत्ति क्षेत्र पर कुछ असर डाला हो या महावीर 
की धर्म प्रवृत्ति ने उन परम्पराओं पर कुछ-न-कुछ असर डाला हो । 

इसी तरह पाश्वनाथ को जो परम्परा महावीर के संघ में सम्मिल्नित होने से 
तटस्थ रही उसका अस्तित्व कत्र तक, किस-किस रूप में ओर कहाँ-कहाँ रहा 
अर्थात्‌ उसका भावी क्या हुआ--यह प्रश्न भी विचारणीय है। खारवेल, जो 
अद्यतन संशोधन के अनुसार जेन परम्परा का अनुगामी समझा जाता है, उसका 
दिगम्बर या श्वेताम्बर श्रृत में कहीं भी निर्देश नहीं इसका क्‍या कारण ! बया 
महावीर की परम्परा में सम्मिलित नहीं हुए ऐसे पाश्वापित्यिकों की परम्परा के 
साथ तो उसका सम्बन्ध रहा न हो १ इत्यादि प्रश्न भी विचारणीय हैं । 

प्रो० याकोत्री ने कल्पसूजत्र की प्रस्तावना में गौतम और बौधायन धर्मसूत्र के 
साथ निम्नन्थों के ब्रत-उपत्रत की तुलना करते हुए सूचित किया है कि, निम्नन्थों 
के सामने वैदिक संन्यासी धर्म का आदश रहा है इत्यादि । परन्तु इस प्रश्न को 
भी अब नए दृष्टिकोण से विचारना होगा कि, वैदिक परम्परा, जो मूल में एकमात्र 
गहस्थाश्रम प्रधान रही जान पड़ती है, उसमें संन्यास धर्म का प्रवेश कब्र कैसे 
ओर किन बलों से हुआ और अन्त मे वह संन्यास धर्म वैदिक परंपरा का एक 
आवश्यक अंग कैसे बन गया ? इस प्रश्न की मीमांसा से महावीर पूचवर्ती निग्नन्थ 
परम्परा और परिव्राजक परम्परा के संच्रन्ध पर बहुत कुछ प्रकाश पड़ सकता है। 

परन्तु उन सब प्रश्नों को भावी विचारकों पर छोड़कर प्रस्तुत लेख में मात्र 
पाश्वनाथ ओर महावीर के धार्मिक संब्न्ध का ही संक्षेप म॑ विचार किया है । 


परिशिष्ट । 


तेणं काले णुं तेणं समए णुं पासावब्चिज्जे कालासवेसियपुत्ते शाम॑ अणगारे 
जेणेव थेरा भगवंतो तेणेब उवागच्छुति २ ता थेरे भगबंते एवं वयासी--थेरा 
सामाइयं ण॒ जाणंति थेरा: सामाइयस्स अटठं ण॒ याणंति थेरा पच्चक्‍्खाणं ण 
याणंति थेरा पतच्चक्खाणस्स अटर्ट ण याणुंति, थेरा संजमं ण याणुंति थेरा संजमस्स 
अटठ ण याणंति, थेरा संवरं ण॒ याणंति थेरा संवरस्स अदरठं ण याणंति, थेरा 
विवेगं ण॒ याणंति थेरा विवेगस्स अटरठं ण॒ याणंति, थेरा विउस्सर्गं ण॒ याणंति 
थेरा विउस्सग्गस्स अट्ठं ण॒ याणंति ६। तए णुं ते थेण भगवंतो कालासवेसिय- 
पुत्त अणुगार एवं वयासी---जाणामो खणुं अजो ! सामाइयं जाणामो खां अ्रजो! 
सामाश्यस्स अद्द” जाव जाणामो णं अजो ! विउस्सगस्स अद्च' । तए श से काला- 
सवेसियपुत्ते अणगारे थेरे भगवंते एवं वयासी--जति णुं अज्ो ! तुब्मे जाणह 
सामाइयं जाणह सामाशयस्स अटठं जाव जाणह विउस्सग्गस्स अटठ, के भे अजो ! 
सामाइए के भे अजो सामाइयस्स अटठे जाव के भे विउस्सगस्स अटठे ! तए, खां 
ते थेरा भगवंतो काल्लासवेसियपुत्त अणगारं एवं वयासी--आया णे अज्जो ! 
सामाइए आया णे अज्जो ! सामाइयस्स अटठे जाव विउस्सग्गस्स अट्ठे । 

एत्थ णं से कालासवेसियपुत्त अणगारे संबुद्धे थेरे भगवंते वंदति णुमंसति 
२ त्ता एवं वयासी--एएसि खुं मंते ! पयाणूं पुव्वि अर्णाणयाए अ्रसवणयाए 
अबोहियाए... 

णो रोइए इयाणिं मंते ! एतेसिं पयाणं जाणयाए... 

रोएमि एवमेयं से जहेय॑ तुब्मे वदह, 

तए णुं से काल्लासवेसियपुर्त अणगारे थेर भगवंते वदइ नमंसइ, वंदित्ता 
नमंसित्ता चाउजामाओं धम्माओ पंचमहतव्वइय॑ सपडिक्कमण धम्म॑ उवसंपज्जित्ता 
ख विहरइ | 





व्याख्याप्रज्ञस्ति शतक १ उद्देश ६ | सू० ७६ 

तेणं कालेणं २ पासावच्चिज्जा थेरा भगवंतो जेणेव समणे भगवं महावीरे 
तेणेव उवागच्छेति २ समणस्स भगवओओ महावीरस्स अदूरसामंते ठिच्चा एवं 
वदासी से नूझं भंते ! असंखेज्जे लोए, अणंता रातिंदिया उप्पज्जिंसु वा उप्पज्जंति 
वा उप्पज्जिस्संति वा विगच्छिसु वा विगच्छुंति वा विगब्छिस्संति वा परित्ता 


२२ जैन धर्म और दशन 


रातिंदिया उप्पज्जिस वा३ विगच्छिसु वा ३१ हंता अज्जो ! असंखेज्जे लोए 
अणाुंता रातिंदिया त॑ं चेव । से केणद्ध णंं जाव विगच्छिस्संति वा ? से नूखं भंते 
अज्जो पासेणं अरहया पुरिसादाणीएरणं सासए लोए बुइए'** 
जे लोकइ से लोए ? हंता भगवं ! से तेणट्ठ ण॑ अज्जो | एवं वुचचइ 
असंखेज्जे त॑ चेव | तप्पभितिं च ण ते पासावच्चेज्जा थेरा भगवंतो समण भगवं 
महावीर पत्नभिजाणंति सब्वन्नू सव्वदरिसी तए ण ते थेरा भगवंतोी समझ भव 
महावीर वंदंति नमंसंति २, एवं वदासि -इच्छामि श॑ भते [ तुब्मे अ्ंतिण 
चाउब्जामाओं धम्माओं एंचमहव्वइयं सप्पडिक्रमणं धम्म॑ उवसंपज्जिता श॑ं 
विहरित्तण । अहासुह देवाणुप्पिया ! मा पडिबंध करेह | 
व्याख्याप्रज्षप्ति शतक ५ उद्देश ६ सू० २२७ 
तेणं कालेणं तेशं समए. ण॑ वाणियगामे नगरे होत्था ।'** 
तेशं कालेणं तेशं समएशं पासावच्िज्जे गंगेए. नाम॑ अणगारे जेणेव समणे 
भगवं महावीरे तेशेव उवागच्छुइ, तेणेव उवागच्छुइता समण॒स्स भगवओ 
महावीरस्स अदूरसामंते ठिच्चा समशं भगवं महावीर एवं वयासी-संतरं मंते ! 
नेरइया उववज्जंति निरन्तर नेरइया उबवज्जंति ? गंगेया ! संतरं पि नेरइया 
उववज्जंति निरंतर पि नेरइ्या उववज्जंति | ( सू० ३७१ ) 
से केण॒छणं मंते | एवं बुच्चर सतो नेरइया उबवज्जंति नो असतो नेरइया 
उववज्जंति जाव सओ्री वेमाणिया चयंति नो अ्रसञ्रो वेमाणिया चयंति १ से नूझां 
मंते ! गंगेया ! पासेशं अरहया पुरिसादाणीएणं सासए लोए, बुइए'''। 
सयं भते ! एवं जाणह उदाहु असयं असोचा एते एवं जाणह उदाहु सोचा 
सतो नेरइया उववज्जंति नों असतो नेरइया उववबज्जंति'*'। 
गंगेया ! सयं एते एवं जणामि नो असयं, (सू० ३७८ ) 
तप्पमिइं च ण॑ से गंगेये अणगारे समर भगवं महावीर पन्चमिजाणइ 
सञ्वन्नू सब्वदरिसी | 
इच्छामि रण भंते ! तुज्म॑ अंतियं चाउजामाओ बम्मश्रों पचमहत्वइयं 
व्याख्याप्रज्प्ति शतक ६ उद्देश ३२ | सू० ३७६ 


तेणं कालेणं २ तुंगिया नाम॑ नगरी होत्था'**** ( सू० १०७ ) 
तेणं कालेणं २ पासावचिज्ञा थेरा भगवंतो जातिसंपन्ना'***'*** विहर॑ति ॥ 
( सूत्र १०८ ) 


तए शं ते थेरा मगवतों तेसि समणोवासयाण तीसे य महतिमहालियाए 
चाउज्ञाम धम्म॑ परिकहेंति'***** 
तए णुं ते समणोवासया थेरे भगवंते एवं वदासी-जति णं भंते ! संजमे 


परिशिष्ट र्रे 


अणर्हयफले तवे वोदाणफले कि पत्तियं ण॑ भंते ! देवा देवलोएसु उववज्जंति ? 
तत्थ णुं कालियपुत्ते नाम॑ थेरे ते समणोवासए. एवं वदासी--पुव्वतवेण अज्नो ! 
देवा देवलोएसु उववज्जंति । तत्थ गण मेहिले नाम॑ थेरे ते समणोवासए एवं 
वदासी-पुव्वसं जमेण अजो ! देवा देवलोएसु उववज्जंति | तत्थ णं आखणंदरक्खिए 
णाम॑ थेरे ते समणोवासए एज़॑ वदासी-कम्मियाए अज्जो ! देवा देवलोएसु 
उववज्जंति । तत्थ णुं कासवे णाम॑ थेरे ते समणोवासए एवं वदासी-संगियाए 
अज्जो |! देवा देवलोएस उववज्जंति | पुत्वतवेण पृव्वसंजमेण कम्मियाएं सगियाए 
अज्जों ! देवा देवलाएसु उववज्जंति | सच्चे णूं एस अद नो चेव ण॑ आयभाव- 
वत्तव्ययाएं | तए णुं ते समणोवासया थेरेहिं भगवं॑तेहिं इमाश एयारूवाईं वागरणाइ 
वागरिया समाणा हब्चतुद्धा थेरे भगवंते बंदंति नमंसंति'***** (सू० ११०) 

तए णं से भगवं॑ गोयमे रायगिहे नगरे जाव अडमाणे बहुजणसद्द॑ निसामेइ- 
एवं खलु देवाणुप्पिया ! तुंगियाए नगरीए वहिया पुप्फवतीए चेइए पासावश्चिज्जा 
थेरा भगबंतो समणोवासएहिं इमाइ एयारूवाईं वागरणाईं पुच्छिया--संजमे खां 
भंते ! किंफले ? तवे ण॑ मंते ? किफले ? तए णु ते थेरा भगवंतों ते समणोवासए 
एज वदासी--संजमे णं अज्जो--अ्रणर्हयफले तवे वोदाणफले त॑ चेव जाव 
पुब्बतवेणं पुव्वसंजमेण कम्मियाए संगियाएं अज्जो ! देवा देवलोएसु उववज्जंति, 
सच्चे णूं एसमड्े णो चेव णंं आयमाववत्तव्वयाएं || से कहमेयं मर्णें एवं ? तए, 
णुं समणे ० गोयमे इमीसे कहाए लद्धद समाणे'* *** 

समणुं भ० महावीर जाव एवं वयार्सी--एवं खलु भंते ! अहं तुब्मेहिं अब्म- 
खुण्णाएं समाणे रायगिहे नगरे उच्चनीयमज्किमाणि कुलाणि घरसमुदाणस्स 
भिक्‍्खायरियाए अडमाणें बहुजणसदं निसामेमि एवं खलु देवा० तुंगियाये नगरीए 
बहिया पुप्फबईए चेइए पासावच्चिज्जा थेरा भगवंतो समणोवासएहिं इयाईं एयारू- 
वाइ वागरणाईं पुच्छिया--संजए शं मंते ! किंकले ? तवे किंफले ? त॑ चेव जाव 
सच्चेणं एसमडे णो चेव णं॑ आयमाववत्तव्वयाए | त॑ पभू णं मंते ! ते थेरा भगवंतो 
तेसि समणोवासयाणं इमाईं एयारूवाईं वागरणाईं वागरित्तए. उदाहु अप्पमू ? 

पभू एंं गोयमा ! ते थेरा भगवंतों तेसि समणोवासयाणं इमाइं एयारूवाइं 
वागरणाईं वागरेत्तए, । 


अहं पि य ण॑ गोयमा ! एवमाइक्खामि**** (सू० १११ ) 
व्याख्याप्रशस्ति शतक २ उद्देश ५। 
रायगिहे नाम॑ नयरे होत्था । ( सू० ६८ ) 


तत्थ शं॑ नालंदाए बाहिरियाए लेवे नाम॑ गाहायवई होत्था । 
से णं॑ लेवे नाम॑ गाहावई समणोवासए, यावि होत्था । ( सू० ६६ ) 


२४ जैन धर्म ओर दशन 


लेवस्स गाहावइस्स नालंदाए बाहिरियाए'*' *** उदगसाला''*** 
तस्सिं च णू गिहपदेसंमि भगवं गोयमे विहरइ, भगवं च ण॑ अहे आरामंसि । 
अहे णं उदए पेढालपुत्ते भगवं पासावच्िज्जे नियंठे मेयज्जे गोत्तेणं जेणेव भगवं 
गोयमे तेरोेव उवागच्छुइ, उवागच्छुइता मगवं गोयम एवं वयासी--आउसंतो ! 
गोयमा अत्थि खलु में केइ पदेसे पुच्छियव्वे, तं च आउसो ! अहासुयं अहादरिसुयं 
में वियागरेहि सवायँ, भगवं गोयमे उदय पेटालपुत्त एवं वयासी-अवियाइ आउसो ! 
सोचा निसम्म जाणिस्सामों सवायं, उदए पेढालपुत्ते भगवं गोयमं एवं वयासी ॥ 
(सू० ७१ ) 
आउसो ! गोयमा अत्थि खलु कुमारपुत्तिया नाम समणा निग्गंथा तुम्हारं 
पवयणं पवयमाणा गाहावईं समणोवासगं उवसंपन्‍्नं एवं पच्चक्खावेति - ण॒ण्णत्थ 
अभिओ्रोएशं गाह्वइ, चोरूगहजविमोक्खणुयाए तसेहिं पारेहिं शिहाय दंडं, एवं 
रहं पच्चक्खंतारां दुपच्चक्‍्खायं भवइ, एवं एह॑ पच्चक्खावेमाणाणं दुपच्चक्‍्खावियब्ब 
भवइ, एबं ते परं पच्चक्खावेमाणा अतियरति सय॑ पतिण्णं । ( सू० ७२ ) 
एतेसिं णं भंते ! पदार्ण एशिंह जाणियाए, सवणयाए, बोहिए जाव उवहारण- 
याए, एयमड़ सदृहममि... 
तए णुं से उदए पेढालपुत्ते मगवं गोयमं एज वयासी--इच्छामि णुं भंते! 
तुन्भ॑ अंतिए चाउज्जांमाओ धम्माओ पंचमहतव्वइयं रापडिक्कमण धर्म उवसंप- 
ज्जित्ता णुं विहरित्तए. || ( सू० ८१ ) 
अ्त्रस्कंध २ श्रुस ७ नालंदीयाध्ययन ७। 
चाउज्जामो अर जो धम्मो जो इमो पंच सिक्खिओ । 
देसिओ्रों वद्धमाणेणं पासेण य महामुणी ! ॥२३॥ 
एगकज्जपवन्नाणूं विसेसे कि नु कारण । 
धम्मे दुविह्दे मेहावी ! कहं विषप्पश्चओ्ओं न ते १॥ २४ ॥ 
तओ केसि बुबंतं ठु गोयमो इणमब्बवी । 
पन्‍ना समिक्खए घम्म॑ तत्तं तत्तविणिच्छुयं ॥ २५ ॥ 
पुरिमा उज्जु जड़ा उ वक्‍कजडा य पच्छिमा | 
मज्किमा उज्जुपन्‍न्ना उ तेन धंम्मे दुह्य कए।॥ २६॥। 
पुरिमाणं दुब्रिसुज्को उ चरिमाणं दुरणुपालओ । 
कप्पो मज्किमगाणं तु सुविसुज्की स॒ुपालओं ॥ २७ ॥ 
साहु गोयम ! पन्‍ना ते, छिन्‍नो में संसओ इमो। 
अन्नोदवि संसओ मज्मं, त॑ में कहसु गोयमा ! ॥ २८ ॥ 


परिशिष्ट 


अचेलओ अ जो घम्मो, जो इमो संतरुत्तरो । 
देसिओ्लों वद्धमाणेण; पासेश य महासुणी ॥ २६ ॥ 
एगकज्जपवन्नाणं, विसेसे कि मनु कारण !। 
लिंगे दुविहे मेहावी ! कहं विप्पच्चओं न ते ? ॥ ३० || 
केसि एवं बुवाणं तु, गोयमो इशणमब्बवी | 
विन्नागेण समागम्म, धम्मसाहशमिच्छियं ॥ ३१ ॥ 
पच्चयत्थं०:. च लोगस्स,  नाणाविहविकप्पणं । 
जत्तत्थ गहणत्थं च, लोगे लिंगपग्मोअण | ३२ ॥| 


उत्तराध्ययन केशीगोतमीयाध्ययन २३ । 
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श्र 


दीघे तपस्वी महावीर 

आज से लगभग ठाई हजार वर्ष पहिले जब भगवान महावीर का जन्म नहीं 
हुआ था, भारत की सामाजिक और राजनेतिक परिस्थिति ऐसी थी जो एक विशिष्ट 
आदश की अपेक्षा रखती थी । देश में ऐसे अनेक मठ थे, जहाँ. आजकल के 
बाबाओं की तरह क्रुरड के कुए्ड रहते थे ओर तरह-तरह की तामसिक तपस्याएँ 
करते थे । अनेक ऐसे आश्रम थे, जहाँ दुनियादार आदमी की तरह ममत्व रखकर 
आजकल के महन्तों के सदश बड़े-बड़े धमंगुरु रहते थे। कितनी ही संस्थाएँ, ऐसी थीं 
जहाँ विद्या की अपेक्षा कर्मकाश्ड की, खास करके यज्ञ की प्रधानता थी आर उन 
कमकारडों में पशुओं का बलिदान धर्म माना जाता था। समाज में एक ऐसा 
बड़ा दल था. जो पूर्ज के परिश्रमपूर्वक उपार्जित गुरुद को अपने जन्मसिद्ध 
अधिकार के रूप में स्थापित करता था । उस वर्ग में पवित्रता की, उच्चता की 
और विद्या की ऐसी कृत्रिम अस्मिता रूढ़ हो गई थी कि जिसकी बदौलत वह 
दूसरे कितने ही लोगों को अ्पवित्र मानकर अपने से नीच समभता और उन्हें 
प्रणायोग्य समझता, उनकी छाया के स्पर्श तक को पाप मानता तथा अन्थों के 
अथहीन पठनमात्र में पारिडत्य मानकर दूसरों पर अपनी गुरुसत्ता चलाता । शास्त्र 
ओर उसकी व्याख्याएँ विद्वद्‌गम्य भाषा में होती थीं, इससे जनसाधारण उस 
समय उन शास्त्रों से यथेष्ठ ल्लाम न उठा पाता था। स्त्रियों, शूद्रों ओर खास करके 
अतिशूद्रों को किसी भी वात में आगे बढ़ने का पूरा मौका नहीं मित्रता था । 
उनकी आध्यात्मिक मद्चाकांक्षाओं के जागत होने का, अथवा जाग्रत होने के 
बाद उनके पुष्ट रखने का कोई खास आलंबन न था। पहिले से प्रचलित जैन 
गुरुओं की परम्परा में भी बड़ी शिथिज्ञता आ गई थी | राजनेतिक स्थिति में किसी 
प्रकार की एकता नहीं थी। गण-सत्ताक अथवा राज-सत्ताक राज्य इधर-उधर 
बिखरे हुए थे | यद सब कलह में जितना अनुराग रखते, उतना मेल मिल्षाप में 
नहीं। हर एक दूसरे को कुचलकर अपने राज्य के विस्तार करने का प्रयत्न करता था| 

ऐसी परिस्थिति को देखकर उस काल के कितने ही विचारशील ओर दयालु 
व्यक्तियों का व्याकुल होना स्वाभाविक है। उस दशा को सुधारने की इच्छा कितने 
दी लोगों को होती है | वह सुधारने का प्रयत्न भी करते हैं ओर ऐसे साधारण 
प्रयत्न कर सकने वाले नेता की अपेन्षा रखते हैं। ऐसे समय म॑ बुद्ध और महा- 
वीर जैसों का जन्म होता है । 
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हावीर के वधमान, विदेहदिन्न और श्रमण भगवान यह तीन नाम ओर 
हैं। विदेहदिन्न नाम मात पक्ष का सूचक है, वर्धभान नाम सबसे पहिले पड़ा। 
त्यागी जीवन में उत्कट तप के कारण महावीर नाम से प्रसिद्ध हुए ओर उपदेशक 
जीवन में श्रमण भगवान कहलाए। इससे हम भी यह जीवन, साधक जीवन ओर 
उपदेशक जीवन इन तीन भागों में क्रमशः वधमान, महावीर ओर श्रमण भगवान 
इन तीन नामों का प्रयोग करेगे । 
महावीर की जन्ममूमि गंगा के दक्षिण ( 
वहाँ च्त्रियकुएड नाम का एक झस्वा था। जेन हे 
के कारण तीथ्थनूमि मानते हैं । 
जाति और वंश-- 
श्री महावीर की जाति क्षत्रिय थी और उनका वंश नाथ (ज्ञात) नाम से 
प्रसिद्ध था । उनके पिता का नाम सिद्धार्थ था, उन्हें श्रेयांस ओर यशांस भी कहते 
थे। चाचा का नाम र पार्श्य था ओर माता के त्रिशला, विदेहदिल्ना तथा प्रिय- 
कारिणी यह तीन नाम थे | महावीर के एक बड़ा भाई और एक बड़ी बहिन थी । 
बड़े भाई नन्दीवर्धन का विवाह उनके मामा तथा वैशाली नगरी के अधिपति महा- 
राज चेटक की पुत्रा के साथ हुआ था । बड़ी बहिन सुनन्दा की शादी क्षत्रियकुण्ड 
मे हुई थी और उसके जमाली नाम का एक पुत्र था। महावीर स्वामी की प्रिय- 
दशना नामक पुत्री से उसका विवाह हुआ था। आगे चलकर जमाली ने अपनी 
स्री-सहित भगवान महावीर से दीक्षा भो अंगीकार कर ली थी । श्वेताम्बरों की 
घारणा के अनुसार महावीर ने विवाह किया था, उनके एक ही पत्नी थी 
ओर उनका नाम था यशोदा । इनके सिफ एक ही कन्या होने का उल्लेख 
मित्नता है | 
ज्ञात क्षत्रिय सिद्धार्थ की राजकीय सत्ता साधारण ही होगी, परन्तु वेमवब और 
कुल्ञीनता ऊँचे दर्जे की होनी चाहिए । क्योंकि उसके बिना वेशाली के अ्रधिपति 
चेटक की बहिन के साथ वेवाहिक संबन्ध होना संभव नहीं था । 
गृह-जीवन-- 
वध्रमान का बाल्यकाल बहुतांश में क्रीड़ाओं में व्यतीत होता है ! परन्तु जब 
अपनी उम्र में आते हैं ओर विवाहकाल प्रास होता है तब्र वह वेवाहिक जीवन 
को ओर अरुचि प्रकट करते हैं। इससे तथा भावी तीत्र वेराग्यमय जीवन से यह 
स्पष्ट दिखलाई देता है कि उनके हृदय में त्याग के बीज जन्मसिद्ध थे । उनके 
माता-पिता भगवान्‌ पार्श्बनाथ की शिष्य परम्परा के अनुयायी थे। यह परम्परा 
निग्नन्थ के नाम से प्रसिद्ध थी और साधारण तौर पर इस परम्परा में त्याग और 
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तप की भावना पबल थी । भगवान का अपने कुलघर्म के परिचय में आना और 
उस धर्म के आदशों का उसके सुसंस्कृत मन को आकर्षित करना सर्वथा संभव 
है। एक ओर जम्मसिद्ध वैराग्य के बीच और दूसरी ओर कुलधर्म के त्याग और 
तपस्या के आदर्शों का प्रभाव, इन दोनों कारणों से योग्य अवस्था को प्राप्त होते 
ही वर्धभान ने अपने जीवन का कुछ तो ध्येय निश्चित किया ही होगा। ओर वह 
ध्येय भी कौनसा ? “धार्मिक जीवन” | इस कारण यदि विवाह की ओर अरुचि हुई 
हो तो वह साहजिक है । फिर भी जब माता-पिता विवाह के लिए. बहुत आग्रह 
करते हैं, तब वर्धभान अपना निश्चय शिथिल कर देते हैं और केवल माता-पिता 
के चित्त को सन्तोंष देने के लिए वैवाहिक संबन्ध को स्वीकार कर लेते हैं । इस 
घटना से तथा बड़े भाई को प्रसन्‍न रखने के लिए णहवास की अवधि बढ़ा देने 
की घटना से वर्धमान के स्वभाव के दो तत्व स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं । एक तो 
बढ़े-बूढ़ों के प्रति बहुमान और दूसरे मौके को देखकर मूल सिद्धान्त में बाधा न 
पड़ने देते हुए, समझौता कर लेने का औदार्य्य | यह दूसरा तत्व साधक ओर 
उपदेशक जीवन में किस प्रकार काम करता है, यह हम आगे चलकर देखेंगे । 
जब माता-पिता का स्वगंवास हुआ, तब वर्धमान की उम्र र८ वर्ष की थी । विवाद 
के समय की अवस्था का उल्लेख नहीं मित्रता । माता-पिता के स्वर्गवास के बाद 
वर्धमान ने गहत्याग की पूरी तैयारी कर ली थी, परन्तु इससे ज्येष्ठ बन्धु को केष्ट 
होते देख ग़हजीवन को दो वर्ष और बढ़ा दिया । परन्तु इसलिए कि त्याग का 
निश्चय कायम रहे, गहवासी होते हुए भी आपने दो बर्ष तक त्यागियों की भाँति 
ही जीवन व्यतोत किया | 

साधक जीव न 

तीस वर्ष का तरुण क्षत्रिय-पुत्र वर्धभान जत्र गह त्याग करता है, तत्र उसके 
आन्तर और बाह्य दोनों जीवन एकदम बदल जाते हैं। वह सुकुमार राजपुत्र 
अपने हाथों केश का लुचन करता है और तमाम -ैमवों को छोड़कर एकाकी 
जीवन और लघुता स्वीकार करता है। उसके साथ ही यावज्जीवन सामायिक 
चारित्र ( आजीवन समभाव से रहने का नियम ) अंगीकार करता है ; ओर 
इसका सोलहों आमने पालन करने के लिए भीषण प्रतिज्ञा करता है-- 

“चाहे देविक, मानुषिक अथवा तियेक जातीय, किसी भी प्रकार को 
विध्न-बाधाएं क्योंन आएं, में सबको बना किसी दूसरे की मदद 
लिए, समभाव से सहन करूंगा ।? ु 

इस प्रतिज्ञा से कुमार के बीरत्व ओर उसके परिपूर्ण निर्वाह से उसके महान 
चीरत्व का परिचय मिलता हैे। इसी से वह साधक जीवन में “महावीर! की 
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ख्याति को प्राप्त करता है। महावीर के साधना विषयक आचारांग के प्राचीन 
और प्रामाणिक वर्णन से, उनके जीवन की मिन्न-मिन्न घटनाओं से तथा अछ 
तक उनके नाम से प्रचलित सम्प्रदाय की विशेषता से, यह जानना कठिन नहीं 
है कि महावीर को किस तत्व की साधना करनी थी, ओर उस साधना के लिए 
उन्होंने मुख्यतः कौन से साधन पसन्द किए थे | महावीर अहिंसा-तत्व की साधना 
करना चाहते थे, उसके लिए संयम और तप यह दो साधन उन्होंने पसन्द किए $ 
उन्होंने यह विचार किया कि संसार में जो बलवान होता है, वह निबंल के सुर्क 
ओर साधन, एक डाकू की तरह छीन लेता है । यह अपहरण करने की वृत्ति 
अपने माने हुए. सुख के राग से, खास करके कायिक सुख-शीलता से पेदा होती 
है । यह वृत्ति ही ऐसी है कि इससे शान्ति और समभाव का वायु-मण्डल कलु- 
पित हुए. बिना नहीं रहता है | प्रत्येक मनुष्य को अपना सुख ओर अपनी सुविधा 
इतने कीमती मालूम होते हैं कि उसकी दृष्टि में दूसरे अनेक जीवधारियों की: 
सुविधा का कुछ मूल्य ही नहीं होता । इसलिए प्रत्येक मनुष्य यह प्रमाणित करने. 
की कोशिश करता है कि जीव, जीव का भक्षण है . जीवों जीवस्यथ जीवनम ॥! 
निबंत को बलवान का पोषण करके अपनी उपयोगिता सिद्ध करनी चाहिए। 
सुख के राग से ही बलवान लोग निबंल प्राणियों के जीवन की आहुति देकर 
उसके द्वारा अपने परलोक का उत्कृष्ट मांग तैयार करने का प्रयत्न करते हैं। 
इस प्रकार सुख की मिथ्या भावना ओर संकुचित बृत्ति के ही कारण व्यक्तियों और 
समूहों में अन्तर बढ़ता है, शझ्ञता की नींव पड़ती है ओर इसके फलस्वरूप निबंल 
बलवान होकर बदला लेने का निश्चय तथा प्रयत्न करते हैं और बदला लेते भी 
हैं| इस तरह हिंसा और प्रतिहिंसा का ऐसा मल्लीन वायुमण्डल तैयार हो जाता 
है कि लोग संसार के सुख को स्वयं ही नक बना देते हैं। हिंसा के इस भयानक 
स्वरूप के विचार से महावीर ने अहिंसा-तत्व म॑ ही समस्त धर्मों का, समस्त 
कत्तव्यों का, प्राणीमात्र की शान्ति का मूल देखा | उन्हें स्पष्ट रूप से दिखाई दिया 
कि यदि अहिंसा-तत्व सिद्ध किया जा सके, तो ही जगत्‌ म॑ सच्ची शान्ति फैलाई 
जा सकती है| यह विचार कर उन्होंने कायिक सुख की समता से वेर-भाव को 
रोकने के लिए तप पारम्भ किया, ओर अबैर्य जेंसे मानसिक दोष से होने वाली 
हिंसा को रोकने के लिए, संयम का अवल्म्बन किया | 

संयम का संबन्ध मुख्यतः मन और वचन के साथ होने के कारण उसमें 
ध्यान ओर मौन का समावेश होता है | महावीर के समस्त साधक जीवन में संयम 


दिल कर 
जे 


ओर तप यही दो बातें मुख्य हैं और उन्हें सिद्ध करने के लिए उन्होंने कोई 
१२ वर्षा' तक ज़ो प्रयत्न किया और उसमें जिस तत्यरता और अप्रमाद का परि- 
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चय दिया, वैसा आज तक की तपस्या के इतिहास में किसी व्यक्ति ने दिया हो 

नहीं दिखाई देता | कितने लोग मद्दावीर के तप को देह-दुः्ख और देह 
दमन कह कर उसकी अवहेलना करते हैँ । परन्तु यदि वे सत्य तथा न्याय क॑ 
लिए महावीर के जीवन पर गहरा विचार करेगे तो यह मालूम हुए बना न 
रहेगा कि, महातीर का तप शुष्क देह-दमन नहीं था। वह संयम ओर तप दोनों 
पर समान रूप से जार देते थे। वह जानते थे कि यदि तप के अमाव से सहन- 
शीलता कम हुई तो दूसरों की सुख सुविधा की आहुति देकर अपनी सुख-सुविधा 
बढाने की लालसा बढ़ेगी ओर उसका फल्ल यह हागा कि संयम न रह पाएगा। 
इसी प्रकार संयम के अभाव में कोरा तप भी, पराधीन प्राणी पर अनिच्छापूवक 
आ पड़े देह-क2 की तरह निरथक है । 

ज्यों ज्यों संबम और तप की उत्कय्ता से महावीर अहिंसा तत्व के अधिका- 
घिक निकट पहुँचते गए, त्योंत्यों उनकी गम्भीर शान्ति बढ़ने लगी और उसका 
प्रभाव आसपास के लोगों पर अपने-आप होने लगा। मानस-शास्त्र के नियम 
के अनुसार एक व्यक्ति के अन्दर बलवान्‌ होने वाली इत्ति का प्रभाव आस-पास 
के लोगों पर जान-अनजान में हुए, बिना नहीं रहता । 

इस साधक जीवन भें एक उल्लेख-योग्य ऐतिहासिक घटना घटती हैँ । वह 
यह है कि महावीर की साधना के साथ गोशालक नामक एक व्यक्ति ग्रायः ६ वष 
व्यतीत करता है और फिर उनसे अलग हो जाता है । आगे चल कर यह उनका 
प्रतिपक्षी होता है ओर आजीवक सम्प्रदाय का नायक बनता हैं । आज यह कहना 
कठिन है कि दोनों किस हेतु से साथ हुए और क्यों अलग हुए, परन्तु एक 
प्रसिद्ध आजीवक सम्प्रदाय के नायक और तपस्वी महावीर का दीघ काल तक 
साहचर्य सत्यशोधकों के लिए. अर्थशचक अवश्य है। १२ वर्ष की कठोर और 
दी साधना के पश्चात्‌ जब उन्हें अपने अहिंसा तत्त्व के सिद्ध हो जाने को पूर्ण 
प्रतीति हुईं, तत्र वे अपना जीवन-क्रम बदलते है । अहिंसा का सावमोम धर्म उस 
दीर्घ-तपस्वी में परिप्लुत हो गया था, अब उनके सार्वजनिक जीवन से कितनी ही 
भव्य आत्माओं में परिवर्तन हो जाने की पूर्ण सम्भावना थी। मगध और वि 
देश का पूवकालीन मलीन वायु-मण्डल धीरे-धीरे शुद्ध होने लगा था, क्यांकि 
उसमें उस समय अनेक तपस्वी ओर विचारक लोक-हित की आकांच्चा से प्रकाश 
में आने लगे थे | इसी समय दीघ्र तपस्वी भी प्रकाश म॑ आए । 


उपदेशक जीवन -- 
भ्रमण भगवान का ४३ से ७२ वर्ष तक का यह दीघे जीवन सावंजनिक 
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सेवा में व्यतीत होता है । इस समय म॑ उनके द्वारा किए गए. मुख्य कामों की 
नामावली इस प्रकार है -- 

(१ ) जाति-पाँति का तनिक भी भेद रखे बिना हर एक के लिए, शद्ठों 
के लिए भी, भिन्तु-पद ओर गुरु-पद का रास्ता खुला करना । श्रेष्ठता का आधार 
जन्म नहीं वल्कि गुण, ओर गुणों म॑ भी पवित्र जीवन की महत्ता स्थापित करना । 

( २ ) पुरुषों की तरह स्त्रियों के विकास के लिए भी पूरी स्वतन्त्रता ओर 
विद्या तथा आचार दोनों में स्त्रियों की पूर्ण योग्यता को मानना | उनके लिए 
गुरुपद का आध्यात्मिक मार्ग खोल देना । 

( ३ ) लोक-भाषा में तत्वज्ञान ओर आचार का उपदेश करके केवल विद्ध- 
दूगम्य संस्कृत भाषा का मोह घटना ओर योग्य अधिकारी के लिए ज्ञान-प्रात्ति 
में भाषा का अन्तराय दूर करना | 

(४ ) ऐहिक और पारलौकिक सुख के लिए होने वाले यज्ञ आदि करम- 
काण्डों को अपेक्षा संयम तथा तपस्या के स्वावलंबी तथा पुरुषार्थ-प्रधान मार्ग की 

महत्ता स्थापित करना और अहिंसा-धर्म में प्रीति उत्पन्न करना । 

(५ ) त्याग ओर तपस्या के नाम पर रूढ़ शिथिल्ाचार के स्थान पर सच्चे 
त्याग और सच्ची तपस्या की प्रतिष्ठा करके भोग की जगह योग के महत्त्व का वायु- 
मंडल चारों ओर उत्पन्न करना | 

श्रमण भगवान्‌ के शिष्यों के त्यागी और ग्रहस्थ यह दो भाग थे | उनके 
त्यागी भिक्तुक शिष्य १४००० ओर भिक्षुक शिष्याएँ २६००० होने का उल्लेख 
मिलता है । इसके सिवाय लाखों की संख्या में ग्हस्थ शिष्यों के होने का भी 
उल्लेख है। त्यागी और गृहस्थ इन दोनों वर्गों में चारों वर्णों के स्त्री-पुरुष 
सम्मिलित थे। इन्द्रमूति आदि ११ गणधर ब्राह्मण थे। उदायी, मेबरकुमार 
आदि अनेक क्षत्रिय भी भगवान्‌ के शिष्य हुए थे | शालिभद्र इत्यादि वेश्य और 

महतारज तथा हरिकेशी जैसे अतिशूद्र भी भगवान्‌ की पवित्र दीक्षा का पालन 
कर उच्च पथ को पहुँच थे | साध्वियों म॑ चन्दनवाला क्षत्रिय-पुत्री थीं, देवानन्दा 
ब्राह्मणी थीं। गहस्थों में उनके मामा वेशाल्ीपति चय्क, राजण्दी के महाराजा 
श्रेणिक ( विम्बसार ) ओर उनका पुत्र कोणिक ( अजातशत्रु ' आदि अनेक 
क्षत्रिय भूपति थे। आनन्द, कामदेव आदि प्रधान दस श्रावकों म॑ शकडाल 
कुम्हार जाति का था और शेष ६ वेश्य खेती ओर पशुपालन पर निर्वाह करने 
वाले थे । ढंक कुम्हार होते हुए. भी भगवान का समभदार और इहृढ़ उपासक 
था। खन्‍्दक, अम्बड़ आदि अनेक परित्राजज तथा सोमील आदि अनेक विद्वान 
ब्राक्षणों ने भ्रमण भगवान्‌ का अनुसरण किया था। गहस्थ उपासिकाओं में 
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रेवती, सुलसा और जयन्ती के नाम प्रख्यात हैं । जयन्ती जैसी भक्त थी वैसी ही 
विदुषी भी थी। आज़ादी के साथ भगवान्‌ से प्रश्न करती और उत्तर सुनती 
थी। भगवान्‌ ने उस समय स्त्रियों की योग्यता किस प्रकार आँकी, उसका यह 
उदाहरण है। महावीर के समकालीन धर्म-प्रवत्तकों में आजकल कुछ थोड़े ही 
लोगों के नाम मिलते हैं--तथागत गौतमबुद्ध, पूर्ण कश्यप, संजय वेल्हिपुत्त, 
पकुध कच्चायन, अजित केसकम्बलि और मंखली गोशालक । 
सममोता-- 

श्रमण भगवान्‌ के पूर्ग से ही जेन-सम्प्रदाय चला आ रहा था, जो निग्न॑न्थ 
के नाम से विशेष प्रसिद्ध था उस समय प्रधान निग्रनन्थ केशीकुमार आदि थे। 
वे सब अपने को श्री पाश्वनाथ की परम्परा के अनुयायी मानते थे। वे कपड़े 
पहिनते थे और सो भी तरह-तरह के रंग के। इस प्रकार वह चातुर्याम धम अर्थात्‌ 
अहिंसा, सत्य, अस्तेय ओर अपरिग्रह इन चार महात्रतों का पालन करते थे | 
श्रमण़ भगवान्‌ ने इस परम्परा के खिलाफ अपने व्यवहार से दो बातें नई प्रच- 
लित कीं--एक अचेल धर्म, दूसरी ब्रह्मच्य॑ ( स्त्री-विरमण ) | पढिले की परम्परा 
में वस्त्र और स्त्री के संत्रन्ध में अवश्य शिथिक्षता आ गई होगी और उसे दूर 
करने के लिये अचेल धम और स्त्री-विर्मण को निग्नन्थत्व में स्थान दिया गया | 
अपरिग्रह ब्रत से स्त्री-विस्मणु को अलग करके चार के बदले पाँच महात्रतों के 
पालन करने का नियम बनाया श्री पाश्व॑नाथ की परम्परा के सुयोग्य नेताओं ने 
इस संशोधन को स्वीकृत किया और प्राचीन तथा नवीन दोनों मिक्तुओं का सम्मे- 
लन हुआ । कितने ही विद्वानों का यह मत है कि इस समभोते में वस्त्र रखने 
तथा न रखने का जो मतभेद शान्त हुआ था वह आगे चलकर फिर पक्षपात का 
रूप धारण करके श्वेताम्बर, दिगम्बर सम्प्रदाय के रूप में धवक उठा। यद्यपि 
सूक्ष्म दृष्टि से देखने वाले विद्वानों को श्वेताम्बर, दिगम्बर में कोई महत्वपूर्ण 
भेद नहीं जान पड़ता ; परन्तु आजकल तो सम्पदाय-भेद की अस्मिता ने दोनों 
शाखाओं में नाशकारिणी अग्नि उत्पन्न कर दी है। इतना ही नहीं बल्कि थोड़े- 
थोड़े अमिनिवेश के कारण आज दूसरे भी अनेक छोटेबड़े मेंद भगवान्‌ के 
अनेकान्तवाद (स्याद्माद) के नीचे खड़े हो गए: हैं । 
उपदेश का रहस्य-- 

श्रमण भगवान्‌ के समग्र जीवन और उपदेश का संक्षिप्त रूस्य दो बातों में 
आ जाता है। आचार में पूर' अहिंसा और तत्वज्ञान में अनेकान्त । उनके 
संप्रदाय के आचार को ओर शास्त्र के विचार को इन तत्वों का ही माध्य सम- 
किए । वत्तमानकाल के विद्वानों का यही निष्पक्ष मत है ; 
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श्रमण भगवान के शिष्यों में उनसे अलग होकर उनके खिलाफ विरोधी 
पन्‍्थ प्रचलित करने वाले उनके जामाता ज्षत्रिय-पुत्र जमाली थे। इस समय तो 
उनकी स्मृतिमात्र जैन अन्थों में हे । दूसरे प्रतिपक्षी उनके पूव सहचर गोशालक 
थे | उनका आजीवक पन्थ रूपान्तर पाकर आज भी हिन्दुस्तान में मोजूद है । 
भमवान्‌ महावीर के जीवन का मुख्य भाग विदेह ओर मगध में व्यतीत हुआ है । 
ऐसा जान पड़ता है कि वे अधिक से अधिक यमुना के किनारे तक आए होंगे | 
श्रावस्ती, कोशांबी, ताम्रलिप्त, चम्पा ओर राजगृही इन शहरों में वह बार-बार आते- 
जाते और रहते थे । 
उपसंदार--- 


श्रमण भगवान्‌ महावीर की तपस्या और उनके शान्तिपूर्ण दीत्र-जीवन और 
उपदेश से उस समय मगघ, विदेह, काशी कोशल ओर दूसरे कितने ही प्रदेशों 
के धार्मिक ओर सामाजिक जीवन में बड़ी क्रान्ति हो गई थी । उसका प्रमाण 
केवल शाज्र के पन्नों में ही नहीं, बल्कि हिन्दुस्तान के मानसिक जगत्‌ में अब तक 
जागृत अहिंसा और तप का स्वाभाविक अनुराग हैं। आज से २४५६ व पूर्व 
राजगरही के पास पावापुरी नामक पवित्र स्थान में कात्तिक कृष्णा अमावस की 
रात को इस तपस्वी का ऐहिक जीवन पूरा हुआ. ( निर्वाण हुआ ) और 
उनके स्थापित संघ का भार उनके प्रधान शिष्य सुधर्मा स्वामी पर आ पड़ा | 
४, स. १६३३ | 
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वीर-जयंती और निर्वाणतिथि हर साल आती है | इसके उपलक्ष्य में लगभग 
सभी जेन-पत्र भगवान्‌ के जीवन पर कुछ न कुछ लिखने का प्रयत्न करते हैं । 
कोई-कोई पत्र महावीराड्रु रूप से विशेष अडूः निकालने की भी योजना करते 
हैं। यह सिलसिला पिछले अनेक वर्षों से अन्य सम्प्रदायों की देखादेखी जैन पर- 
ग्परा में भी चालू है ओर संभवतः आगे भी चालू रहेगा | 

सामयिक पत्र पत्रिकाओं के अलावा भी भगवान्‌ के जीवन के बारे में छोटी 
बड़ी पुस्तक लिखने का क्रम वेसा ही जारी है जेसे कि उसकी माँग है । पुराने 
समय से इस विषय पर लिखा जाता रहा है। प्राकृत ओर संस्कृत माषा में जुदे- 
जुदे समय में जुदे-जुदे स्थानों पर जुदी-जुदी दृष्टि वाले जुदे-जुदे अनेक लेखकों के 
द्वारा भगवान्‌ का जीवन लिखा गया है और वह बहुतायत से उपलब्ध मी है। 
नए युग की पिछली एक शताब्दी में तो यह जीवन अनेक भाषाओं में देशी- 
विदेशी, साम्प्रदायिक-असाम्प्रदाथिक लेखकों के द्वारा लिखा गया है। जर्मन- 
अंग्रेजी, हिन्दी, गुजराती, बंगला और मराठी आदि भाषाओं म॑ इस जीवन विषयक 
छोटी-बड़ी अनेक पुस्तकें प्रसिद्ध हुई हैं और मिलती मी हैं | यह सब-होते हुए. भी 
नए वर्ष की नई जयंती या निर्वाणतिथि के उपलक्ष्य में महावीर जीवन पर कुछ 
नया लिखने की भारपूर्वक माँग हो रही है | इसका क्या कारण है ? सो खासकर 
समभने की बात है। इस कारण को समझने से यह हम ठीक-ठीक समझ सकेंगे 
कि पुराने समय से आज तक को महावीर जीवन विषयक उपलब्ध इतनी लिखित 
मुद्रित सामग्री हमारी जिज्ञासा को तुप्त करने में समथ्. क्‍यों नहीं होती ? 

भगवान्‌ महावीर एक ही थे। उनका जीवन जेंसा कुछ रहा हो सुनिश्चित 
अ्रमुक रूप का ही रहा होगा । तह्विपयक जो सामग्री अ्रमी शेष है उससे अधिक 
समर्थ समकालीन सामग्री ग्रभी मिलने की कोई संभावना नहीं । जो सामग्री उप- 
लब्ध है उसका उपयोग आज तक के लिखित जीवनों में हुआ ही है तो फिर नया 
क्या वाकी है जिसकी माँग हर साल जयंती या निर्वाणतिथि के अवसर पर बनी 
रहती है ओर खास तौर से संपूर्ण महाबीर जीवन विपयक पुस्तक की माँग तो 
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हमेशा बनी हुई रहती ही है | ये ऐसे प्रश्न ह जिनका वास्तविक उत्तर बिना 
समझे महावीर जीवन पर कुछ सोचना, लिखना या ऐसे जीवन की लेखकों से 
माँग करना यह निरा वार्षिक जयंती कालीन व्यसन मात्र सिद्ध होगा या पुनरावृत्ति 
का चक्र मात्र होगा जिससे हमें बचना चाहिए । 

पुराने समय से आज तक की जीवन विषयक सब पुस्तकें ओर छोटे-बड़े सत्र 
लेख प्रायः साम्प्रदायिक भक्तों के द्वारा ही लिखे गए हैं। जेसे राम, कृष्ण, क्राइस्ट, 
मुहम्मद आदि महान पुरुषों के बारे में उस सम्प्रदाय के विद्वानों ओर भक्तों ने 
लिखा है । हाँ, कुछ थोड़े लेख ओर विरल पुस्तक असाम्प्रदायिक जेनेतर विद्वानों 
द्वारा भी लिखी हुई हैं। इन दोनों प्रकार के जीवन-लेखों में एक खास गुण है 
तो दूसरी खास ञ्ुटि भी है । खास गुण तो यह है कि साम्प्रदाविक विद्वानों ओर 
भक्तों के द्वारा जो कुछ लिखा गया है उसमे परम्परागत अनेक यथाथ बातें भी 
सरलता से आ गई हैं, जेसी असाम्प्रदायिक ओर दूरवर्ती विद्वानों के द्वारा लिखे 
गए जीवन-लेखों में कभी-कभी आर नहीं पातीं। परन्तु च्ुटि ओर बड़ी भारी श्ृटि 
यह है कि साम्प्रदायिक विद्वानों ओर भक्तों का दृष्टिकोण हमेशा ऐसा रहा है कि 
येन केन प्रकारेण अपने इष्ट देव को सबसे ऊँचा ओर असाधारण दिखाई देने 
वाला चित्रित किया जाए। सभी सम्प्रदायों में पाई जाने वाली इस अतिरंजक 
साम्प्रदायिक दृष्टि के कारण महावीर, मानव महावीर न रहकर कल्यित देव-से वन 
गए हैं जेसा कि बोद्ध परम्परा में बुद्ध और पौराणिक परम्परा में राम-कृष्ण तथा 
किश्च्यानिटी में क्राइस्ट मानव मिट कर देव या देवांश बन गए: हैं | 

इस युग की खास विशेषता वैज्ञानिक ओर ऐतिहासिक दृष्टिकोण है। विज्ञान 
ओर इतिहास सत्य के उपासक हैं| वे सत्य के सामने ओर सत्र बातों को द्था 
सममभते हैं | यह सत्यगवेषक द्त्ति ही विज्ञान और इतिहास की प्रतिष्ठा का 
आधार है। इसलिए इन दोनों की लोगों के मन के ऊपर इतनी अधिक 
प्रभावशाली छाप पड़ी है कि वे वैज्ञानिक दृष्टि से अप्रभाशित और इतिहास से 
असिद्ध ऐसी किसी वस्तु को मानने के लिए तेयार नहों | यहाँ तक कि हजारों 
वर्षो से चली आने वाली ओर मानस में स्थिर वनी हुई प्राशप्रिय मान्यताओं को 
भी (यदि वे विज्ञान और इतिहास से विरुद्ध हैं तो ) छोड़ने में नहीं हिचकिचाते, 
प्रत्युत वे ऐसा करने भें अपनी कृतार्थता समभते हैं। वर्तमान युग भूतकालोन 
ज्ञान की विरासत को थोड़ा भी बर्बाद करना नहीं चाहता | उसके एक अंश के 
वह प्रमाण से भी अधिक मानता है; पर साथ ही वह उस विरासत के विज्ञान 
और इतिहास से असिरू अंश को एक क्षण मर के लिए भी मानने को तैयार 
नहीं | नए युग के इस लक्षण के कारण वस्तु-स्थिति अटल गई है | महावीर 


३६ जैन धर्म और दर्शन 


जीवन विषयक लेख पुस्तक आदि कितनी ही सामग्री प्रस्तुत क्यों न हो पर आज 
का जिज्ञासु उस सामग्री के बढ़े ढेर मात्र से सनन्‍्तुष्ट नहीं। वह तो यह देखना 
चाहता है कि इसमें कितना तक बुद्धि-सिद्ध और कितना इतिहास-सिद्ध है? जब इस 
वृत्ति से वह आज तक के महावीर-जीवनविषयक लेखों को पढ़ता है, सोचता है तर 
उसे पूरा संतोष नहीं होता । वह देखता है कि इसमें सत्य के साथ कल्पित भी 
बहुत मिल्ला है | वह यदि भक्त हो तो किसी तरह से अपने मन को मना ले 
सकता हे; पर वह दूसरे तय्स्थ जिज्ञासओं का पूरा समाधान कर नहीं पाता । 
वैज्ञानिक ओर ऐतिहासिक दृष्टिकोश का प्रभाव इतना अधिक गहरा पड़ा है कि 
खुद महावीर के परम्परागत अनुयायियों को भी अपनी नई पीढ़ी का हर बात में 
समाधान करना मुश्किल हो गया है| यही एक मात्र वजह है कि चारों ओर 
से महावीर के ऐतिहासिक जीवन लिखे जाने की मांग हो रही है और कहीं-कहीं 
तदथ तैयारियाँ भी हो रही हैं । 

आज का कोई तय्स्थ लेखक ऐतिहासिक दृष्टि से महावीर जीवन लिखेगा तो 
उसी सामग्री के आधार से लिख सकता है कि जिस सामग्री के आधार से पहले. 
से आज तक के लेग्कों ने लिखा है। फर्क यदि है या हो सकता है तो दृष्टिकोश 
का । दृष्टिकोण ही सच्चाई या गेर-सच्चाई का एक मात्र प्राण है और प्रतिष्ठा का 
आधार है । उदाहरणाथ महावीर का दो माता और दो पिता के पुत्र रूप से 
प्राचीन ग्रन्थों में वर्शन है| इसे साम्प्रदायिक दृष्टि वाला भी लेता है ओर 
ऐतिहासिक दृष्टि वाला भी | पर इस असंगत और अ्रमानवीय दिखाई देने वाली 
घटना का खुलासा साम्प्रदायिक व्यक्ति एक तरह से करता है और ऐतिहासिक 
व्यक्ति दूसरा तरह से । हजारों वर्ष से माना जाने वाला उस असंगति का 
साम्प्रदायिक खुलासा लोक-मानस में इतना घर कर गया है कि दूसरा खुलासा 
सुनते ही वह मानस भड़क उठता है। फिर भी नई ऐतिहासिक दृष्टि ने ऐसी 
स्थिति पैदा की है कि उस चिर परिचित खुलासे से लोक-मन का अन्तस्तल जरा 
भी सनन्‍्तुष्ट नहीं | वह तो कोई नया बुद्धिगम्य खुलासा पाना चाहता है या उस 
दो माता, दो विता की घटना को ही असंगत कद कर जीवन में से स्वंथा निकाल 
देना चाहता है। यही ब्रात तत्कालजात शिशु महावीर के अंगुष्ठ के द्वारा 
मेरु-कम्पन के वारे म॑ है या पद-पद पर महावीर के आसपास उपस्थित होने वाले 
लाखों-करोड़ों देव-देवियों के वर्णन के बारे में है। कोई भी तक ओर बुद्धि से 
मानव-जीवन पर विचार करने वाला ऐसा नहीं होगा जो यह मानने को तैयार 
हो कि एक तत्काल पेदा हुआ बालक या मल्लकुस्ती किया हुआ जवान अपने 


कर. ह 5. 


अंगूठ से पचत तो क्या एक महती शिल्ला को मी कप सके ! कोई भी ऐतिहासिक 


भगवान्‌ महावीर का जीवन ३७ 


त [को कर 


यह मान नहीं सकता और साबित नहीं कर सकता कि देवसृष्टि कहीं दूर है और 
उसके दिव्य सत््व किसी तपस्वी की सेवा में सदा हाजिर रहते हैं। ये ओर इनकी 
जैसी दूसरी अनेक घटनाएँ महावीर जीवन में वैसे ही आती हैं जैसे अन्य महापुरुषों 
के जीवन में । साम्प्रदायिक व्यक्ति उन घटनाओं को जीवनी लिखते समय न तो 
छोड़ सकता है ओर न उनका चालू अथ से दूसरा अथ ही लगा सकता है । 
इस कारण से वह महावोर की जीवनी को नई पीढ़ी के लिए प्रतीतिकर नहीं बना 
सकता । जब कि ऐतिहासिक व्यक्ति कितनी ही असंगत दिखाई देने वाली पुरानी 
घटनाओं को या तो जीवनी में स्थान ही नहीं देगा या उनका प्र॒र्त/तिकर अथ 
लगाएगा जिसे सामान्य बुद्धि भी समझ ओर मान सके । इतनी चर्चा से यह 
भल्नीमांति जाना जा सकता है कि ऐतिहासिक दृष्टिकोण असंगत दिखाई देने वाली 
जीवन घटनाओं को ज्यों का त्यों मानने को तैयार नहीं, पर वह उन्हें बुद्धिग्राह्म 
कसौटी से कस कर रुचाई की भूमिका पर लाने का प्रयत्न करेगा | यही सबब है 
कि वर्तमान युग उसी पुरानी सामग्री के आधार से, पर ऐतिहासिक 
दृष्टि से लिखे गए महावीर जीवन को ही पढ़ना-सुनना चाहता है । यही समय की 
माँग है । 
महाबीर की जीवनी में आनेवाली जिन असंगत तीन बातों का उल्लेख मैंने 
किया हे उनका ऐतिहासिक खुलासा किस प्रकार किया जा सकता है इसे यहाँ 
बतला देना भी जरूरी है-- 
मानक-वंश के तो क्या पर समग्र प्राणी-वंश के इतिहास में भी आज तक 
ऐसी कोई घटना बनी हुई विदित नहीं है जिसमें एक संतान की दो जनक 
माताएं हों। एक सनन्‍्तान के जनक दो-दो पिताओं की घटना कल्पनातीत 
नहीं है पर दो जनक माताओं की घटना का तो कल्पना में भी आना मुश्किल 
है| तिस पर भी जैन आममों में महावीर की जनक रूप से दो माचाओं का वर्णन 
है। एक तो ज्ञत्रियाणी सिद्धा्थपत्नी तिशला और दूसरी ब्राह्मणी ऋषभदत्तपत्नी 
देवानन्दा । पहिले तो एक बालक की दो जननियाँ ही असम्भव॒तिस पर दोनों 
जननियों का भिन्न-भिन्न पुरुषों की पत्नियों के रूप से होना तो और भी असम्मव 
है । आगम के पुराने भागों म॑ महावीर के जो नाम मिलते हैं उनमें ऐसा एक 
भी नाम नहीं है जो देवानन्दा के साथ उनके माता-पुत्र के संबन्ध. का सूचक 
हो फिर भी भगवती जैसे महत्त्वपूर्ण आगम में ही अपने मुख्य गणधर इन्द्रभूति 
को संबोधित करके खुद भगवान्‌ के द्वारा ऐसा कहलाया गया दे कि-यह 
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१. भगवती शतक ६ उददश ६। 


रद लेन धर्म ओर दशन 


देवानन्दा मेरी जननी है इसी से मुझे देखकर उसके थन दूध से भर गए हैं और 
हर्ष-रोमाउच हो आए, हैं । भगवती" में दूसरी जगह देवों की गर्भापहरण-शक्ति 
का महावीर ने इन्द्रभूति को लक्षित करके वर्णन किया है पर उस जगह उन्होंने 
अपने गर्भापहरस का कोई निव्श तक नहीं किया है। हाँ, महावीर के गर्भाप- 
हरण का वर्णन आचारांग के अन्तिम माग में है पर वह भाग आचाये हेमचन्द्र 
के कथनानुसार ही कम से कम महावीर के अनन्तर दो सौ वर्ष के बाद का तो 
है ही । ऐसी स्थिति में किसी भी समझदार के मन में यह प्रश्न हुए, बिना रह 
नहीं सकता कि जब एक सनन्‍्तान की एक ही माता सम्मव है तव जननी रुप से 
महावीर की दो माताओं का वर्णन शास्त्र में आया केसे ! और इस असंगत 

दिखाई देने वाली घटना को संगत बनाने के गर्भ-संक्रमण--जैसे बिल्कुल अ्शक्य 
काय को देव के हस्तत्षेव से शक््य बनाने की कल्पना तक को शास्त्र में स्थान 
क्यों दिया गया ? इस प्रश्न के ओर भी उत्तर या खुलासे हो सकते हैं पर मुझे 
जो खुलासे संभवनीय दिखते हैं उनमे से मुख्य ये हैं -- 

१- महावीर की जननी तो व्राक्षणी देवानन्दा ही है, ज्षत्रियाणी त्रिशला 
नहीं | 

२--त्रिशल्ला जननी तो नहीं हे पर वह भगवान्‌ का गोद लेने वाल्ली या 
अपने घर पर रख कर संवधन करने वाली माता अवश्य है | 

ग्रगर वास्तव मे ऐसा ही हो तो परम्परा में उस बात का विपयांस क्‍यों 
. हुआ ओर शास्त्र में अन्यथा वात क्‍यों लिखी गई ?--यह प्रश्न होना स्वा- 
भाविक है | 

मैं इस प्रश्न के दो खुलासे सूचित करता हँ-- 

१--पहिला तो यह कि त्रिशला सिद्धाथ की अन्यतम पत्नी होगी जिसे अपना 
कोई ओरस पुत्र न था। स्त्रीसुलम पुत्रवासना की पूर्ति उसने देवानन्दा के 
ओरस पुत्र को अपना बना कर की होगी। महावीर का रूप, शील ओर स्वभाव 
ऐसा आकपक होना चाहिए कि जिसके कारण त्रिशला ने अपने जीते जी उन्हें 
उनकी सहज बजूृत्ति के अनुसार दीक्षा लेने की अनुमति दी न होगी। भगवान्‌ ने 
भी त्रिशला का अनुसरण करना ही कत्तंव्य समम्का होगा | 

२--दूसरा यह भी संभव है कि मह्यवीर छोटी उम्र से ही उस समय ब्राह्मण- 
परंपरा में अतिरूढ़ हिंसक यज्ञ ओर दूसरे निरर्थक क्रिया-काण्डों वाले कुलधर्म से 
विरुद्ध संस्कार वाले-व्याग प्रकृति के थे | उनको छोटी उम्र में ही किसी निग््नन्थ- 





१, भगवती शतक ५ उददेश ४ । 
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परम्परा के त्यागी मिक्तु के संसर्ग में आने का मौका मिला ढोगा और उस निग्रन्थ 
संस्कार से साहजिक त्यागदृत्ति की पुष्टि हुई होगी । 

महाबीर के त्यागामिम्ुख संस्कार, होनह्वार के योग्य शुम क्षण और निर्मयता 
आदि गुश देखकर उस निर्ग्नन्थ गुरु ने अपने पक्के अनुयायी सिद्धाथ और 
त्रिशल्ञा के यहाँ उनको संवर्धन के लिए रखा होगा जैसा कि आचाय देमचन्द्र 
को छोटी उम्र से ही गुरु देवचन्द्र ने अपने भक्त उदयन मन्त्री के यहाँ संवर्धन 
के लिए. रखा था | महावीर के सद्गुणों से त्रिशल्ला इतनी आकृष्ट हुईं होगी कि 
उसने अपना ही पुत्र मानकर उनका संवर्धन किया । महावीर भी त्रिशला के 
सद्भाव ओर प्रेम के इतने अधिक कायल होंगे कि वे उसे अपनी माता ही सम- 
भते और कहते थे | यह संबन्ध ऐसा पनपा कि त्रिशला ने महावीर के त्याग- 
संस्कार की पुष्टि की पर उन्हें अपने जीते जी निग्नेन्‍्थ बनने की अनुमति न दी । 
भगवान ने भी माता की इच्छा का अनुसरण किया होगा। खुलासा कोई भी 
हो-- हर हालत में महावीर, त्रिशला ओर देवानन्दा अपना पारस्परिक संबन्ध तो 
जानते ही थे। कुछ दूसरे लोग भी इस जानकारी से वंचित न थे। आगे जाकर 
जन्र महावीर उम्र-साधना के द्वारा महापुरुष बने तब त्रिशला का स्वगंवास हो 
चुका था । महावीर स्वयं सत्यवादी सन्त थे इसलिए, प्रसंग आने पर मूल बात को 
नहीं जाननेवाले अपने शिष्यों को अपनी असली माता कौन है इसका हाल बतला 
दिया ' हाल वतल्लाने का निमित्त इसलिए उपस्थित हुआ होगा कि अब भगवान 
एक मामूली व्यक्ति न रहकर बड़े मारी धर्मसंघ के मुखिया बन गए. थे ओर आस- 
पास के लोगों में बहुतायत से यही बात प्रसिद्ध थी कि महावीर तो तिशल्लापुत्र 
हैं। जब इने-गिने लोग कहते थे कि नहीं, महावीर तो देवानन्दा ब्राह्मणी के पुत्र 
हैं। यह विरोधी चर्चा जब भगवान्‌ के कानों तक पहुँची तत्र उन्होंने सच्ची बात 
कह दी कि में तो देवानन्दा का पुत्र हँ। भगवान्‌ का यही कथन भगवती के 
नवम शतक में सुरक्षित हे। और त्रिशल्लापुत्र रूप से उनकी जो लोकप्रसिद्धि 
थी वह आचारांग के प्रथम श्रतस्कन्ध में सुरक्षित है। उस समय तो विरोध का 
समाधान भी ठीक-ठीक हो गया-दोनों प्रचलित बातें परम्परा में सुरक्षित रहीं ओर 
एक बात एक आगम में तो दूसरी दूसरे आगम में निर्दिष्ट भी हुईं। महावीर 
के निर्वाण के बाद सो चार सौ वर्ष में जब॒साधु-संत्र में एक या दूसरे कारण से 
अनेक मतान्तर और पक्तमेद हुए तब्र आगम-प्रामाएय का प्रश्न उपस्थित हुआ । 
जिसने आचारांग के प्रथम श्रुतस्कंव को तो पूरा प्रमाण मान लिया पर दूसरे 
आगमों के बारे में संशय उपस्थित किया, उस परम्परा में तो भगवान्‌ की एक 
मात्र त्रिशलापुत्र रूप से प्रसिद्धि रह गई और आगे जाकर उसने देवानन्दा के 
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पुत्र होने की बात को बिल्कुल काल्पनिक कह कर छोड़ दिया । यही परम्परा 
आगे जाकर दिगम्बर परम्परा में समा गई। परन्तु जिस परम्परा ने आचारांग 
के प्रथम श्रतस्कन्ध की तरह दूसरे आगमों को भी अन्वरशः सत्य मान कर प्रमाण 
रूप से मान रखा था उसके सामने विरोध उपस्थित हुआ, क्‍योंकि शास्त्रों में 
कहीं भगवान्‌ की माता का त्रिशल्ा रूप से तो कहीं देवानन्दा के रूप से सूचन 
था । उस परम्परा के लिए एक बात को स्वीकार ओर दूसरे को इन्कार करना 
तो शक्य ही न रह गया था। समाधान कैसे किया जाए १ यह प्रश्न आचार्यों 
के सामने आया । असली रहस्य तो अनेक शताब्दियों के गर्भ में छिप दी 
गया था । 

वसुदेव की पत्नी देवकी के गर्भ को सातवें महीने में दिव्यशक्ति के द्वारा 
दूसरी पत्नी रोहिणी के गर्भ में रखे जाने की जो बात साधारण लोगों में व पौरा- 
णखिक आख्यानों में प्रचलित थी उसने तथा देवसृष्टि की पुरानी मान्यता ने किसी 
विचक्षण आचाय को नई कल्पना करने को प्रेरित किया जिसने गर्मापहरण की 
ब्रदूभुत घटना को एक आश्चर्य कह कर शाख्र में स्थान दे दिया | फिर तो अक्ष- 
रशः शास्त्र के प्राभाण्य को मानने वाले अनुयायियों के लिए कोई शंका या तक 
के लिए गुञ्जाइश ही न रह गई कि वे असली बात जानने का प्रयत्न करें । देध 
के हस्तक्षेप के द्वारा गर्भापहरण की जो कल्पना शासत्रारूढ हो गई उसकी असंगति 
तो महाविदेद के सीमंधर स्वामी के साथ संचन्ध जोड़कर याली गई फिर भी कम- 
वाद के अनुसार यह तो प्रश्न था ही कि जत्र जैन सिद्धान्त जन्मगत जातिभेद या 
जातिगत ऊँच-नीच माव को नहीं मानता ओर केवल गुण-कर्मानुसार ही जातिभेद 
की कल्पना को मान्य रखता है तो उसे महावीर के ब्राह्मण॒त्व पर ज्षत्रियत्व स्थापित 
करने का आग्रह क्‍यों रखना चाहिए ? अगर ब्राह्मण-कुल ठ॒ुच्छ ओर अनधि- 
कारी ही होता तो इन्द्रभूति आदि सभी ब्राह्मण गणघर बन कर केवली कैसे हुए; ! 
अगर क्षत्रिय ही उच्च कुल के हों तो फिर महावीर के अनन्य भक्त श्रेशिक आदि 
क्षत्रिय नरक में क्‍यों कर गए ? स्पष्ट हे कि जैनसिद्धान्त ऐसी जातिगत कोई ऊँच- 
नीचता की कल्पना को नहीं मानता पर जब गर्भापहरण के द्वारा त्रिशल्लापुत्ररूप 
से महावीर की फैली हुई प्रसिद्धि के समाधान का प्रयत्न हुआ तत्र ब्राह्मण-कुल के 
तुच्छ॒त्वादि दोषों की असंगत कल्पना को भी शास्त्र में स्थान मिला ओर उस असं- 
गति को संगत बनाने के काल्पनिक प्रयत्न में से मरीचि के जन्म में नीचगोत्र 
बाँधने तक की कल्पना कथा-शास्त्र में आ गई । किसी ने यह नहीं सोचा कि ये 
मिथ्या कल्पनाएँ उत्तरोत्तर कितनी असंगतियाँ पैदा करती जाती हैं और कर्म- 
सिद्धान्त का ही खुन करती हैं ? मेरी उपयुक्त धारणा के विरुद्ध यह भी दलील हो 
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सकती है कि भगवान की जननी त्रिशला ही क्‍यों न हो ओर देवानन्दा उनकी 
धातृमाता हो। इस पर मेरा जवाब यह है कि देवानन्दा धातृमाता होती तो उसका 
उस रूप से कथन करना कोई लाघव की बात न थी । क्षत्रिय के घर पर धातृ- 
माता कोई भी हो सकती है । देवानन्दा का धातृमाता रूप से स्वाभाविक उल्लेख 
न करके उसे मात्र माता रूप से निर्दिष्ट किया है ओर गर्मापहरण की असत्‌ 
कल्पना तक जाना पड़ा है सो घातृपक्ष में कुछ भी करना न पड़ता और सहज 
वर्णन आ जाता । 

अब हम सुमेरुकम्पन की घटना पर विचार करें | उसकी असंगति तो स्पष्ट 
है फिर भी इस घटना को पढ़ने वाले के मन में यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि 
आगमों में गर्भापहरण जेसी घटना ने महावीर की जीवनी में स्थान पाया हे तो 
जन्म-काल में अंगुष्ठ मात्र से किए. गए सुमेरु के कम्पन जेसी अद्भुत घटना को 
आगमों में ही स्थान क्‍यों नहीं दिया है ? इतना ही नहीं बल्कि आगमकाल के 
अनेक शताब्दियों के बाद रची गई नियुक्ति व चूरिए जिसमें कि भगवान का जीवन 
निर्दिष्ट हे उसम॑ं भी उस घटना का कोई जिक्र नहीं है। महावीर के पश्चात्‌ कम 
से कम हजार बारह सो वर्ष तक में रचे गए. और संग्रह किए. गए, वाह्मय में जिस 
घटना का कोई जिक्र नहीं है वह एकाएक सबसे पहिले 'पठम चरिय॑' म॑ केसे आ 
गई ? यह प्रश्न कम कुतूहलवधक नहीं है। हम जब इसके खुब्बासे के लिए 
आस-पास के साहित्य को देखते हैं तो हमें किसी हद तक सच्चा जवाब भी मिल 
जाता है। 


वाल्मीकि रामायण में दो प्रसज्ञ हैं--पहिला प्रसक्ष युद्धकांड में ओर दूसरा 
उत्तरकांड मे आता हे। युद्धकांड में हनुमान के द्वारा समूचा केल्ास-शिखर उठा- 
कर रणाज्ञण में--जहाँ कि घायल लक्ष्मण पड़ा था--ले जाकर रखने का वर्णन 
है जब कि उत्तर-कांड में रावण के द्वारा समूचे हिमालय को हाथ में तोलने का 
तथा महादेव के द्वारा अन्लुष्ठ मात्र से रावण के हाथ में तोले हुए. उस हिमालय 
को दबाने का वणन है | इस तरह हरिवंश आदि प्राचीन पुराणों म॑ कृष्ण के 
द्वारा सात रोज तक गोवर्धन पवत को उठाए रखने का भी वर्णन है। पौराणिक 
व्यास राम और कृष्ण जेसे अवतारी पुरुषों की कथा सुननेवालों का मनोरञज्जन 
उक्त प्रकार की अद्भुत कल्पनाओं के द्वारा कर रहे हों तब उस वातावरण के 
बीच रहनेवाले ओर महावीर का जीवन सुनानेवाले जेन-अ्न्थकार स्थूल्न भूमिका 
वाले अपने साधारण भक्तों का मनोरञ्जन पौराणिक व्यास की तरह ही कल्पित 
चमत्कारों से करें तो यह मनुष्य-स्वभाव के अनुकूल ही है । में सममता हूँ कि 
अपने-अपने पूज्य पुरुषों की महत्तासूचक घटनाओं के वन की होड़ा-होड़ी में 
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( स्पर्धा में ) पड़कर सभी महापुरुषों की जीघनी लिखने वालों ने सत्यासत्य का 
विवेक कमोवेश रूप से खो दिया है। इसी दोष के कारण सुमेरुकम्पन का प्रसद्ध 
महावीर की जीवनी में आ गया हैं । 

तीसरी वात देवसष्टि की है। श्रमण-परम्परा में मानवीय चरित्र ओर पुरुषार्थ 
का ही महत्व है। बुद्ध की तरह महावोर का महत्व अपने चरित्र-शुद्धि के असा- 
धारण पुरुषाथ में है । पर जब शुद्ध आध्यात्मिक धर्म ने समाज का रूप धारण 
किया और उसमे देव-देवियों की मान्यता रखनेवाली जातियाँ दाखिल हुईं तत्र 
उनके देवविषयक वहमों की तुष्टि ओर पुष्टि के लिए किसी-न-किसी प्रकार से मान- 
वय जीवन में देवक़ृत चमत्कारों का वशन अनिवाय हो गया । यही कारण है कि 
महावस्तु ओर ललितविस्तर जैसे ग्रन्थों में बुद्ध की गर्भावस्‍था में उनकी स्तुति करने 
देवगण आते हैँ ओर लुम्बिनी-वन में ( जहाँ कि बुद्ध का जन्म हुआ ) देव-देथियाँ 
जाकर पहिले से सब तैयारियाँ करती हैं| ऐसे देवी वमत्कारों से भरे अन्थों का 
प्रचार जिस स्थान में हो उस स्थान में रहनेवाले महावीर के अनुयायी उनकी 
जीवनी को बिना दैंवी चमत्कारों के सुनना पसंद करें यह संभव ही नहीं है । में 
समभता हूँ इसी कारण से महावीर की सारी सहज जीवनी में देवसष्टि की कल्पित 
छोॉँट थआ गई है । 

पुरानी जीवन-सामग्री का उपयोग करने मे साम्पदायिक ओर ऐतिहासिक 
दृष्टिकोण में दूसरा भी एक महान फक है, जिसके कारण साम्प्रदायिक भाव से 
लिखी गई कोई भी जीवनी सावजनिक प्रतिष्ठा पा नहीं सकती । वह फक यह है 
कि महावीर जेंसे आध्यात्मिक पुरुष के नाम पर चलने वाला सम्प्रदाय अनेक 
छोटे-बड़े फिरकों में स्थूल और मामूली मतभेदों को तात्विक और बड़ा वूल्ल देकर 
बैंट गया है। प्रत्येक फिरका अपनी मान्यता को पुरानी और मौलिक साबित करने 
के लिए. उसका संबंध किसी भी तरह महावीर से जोड़ना चाहता है। फल्ल यह होता 
है कि अपनी कोई मान्यता यदि किसी भी तरह से महावीर के जीवन से संबद्ध नहीं 
होती तो वह फिरका अपनी मान्यता के विरुद्ध जानेवाले महावीर-जीवन के उस भाग 
के निरूपक अन्थों तक को (चाहे वह कितने ही पुराने क्‍यों न हों ) छोड़ देता है 
जब कि दूसरे फिरके भी अपनी-अपनी मान्यता के लिए वेसी ही ग्रींचातानी करते 
हे | फल यह होता है कि जीवनी की पुरानी सामग्री का उपयोग करने म॑ भी 
सारा जन-संप्रदाय एकमत नहीं । ऐतिहासिक का प्रश्न वेसा नहीं है। उसे किसी 
फिरके से कोई खास नाता या बेनाता नहीं होता हे । वह तट्स्थ भाव से सारी 
जीवन-सामग्री का जीवनी लिखने में विवेक-दृष्टि से उपयोग करता है। वह न तो 
किसी फिरके की खुशामद करता है ओर न किसी को नाराज करने की कोशिश 
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करता है। चाहे कोई फिरका उसकी बात माने या न माने वह अपनी बात 
विवेक, निष्यक्षता और निभयता से कहेगा व लिखेगा | इस बरह ऐतिहाम्रिक का 
प्रयत्न सत्यमुखी ओर व्यापक बन जाता है । यही कारण है कि नवयुग डग्ी का 
आदर करता है । 

अब हम संक्तेव में यह देखेंगे कि ऐतिहासिक दृष्टि से मह्वीर-जीवन स्लिखने 
की क्या-क्या सामग्री है ? 

सामग्री के मुख्य तीन खोत हैं। साहित्यिक, भोगोलिक तथा परंपरागत 
आचार व जीवन । साहित्य में वेदिक, बौद्ध और जैन प्राचीन वाह्मय का समा- 
वेश होता है। भोगोल्िक में उपलब्ध वे ग्राम, नदी, नगर, पवत आदि प्रदेश 
हैं जिनका संबंध महावीर के जीवन में प्रसन्न-प्रसक्ष पर आता है। परंपरा से 
प्रात वह आचार ओर जीवन भी जीवनी लिखने में उपयोगी हैं जिनका एक या 
दूसरे रूप से महावीर के जीवन तथा उपदेश के साथ एवं महावीर की पूव॑ 
परंपरा के ओर समकालीन परंपरा के साथ संबन्ध है, चाहे वह उस पुराने रूप 
में भले ही आज न हो और परिवर्तित एवं विकृतत हो गया हो । ऐतिहासिक दृष्टि 
उक्त सामग्री के किसी भी अंश की उपेक्षा नहीं कर सकती ओर इसके अलावा 
भी कोई अन्य खोत मालूम हो जाए तो वह उसका मी स्वागत करेगी। 

ऊपर जिस सामग्री का निर्देश किया है, उसका उपयोग ऐतिहासिक दृष्टि से 
जीवनी छिखने म॑ किस-किस तरह किया जा सकता है इस पर भी यहाँ थोड़े में 
प्रकाश डालना जरूरी है। किसी भी महान्‌ पुरुष की जीवनी को जत्र हम पढ़ते 
हैं तब उसके लेखक बहुवा इष्ट पुरुषों की लोगों के मन पर पड़ी हुई महत्ता की 
छाप को कायम रखने और उसे ओर भी पुष्ट करने के लिए सामान्य जन-समाज 
में प्रचलित ऐसी महत्तासूचक कसौंटियों पर अधिकतर भार देते हैं ओर वे महत्ता 
की असली जड़ को ब्रिल्कुल भुल्ला न दें तो भी उसे गोण तो कर ही देते हैं 
अर्थात्‌ उस पुरुष को महत्ता की असली चाबी पर उतना भार वे नहीं देते 
जितना भार साधारण लोगों की मानी हुई महत्ता की कसौटियों का वर्णन करने 
पर देते हैं। इसका फल यह होता है कि जहाँ एक तरफ से महत्ता का मायदण्ड 
बनावटी हो जाता है वहाँ दूसरी तरफ से उस पुरुष की महत्ता की असली चावी का 
मूल्यांकन भी धीरे-धीरे लोगों की दृष्टि मं ओमल् हो जाता है। सभी महान पुरुषों 
को जीवनियों में यह दोष कमोबेश देखा जाता है। मगवान महावीर की जीवनी 
की उस दोष से बचाना हो तो हमें साधारण लोगों की रूढ़ रुचि की पुष्टि का 
विचार त्रिना किए ही असली वस्तु का विचार करना होगा | 

भगवान्‌ के जीवन के मुख्य दो अंश हें--एक तो आत्मत्नक्षी --जिसमें 
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अपनी आत्मशुद्धि के लिए. किए. गए. भगवान्‌ के समग्र पुरुषाथ का समावेश 
होता है। दूसरा अंश वह है जिसमें भगवान्‌ ने परलक्षी आध्यात्मिक प्रद्धत्ति की 
है | जीवनी के पहिले अंश का पूरा वशन तो कहीं भी लिखा नहीं मित्रता फिर 
भी उसका थोड़ा-सा पर प्रामाणिक और अतिरसंजनरहित प्राचीन वर्णन भाग्यवश 
आचारांग प्रथम श्रुत स्कंध के नवम अध्ययन में अ्रमी तक सुरक्षित हे । इससे 
अधिक पुराना ओर अधिक प्रामाशिक कोई वन अगर किसी ने लिखा होगा 
तो वह आज सुरक्षित नहीं है । इसलिए प्रत्येक ऐतिहासिक लेखक को भगवान्‌ 
की साधनाकालीन स्थिति का चित्रण करने में मुख्य रूप से वह एक ही अध्ययन 
उपयोगी हो सकता है। भले ही वह लेखक इस अध्ययन में वर्शित साधना की पुष्टि 
के लिए अन्य-अन्य आगमिक भागों से सहारा ले; पर उसे, भगवान्‌ की साधना 
कैसी थी इसका वर्णन करने के लिए उक्त अध्ययन को ही केन्द्रस्थान में 
रखना होगा | 

यद्यपि वेदिक परम्परा के किसी भी ग्रन्थ में भगवान्‌ के नाम तक का निर्देश 
नहीं हे फिर भी जब तक हम प्राचीन" शतपथ आदि ब्राह्मण ग्रन्थ और आपस्तम्ब, 
कात्यायन आदि श्रौत-सूत्र न देखें तव तक हम भगवान्‌ की धार्मिक-प्रश्धत्ति का न 
तो ठीक-ठीक मूल्य आँक सकते हैं और न ऐसी प्रद्डति का वर्णन करने वाले 
आगमिक भागों की प्राचीनता ओर महत्ता को ही समझ सकते हैं। 

ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के जीवन में विविध यज्ञों का धर्मरूप से कैसा 
स्थान था और उनमें से अनेक यज्ञों मं गाय, घोड़े, भेड़, बकरे आदि पशुओं का 
तथा मनुष्य तक का केसा धार्मिक वध होता था एवं अतिथि के लिए, भी 
ब्राणिया का वध केसा धम्य माना जाता था--इस बात की आज हमें कोई 
कल्पना तक नहीं हो सकती है जब कि हजारों वर्ष से देश के एक छोर से दुसरे 
छार तक पुरानी यज्ञप्रथा ही बंद हो गई है ओर कहीं-कहीं व कभी-कमी कोई यश 
करते भी दे तो वे यज्ञ बिल्कुल हो अ्रहिंसक होते हैं । 

धमंरूप से अवश्य कर्तव्य माने जानेवाले पशुवध का विरोध करके उसे 
आम तोर से रोकने का काम उस समय उतना कठिन तो अवश्य था जितना 





२, शतपथ ब्राह्मण का० हे ; अ० ७, ८; ६ | का० ४; अ० ६। का० ५; 
अ० १, २, ५ | का० ६ ; अ० २। का० ११ ; अ० ७, ८। का० १२: 
अआ० ७ | का० १३ ; आ० १, २, ५ इत्यादि । 
कात्यायन श्रौतसूत्र--अच्युत अन्थमाला भूमिकागत यज्ञों का ग्णंन | 
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कठिन आज के कत्लखानों में होने वाले पशु वध को बन्द कराना है। भगवान्‌ ने 
अपने पूर्ववर्ती और समकालीन महान्‌ सन्‍्तों की तरह इस कठिन कार्य को करने 
में कोर-कसर उठा रखी न थी । उत्तराध्ययन के यज्ञीय अध्ययन में जो यज्ञीय 
हिंसा का आत्यन्तिक विरोध है वह भगवान्‌ की धार्मिक प्रवृत्ति का सूचक है | 
यशीय हिंसा का निषेघ करने वाली भगवान्‌ की धार्मिक-प्रवृत्ति का महत्व और 
अगले जमाने पर पड़े हुए. ठसके असर को समभने के लिए. जीवनी लिखने 
वाले को ऊपर सूचित बेदिक-न्थों का अध्ययन करना ही होगा । 

धर्म के ज्षेत्र में ब्राह्मण आदि तीन वर्णों का आदर तो एक-सा ही था। 
तीनों वर्ण वाले यज्ञ के अधिकारी थे । इसलिए वर्ण की जुदाई होते हुए भी 
इनमें छुआछूत का भाव न था पर विकट सवाल तो शूद्धों का था। धर्मक्षेत्र में 
प्रवेश की वात* तो दूर रही पर उनका दर्शन तक केसा अमंगल माना जाता 
था, इसका वणन हमें पुराने ब्राह्मण-ग्रन्थों में स्पष्ट मिल्नता है। शुद्रों को अस्पश्य 
मानने का भाव वेंदिक परम्परा में इतना गहरा था कि धार्मिक पशुवध का भाव 
इतना गहरा न था| यही कारण है कि बुद्ध-महावीर जेसे सन्तों के प्रयत्नों से 
धार्मिक पशुवध तो बन्द हुआ पर उनके हजार प्रयत्न करने पर भी अस्पृश्यता 
का भाव उसी पुराने युग की तरह आज भी मौजूद है | इतना ही नहीं बल्कि 
ब्राह्मण-परम्परा में रूढ़ हुए. उस जातिगत अस्पृश्यता के भाव का खुद महावीर के 
खनुयायियों पर भी ऐसा असर पड़ा है कि वे भगवान्‌ महावीर की महत्ता को तो 
अस्पृश्यता-निवारण के धार्मिक प्रयत्न से आँकते और गाते हैं फिर भी वे खुद ही 
ब्राह्मणु-परम्परा के प्रभाव में आकर शूद्रों की अस्पृश्यता को अपने जीवन-व्यवहार 
में स्थान दिए हुए, हैं | ऐसी गहरी जड़वाले छुआ-छूत के भाव को दूर करने के 
लिए भगवान ने निन्दा-स्तुति की परवाह त्रिना किए प्रबल पुरुषार्थ किया था और 
वह भी धार्मिकत््ेत्र में | ब्राह्मण-परम्परा अपने सर्वश्रेष्ठ यज्ञ-धर्म में शूद्धों का 
दर्शन तक सहन करती न थी तब बुद्ध आदि अन्य सन्‍्तों की तरह महावीर 
चारडाल जैसे अति शूद्रों को भी अपने साधुसंघ में वेसा ही स्थान देते थे जैसा 
कि ब्राह्मण आदि अन्य वर्णों को। जैसे गांधीजी ने अस्प्ृश्यता को जड़मूल से 
उखाड़ फेंकने के लिए शूद्रों को धर्ममन्दिर में स्थान दिलाने का प्रयत्ञ किया 
है वैसे ही महावीर ने अस्पृश्यता को उखाड़ फेंकने के लिए शूद्रों को मूधन्यरूप 
अपने साधुसंत्र में स्थान दिया था । महावीर के बाद ऐसे किसी जेन आचार्य या 
ग्रहस्थ का इतिहास नहीं मिल्नता कि जिसमें उसके द्वारा अति शूद्रों को साधु-संघ 
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में स्थान दिए जाने के सबूत हों। दूसरी तरफ से सारा जेन समाज अस्पृश्यता के 
बारे में ब्राह्मण-परम्परा के प्रभाव से मुक्त नहीं है। ऐसी स्थिति में उत्तराध्ययन 
जैसे प्राचीन ग्रन्थ में एक चांडाल को जेन दीक्षा दिए जाने की जो घटना वर्णित 
है* और अगले जेन तक-अन्थों* में जातिवाद का जो प्रवल्ल खण्डन है उसका 
क्या अथ है ! ऐसा प्रश्न हुए. बिना नहीं रहता । इस प्रश्न का इसके सिवाय 
दूसरा कोई खुलासा ही नहीं है कि भगवान्‌ महावीर ने जातिवाद? का जो प्रबल 
विरोध किया था वह किसी न किसी रूप में पुराने आगमों में सुरक्षित रह गया 
है। भगवान्‌ के द्वारा किए गए इस जातिवाद के विरोध के तथा उस विरोध के 
सूचक आगमिक भागों के महत्त्व का मूल्यांकन ठीक-ठीक करना हो तो भगवान्‌ 
की जीवनी लिखने वाले को जातिवाद के समथक प्राचीन ब्राह्मण-ग्रंथों को देखना 
ही होगा । 

महावीर ने बिल्कुल नई धघर्म-परम्परा को चलाया नहीं है किन्तु उन्होंने 
पू्ववर्ती पाश्वनाथ की धर्म-परम्परा को ही पुनरुज्जीवित किया है। वह पाश्व 
नाथ की परम्परा कैसी थी, उसका क्‍या नाम था इसमें महावीर ने क्या सुधार 
या परिवतेन किया, पुरानी परम्परावाल्ों के साथ संघर्ष होने के बाद उनके साथ 
महावीर के सुधार का कैसे समन्वय हुआ, महावीर का निज व्यक्तित्व मुख्यतया 
किस बात पर अवल्लम्बित था, महाबीर के प्रतिस्पधों मुख्य कौन-कौन थे, उनके 
साथ महावीर का मतभेद किस-किस बात में था, महावीर आचार के किस अश 
पर अधिक भार देते थे, कोन-कोन राजे-महाराजे आदि महावीर को मानते थे, 
महावीर किस कुल में हुए इत्यादि प्रश्नों का जवाब किसी न किसी रूप में मिन्‍न- 
भिन्‍न जैन-आगम-मागों में सुरक्षित है। परन्तु वह जवाब ऐतिहासिक जीवनी 
का आधार तभी वन सकता है जब कि उसकी सच्चाई और प्राचीनता बाहरी 
सबूतों से मी साबित हो | इस बारे में बौद्ध-विटक के पुराने अंश सीधे तौर से 
बहुत मदद करते हैं क्योंकि जैसा जैनागमों में पाश्वेनाथ के चातुर्याम धर्न का 
वर्णन है ठीक वैसा ही चातुर्याम निग्रथ धर्म का निर्देश बौद्ध पिटकों में भी है * । 
इस वौद्ध उल्लेख से महावीर के पञ्चयाम धरम के सुधार की जैन शात्त्र में 
१, अध्ययन १२। 
२. सनन्‍्मतिटीका प्र० ६६७ | न्यायकुमुदचन्द्र पू० ७६७, इत्यादि । 
३२. उत्तराध्ययन आ० २५४ गाथा ३३। 
४. उत्तराध्ययन अ० २३ | भगवती श० २. उ० ४ इत्यादि | 
9. दीघनिकाय-सामजञ्जफलसत्त | 
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यरित घटना की ऐतिहासिकता साबित हो जाती है। महावीर खुद नग्न-अचेल थे 
फिर भी परिमित व जीण बस्त्र रखनेवाले साधुओं को अपने संघ में स्थान द्से 
थे ऐसा जो वर्णन आचारांग-उत्तराध्ययन में है उसकी ऐतिहासिकता भी बोद्ध 
अन्थों से साबित हो जाती है क्‍योंकि बोद्ध ग्रन्थों म॑ अचेल और एकसाटकघर * 
श्रमणों का जो वन है वह महावीर के अचेल ओर सच्चेल साधुओं को लागू 
होता है। जैन आगमों मे महावीर का कुल ज्ञात कहा गया है, वोद्ध पिथ्कों में भी 
उनका वहीं कुछ" निर्दिष्ट है। महावीर के नाम के साथ निग्रन्थ विशेषण बौद्ध 
ग्रन्थों मं आता है जो जेन वणन की सच्चाई का सावित करता है। श्रेशिक- 
कोशिकादि राजे महावीर को मानते थे या उनका आदर करते थे ऐसा जैनागम 
में जो वणन है वह बौद्ध विटकों के वर्शन से भी खरा उतरता है। महावीर के 
व्यक्तित्व का सूचक दीघतपस्याका वन जैनागमों में है उसकी ऐतिहासिकता भी 
बौद्ध ग्रन्थों से साबित होती है। क्योंकि भगवान्‌ महावीर के शिष्यों का दीघंतपस्वी 
रुप से निर्देश उनमें आता हे?। जैनागमों में महावीर के .विहारत्षेत्र का जो आभास 
मिलता है वह बौद्ध पियकों के साथ मिल्लान करने से खरा ही उतरता है| 
जैनागमों म॑ महावीर के बड़े प्रतिस्पर्शी गोशालक का जो वणन है वह भी बौद्ध 
पियकों के संवाद से सच्चा ही सात्रित होता है । इस तरह महावीर की जीवनी के 
महत्त्व के अंशों को ऐतिहासिक बतलाने के लिए लेखक को ब्ोद्ध पिटकों का 
सहारा लेना ही होगा । 

बुद्ध ओर महावीर समकाल्लीन ओर समान क्षेत्रविहारी तो थे ही पर 
ऐतिहासिकों के सामने एक सवाल यह पड़ा है कि दोनों म॑ पहिले किसका निर्वाण 
हुआ ? प्रोफेसर याकोबी ने बौद्ध ओर जेन अन्थों की ऐतिहासिक दृष्टि से तुल्नना 
करके अन्तिम निष्कष निकाला है कि महावीर का निर्वाण बुद्ध-निर्वाण के पीछे 
ही अमुक समय के बाद ही हुआ है ; याकोब्री ने अपनी गहरी छानबीन से यह 
स्पष्ट कर दिया है कि वज्जि-लिच्छिवियों का कोणिक के साथ जो युद्ध हुआ था 
वह बुद्धननिर्वाण के बाद और महावीर के जीवनकाल में ही हुआ । वज्जि- 
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अंगुत्तर भाग. १. १५१ | भाग. २, १६८ । सुमजलाविलासिनी प्रृ० १४४ 
दीब्रनिकाय-सामञज्जफलसुत्त इत्यादि इत्यादि । 

जैसी तपस्या स्वयं उन्होंने की वैसी ही तपस्या का उपदेश उन्होंने अपने 
शिष्यों को दिया था । अतएव उनके शिष्यों को बोद्ध ग्रन्थ म॑ जो दीघ- 
तपरवी विशेषण दिया गया है उससे भगवान्‌ भी दीघरतपस्वी थे ऐसा सूचित 
होता है। देखो मज्मिमनिकाय-उपालिस॒त्त २६ । 

४. भारतीय विद्या' सिंधी स्मारक अड्ड प्र० १७७ । 


नयी 


न औ 


ड््प जैन धर्म ओर दशन 


लिच्छिवीगण का वर्णन तो बौद्ध और जैन दोनों ग्रन्थों में आता है पर इनके 
युद्ध का वर्णन बौडग्रन्थों में नहीं आता है जब कि जेनग्रन्थों में आता है। 
याकोबी का यह ऐतिहासिक निष्कर्ष महावीर की जीवनी लिखने में जैसा-तैंसा 
उपयोगी नहीं है । इससे ऐतिहासिक लेखक का ध्यान इस तत्त्व की ओर भी 
अपने आप जाता है कि भगवान्‌ को जीवनी लिखने में आगमवर्णित छोटी बड़ी 
सब घटनाओं की वड़ी सावधानी से जाँच करके उनका उपयोग करना चाहिए । 
महावीर की जीवनी का निरूपण करने वाले कल्पसूत्र आदि अनेक दूसरे भी 
ग्रन्थ हैं जिन्हें श्रददालु लोग अन्नरशः सच्चा मान कर सुनते आए हैं पर इनकी 
भी ऐतिहासिक दृष्टि से छानत्रीन करने पर मालूम हो जाता है कि उनमें कई बातें 
पीछे से ओरों की देखादेखी लोकरुचि की पुष्टि के लिए जोड़ी गई हैं। बौद्ध 
महायान परम्परा के महावस्तु, लल्लितविस्तर जैसे ग्रन्थों के साथ कल्पसूत्र की 
तुलना जिना किए ऐतिहासिक लेखक अपना काम ठीक तौर से नहीं कर 
सकता । वह जब ऐसी तुलना करता है तब उसे मालूम पड़ जाता है कि भगवान्‌ 
की जीवनी में आनेवाले चोदह स्वप्नों का विस्तृत वणन तथा जन्मकाल में और 
कुमारावस्था में अनेक देवों के गमनागमनं का वर्णन क्यों और कैसे काल्पनिक 
तथा पोराणिक है। 
भगवान्‌ पाश्वनाथ का जन्मस्थान तो वाराणसी था, पर उनका भ्रमण और 
उपदेश-्षेत्र दूरदूर तक विस्तीण था। इसी क्षेत्र में वैशाली नामक सुप्रसिद्ध 
शहर भी आता है जहाँ भगवान्‌ महावीर जन्मे । जन्म से निर्वाणु तक में भगवान्‌ 
की पादचर्या से अनेक छोटे-बड़े शहर, कस्बे, गाँव, नदी, नाले, पंत, उपवन 
आदि पवित्र हुए, जिनमें से अनेकों के नाम व वर्णन आगमिक साहित्य में 
सुरक्षित हैं। अगर ऐतिहासिक जीवनी लिखनी हो तो हमारे लिए. यह जरूरी हो 
जाता है कि हम उन सभी स्थानों का आँखों से निरीक्षण करें । महावीर के बाद 
ऐसे कोई असाधारण ओर मौलिक परिवतन नहीं हुए. हैं जिनसे उन सब स्थानों 
का नामोनिशान मिट गया हो । टाई हजार वर्षों के परिवतेनों के बावजूद भी 
अनेक शहर, गाँव, नदी, नाले, पवत आदि आज तक उन्हीं नामों से या थोड़े 
बहुत अपभ्रष्ट नामों से पुकारे जाते हैं | जब हम महावीर की जीवनचर्या में आने 
वाले उन स्थानों का प्रत्यक्ष निरीक्षण करेंगे तव हमें आगमिक वणनों की सच्चाई 
के ताग्तम्य की मी एक बहुमूल्य कसौटी प्रिल जाएगी, जिससे हम न केवल्ल ऐति- 
हासिक जीवन को ही ताइश चित्रित कर सकेंगे बल्कि अनेक उलमी गुत्थियों को 
भी मुल़का सकेसे | इससणिए मेरी राय में ऐतिहासिक लेखक के लिए कम से कम 
भोगेलिे नाग का प्रत्यक््य परिचय घूम-चुम कर करना जरूरी है | 
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ऐतिहासिक जीवनी लिखने का तीसरा महत्वपू्ण साधन परम्परागत आचार- 
विचार है | भारत की जनता पर खास कर जैनधम के प्रचारवाले भागों की 
जनता पर महावीर के जीवन का सूक्ष्म-सूक्ष्मतर प्रभाव देखा जा सकता है; पर 
उसकी अमिट ओर स्पष्ट छाप तो जैन-परम्परा के अनुयायी ग़रहस्थ और त्यागी के 
आचार-विचारों में देखी जा सकती है। समय के हेर-फेर से, बाहरी प्रभावों से 
ओर अधिकार-भेद से आज के जैन-समाज का आचार-विचार कितना ही क्‍यों न 
बदला हो; पर यह अपने उपास्य देव महावीर के आचार-विचार के वास्तविक 
रूप की आज भी माँकी करा सकता हैं। अलबत्ता इसमें छानबीन करने की 
शक्ति आवश्यक है। इस तरह हम ऊपर सूचित किए हुए तीनों साधनों का गहराई 
के साथ अध्ययन करके महावीर की ऐतिहासिक जीवनी तैयार कर सकते हैं, जो 
समय की माँग है । 
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निग्र न्थ-सम्प्रदाय 
श्रमण निम्नन्थ घर्म का परिचय 


ब्राह्मण या वेदिक धर्मानुयायी संप्रदाय का विरोधी संप्रदाय भ्रमण संप्रदाय 
कहलाता है, जो भारत में सम्भवतः वैदिक संप्रदाय का प्रवेश होनेके पहले ही किसी 
न किसी रूप में और किसी न किसी प्रदेश में अवश्य मौजूद था | श्रमण सम्प्र- 
दाय की शाखाएं ओर प्रतिशाखाएँ अनेक थीं, जिनमें सांख्य, जैन, बोद्ध 
आजीवक आदि नाम सुविदित हैं। पुरानी अनेक श्रमण संप्रदाय की शाखाएँ एवं 
प्रतिशाखाएं जो पहले तो वेदिक संप्रदाय की विरोधिनी रहीं पर वे एक या दूसरे 
कारण से धीरे धीरे त्रिल्षकुल्ष वैदिक-संप्रदाय में घुलमिल गयी हैं। उदाहरण के 
तौर पर हम वैष्णव और शैव-संप्रदाय का सूचन कर सकते हैं। पुराने वेष्णव 
ओर शेव आगम केवल वैदिकसंप्रदाय से भिन्‍न ही न थे पर उसका विरोध भी 
करते थे। और इस कारण से वैदिक संप्रदाय के समर्थक श्राचाय भी पुराने वैष्णव 
और शेंव आगमों को वेदविरोधी मानकर उन्हें वेदबाह्य मानते थे। पर आज 
हम देख सकते हैं कि वे ही वेष्णव और शोंब संप्रदाय तथा उनकी अनेक शाखाएँ 
बिलकुल वैदिक सम्प्रदाय में सम्मिलित हो गई हैं। यही स्थिति सांख्य संप्रदाय की 
है जो पहले अवेदिक माना जाता था, पर आज वैदिक माना जाता है। ऐसा 
होते हुए भी कुछ श्रमण संप्रदाय अभी ऐसे हैं जो खुद अबने का अ-बैटिक ही 
मानते-मनवाते हैं और वेंदिक विद्वान भी उन सम्पदायों को अवेदिक ही मानते 
आए. हं। ऐसा क्‍यों हुआ ? यह प्रश्न बड़े महत्व का है। पर इसकी विशेष 
चर्चा का यह स्थान नहीं है। यहाँ तो इतना ही प्रस्तुत है कि पहले से ग्रभी तक 
बिलकुल अवदिक रहने और कहलाने वाले संप्रदाय अभी जीवित हैं। इन सम्प्र- 
दायों म॑ं जैन और बौद्ध मुख्य हैं। यद्यपि इस जगह आजीवक संप्रदाय का भी नाम 
दिया जा सकता है, पर उसका साहित्य और इतिहास स्वतन्त्र रूप से उपलब्ध न 
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होने के कारण तथा सातवीं सदी से इधर उसका प्रवाह अन्य नामों ओर स्वरूप में 
बदल जाने के कारण हम यहाँ उसका निर्देश नहीं करते हैं । 

जैन और बौद्ध संप्रदाय अनेक परिवतंनशील परिस्थितियों में से गुजरते हुए 
भी वेसे ही जीवित हैं. जैसे वेदिक-संप्रदाय तथा जरथोस्तु, यहूदी, क्रिश्वियन आदि 
घममत जीवित हैं। जैन-मत का पूरा इतिहास तो अनेक पुस्तकों में ही लिखा जा 
सकता है। इस जगह हमारा उद्देश्य जेन-संप्रदाय के प्राचीन स्वरूप पर थोड़ा सा 
ऐतिहासिक प्रकाश डालना मात्र है। प्राचीन से हमारा अमिग्राय स्थूल्रूप में भ० 
पाश्वनाथ ( ई० स० पूव ८०० ) के समय से लेकर करीब-करीब अशोक के 
समय तक का है | 

प्राचीन शब्द से ऊपर सूचित करीब पांच सौ वष्र दरम्यान भी निग्नन्थ पर- 
ग्परा के इतिहास में समावेश पाने वाली सब बातों पर विचार करना इस लेख का 
उद्देश्य नहीं हे क्योंकि यह काम भी इस छोटे से लेख के द्वारा पूरा नहीं हो सकता । 
यहाँ हम जेन-संप्रदाय से संबन्ध रखनेवाली इनी-गिनी उन्हीं बातों पर विचार 
करेंगे जो बौद्ध पियकों में एक या दूसरे रूप में मिलती हैं, और जिनका समर्थन 
किसी न किसी रूप में प्राचीन निग्नन्थ आगमों से भी होता है । 

श्रमण संप्रदाय की सामान्य और संत्षिप्त पहचान यह है कि वह नतो अपोरु- 
षेय-अनादिरूप से या ईश्वर रचितरूप से वेदों का प्रामाण्य ही मानता है और न 
ब्राह्मणवर्ग का जातीय या पुरोहित के नाते गुरुपद स्वीकार करता है, जेंसा कि वेंदिक- 
संप्रदाय वेदों ओर ब्राह्मण पुरोहितों के बारे म॑ मानता व स्वीकार करता है । सभी 
श्रमणु-संप्रदाय अपने-अपने सम्प्रदाय के पुरस्कर्तारूप से किसी न किसी योग्यतम 
पुरुष को मानकर उसके बचनों को ही अन्तिम प्रमाण मानते हैं और जाति की 
अपेक्षा गुण की प्रतिष्ठ करते हुए. संन्‍्यासी या ग्रहत्यागी वर्ग का ही गुरुपद 
स्वीकार करते हैं । 

प्राचीनकाल से श्रमणु-सम्प्रदयकी सभी शाखा-प्रतिशाखाओं में गुरु या त्यागी 
वग के लिए निम्नलिखित शब्द साधारण रूप से प्रयुक्त होते थे। श्रमण, भिनक्तु, 
अनगार, यति, साधु, तपस्वी, परिव्राजक, अहत्‌ , जिन, तीथंकर आदि । बौद्ध और 
आजीवक आदि संप्रदायों की तरह जैन-संप्रदाय मी अपने गुरुवग के लिए उपयुक्त 
शब्दों का प्रयोग पहले से ही करता आया है तथापि एक शब्द ऐसा है कि जिसका 
प्रयोग जेन संप्रदाय ही अपने सारे इतिहास में पहले से आज तक अपने गुरुवग के 
लिए करता आया है| यह शब्द है “निग्नन्थ” ( निग्गन्थ )" | जैन आगमों के 
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अनुसार निग्गन्थ ओर बोद्धपिटकों के अनुसार निग्गंठ। जहाँ तक हम जानते हैं 
ऐतिहासिक साधनों के आधार पर कह सकते हैं, कि जेन-परंपरा को छोड़कर ओर 
किसी परंपरा में गुरूुवग के लिए निग्नन्थ शब्द सुप्रचलित ओर रूद हुआ नहीं 
मित्रता | इसी कारण से जँन शास्त्र “निग्गंथ पावयण” अर्थात्‌ निग्नेन्थ प्रवचन 
कहा गया है" । किसी अन्य-संगप्रदाय का शास्त्र निम्नेन्थ प्रवचन नहीं कहा जाता | 


/य 


स्व पर सान्‍्यताएँ और एनिदासिक दृष्टि 
प्रत्यक जाति ओर सम्प्रदाय वाले भिन्न-भिन्न प्रश्नों ओर विषयों के सम्बन्ध में 
अमुक-अमुक मान्यताएँ रखते द्वए देखे जाते है। वे मान्यताएँ उनके दिलों में 
इतनी गहरी जड़ जमाए हुए होती हैं कि उन्हें अपनी वेसी मान्यताशों के बारे में 
कोई सन्देह तक नहीं होता । अगर कोई सन्देह प्रकट करें तो उन्हें जान जाने से 
भी अधिक चोट आती है। सचमुच उन मान्यताओं में अनेक मान्यताएं विज्ञकुल 
सही होती है, भले वसी मान्यताओं के धारण करनेवाले लोग उनका समथन कर 
भी न सके ओर समथन के साधन मौजूद होते हुए भी उनका उपयोग करना न 
जानें | ऐसी मान्यताओं का हम अक्षुरशः मानकर अपने तई' संतोष धारण कर 
सकते हैं, तथा उनके द्वारा हम अपना जीवनविकास मी शायद कर सकते हैं । 
उदाहरणाथ जेंन लोग ज्ञातपुत्र महावीर के बारे में और बौद्ध लोग तथागत बुद्ध के 
बारे में अपने-अपने परंपरागत संस्कारों के तथा मान्यताओं के आधार पर विल्ञकुत 
ऐतिहासिक तथ्याकी जाँच बिना किए भी उनकी भमक्ति-उपासना तथा उनकी जीवन- 
उत्कांति के अनुसरण के द्वारा अपना आध्यात्मिक विकास साध सकते हैं। फिर 
भी जब दसरों के सामने अपनी मान्यताओं के रखने का तथा अपने विचारों को 
सही सात्रित करने का प्रश्न उपस्थित होता हैं तब मात्र इतना कहने से काम नहीं 
चलता कि आय मेरे कथन को मान ल्लीजिए, मुझगर भरोसा रखिए? । हमें 
दूसरों के सम्मुख अपनी बात या मान्यताए प्रतीतिकर रूप से या विश्वस्त रूप से 
रखना हा ते। इसका सीवा-सादा ओर सवसान्य तरीका यही है कि हम ऐतिहासिक 
दृष्ठि के द्वारा उनके सम्मुल्न अपनी बातों का तथ्य साबित करे | कोई भी भिन्न 
अमभिय्राव सखनेवाल्ा ऐतिहासिक व्यक्ति तथ्य का कायल हो ही जाता है । यही 
न्याय खुद हमार अपने विषय म॑ भी लागू होता है। दूसरों के बारे में हमारा कैसा 
भी पूर्वग्रह क्‍यों न ही पर जब हम ऐतिहासिक दृष्टि से अपने पूवग्रह की जाँच 
करेंगे तो हम सत्व-पथ पर सरलता से आ सकेंगे । अज्ञान, श्रम ओर वहम जो 
भिन्न-भिन्न जातियों और सम्प्रदायों में लम्बी-चोड़ी खाई पेंदा करते हैं अथांत्‌ उनके 


रं 





२. भगवती ६. ६. रेष८रे 


निग्रन्थ-सम्प्रदाय भ्३ 


दिलों को एक दूसरे से दूर रखते हैं उनका सरलता से नाश करके दिलों की खाई 
पाटने का एक मात्र साधन ऐतिहासिक दृष्टि का उपयोग है। इस कारण से यहाँ 
हम निग्नन्थ संप्रदाय से संबंध रखने वाली कुछ बातों की ऐतिहासिक दृष्टि से जांच 
करके उनका ऐतिहासिक मूल्य प्रकट करना चाहते हैं । 

जिन इने-गिने मुद्दों ओर प्रश्नां के बारे में जेन-सम्प्रदाय को पहले कभी संदेह 
नथा उन प्रश्नों के बारे मं विदेशी विद्वानों की रायने केवल ओरों के दिल में ही नहीं 
बल्कि परंपरागत जेन संस्कारवालों के दिल्ल में भी थोड़ा वहुत संदेह पेदा कर दिया 
था | यहाँ हमें यह विचार करना चाहिए कि आखिर में ऐसा होता क्‍यों है ? 
विदेशी विद्वान्‌ एक अंत पर थे तो हम दूसरे अंत पर थे। विदेशी विद्वानों की 
संशोधक व्ृत्ति ओर सत्य दृष्टि ने नवयुग पर इतना प्रभाव जमा ठिया था कि कोई 
उनकी राय के खिलाफ बल्पूवक ओर दलील के साथ अपना मत प्रतिपादित नहीं 
कर सकता था । हमारे पास अपनी मान्यता के पोषक अकास्य ऐतिहासिक साधन 
होते हुए भी हम न साधनों का अयने पत्त में यथाथ्थ रूप से पूरा उपयोग करना 
जानते न थे | इसलिए हमारे सामने शुरू में दो ही रास्ते थे ! या तो हम विदेशी 
विद्वानों की राय का बिना दल्लील किए भ्ूठ कह कर अमान्य कर, या अपने पक्ष 
की दलील के अभाव से ऐतिहासिकों की वज्ञानिक दृष्टि के प्रभाव में आकर हम 
अपनी सत्य बात को भी नासमझी से छोड़कर विदेशी विद्वानों की खोजों को मान 
लें | हमारे पास परम्परा के संस्कारों के अलावा अपनी-अपनी मान्यता के समर्थक 
अनेक ऐतिहासिक प्रमाण मौजूद थे। हम केवल उनका उपयोग करना नहीं जानते 
थे। जब कि विदेशी विद्वान ऐतिहासिक साधनों का उपयोग करना तो जानते 
थे पर शुरू-शुरू में उनके पास ऐतिहासिक लाधन पूर न थ। इसलिए अधघूर 
साधनों से वे किसी वात पर एक निणुव प्रकट करते थे तो हम साधनों के होते 
हुए भी उनका उपयोग बिना किए. ही बिलकुल उस वात पर विरोधी निरणय 
रखते थे | इस तरह एक ही बात पर या एक हीं मुद्दे पर दो परस्पर विरोधी 
निणुयों के सामने आने से नवयुग का व्यक्ति अबने आय संदेहशील हो जाए तो 
इसमें कोई आश्चय की वात नहीं है। हम उपयुक्त विचार को एक गाव उदाहरण 
से समभाने की चेष्या करते हैं | 


एतिहासिक दृष्टि का सूल्याडु- 


जन-परम्परा, बौद्ध परम्परा से पुरानी है और उसके अंतिम पुरस्कर्ता महावीर 
बुद्ध से भिन्न व्यक्ति हैं इस विषय में किसी भी जेन व्यक्ति को कभी संदेह न था। 
ऐसी सत्य और असंदिग्ध वस्तु के खिलाफ भी विदेशी विद्धानों की रायें प्रकट होने 
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लगीं । शुरू में प्रो० लासेन ने? लिखा कि बुद्ध और महावीर एक ही व्यक्ति हैं 
क्योंकि जेन और बुद्ध-परम्परा की मान्यताओं में अनेकविध समानता है। थोड़े वर्षो 
के बाद अधिक साधनों की उपलब्धि तथा अध्ययन के बल्ल पर प्रो० वेबर * आदि 
विद्वानों ने यह मत प्रकट किया कि 'जेनघम बौद्धध्म की एक शाखा है। वह 
उससे स्वतंत्र नहीं है ।' आगे जाकर विशेष साधनों की उपलब्धि और विशेष 
परीक्षा के बल पर पग्रो० याकोबी ने” उपयुक्त दोनों मतों का निराकरण करके यह 
स्थापित किया कि जैन ओर बोद्ध सम्प्रदाय ठोनो स्वतन्त्र हैं इतना ही नहीं बल्कि 
जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्पदाय से एराना भी है और ज्ञातपुत्र महावीर तो उस 
सम्प्रदाय के अंतिम पुरस्क्ता मात्र हैं ।! करीत्र सवा सौ वष जितने परिमित काल 
में एक ही मुद्दे पर ऐतिहासिकों की राय बदलती रही * पर इस बीच मे किसी 
जेन ने अपनी यथार्थ वात को मी उस ऐतिहासिक ढंग से दुनिया के समक्ष न 
रखा जिस दंग से प्रो० याकोबी ने अंत में रखा | याकोत्री के निकट अधिकतर 
साधन वे ही थे जो प्रत्येक जेन विद्वान के पास अनायास ही उपलब्ध रहते हैं । 
याकोबी ने केवल्ल यही किया कि जेन ग्रन्थों में आने वाली हकीकतों का त्रौद्ध 
आदि वाइमय में वर्शित हकीकतों के साथ मिलान करके ऐतिहासिक दृष्टि 
से परीक्षा की और अंत में जेनसम्प्रदावय की मान्यता की सचाई पर मुहर लगा 
दी। जो बात हम जैन लोग मानते थे उसमें याकोबी ने कोई बृद्धि नहीं की 
फिर भी जैन सम्प्रदाय की बोद्ध सम्प्रदाय से प्राचीनता ओर भगवान्‌ महावीर का 
तथागत बुद्ध की अपेक्षा स्वतन्त्र व्यक्तित्व इन दो मुद्दों पर हमारे साम्प्रदायिक 
जैन विद्वानों के अभिप्राय का वह सार्वजनिक मृल्य नहीं है जो याकोत्री के अमि- 
प्राय का है। पाठक इस अंतर का रहस्य स्वयमेव समझ सकते हैं कि याकोत्री 
उपलब्ध ऐतिहा सिक साधनों के वल्लावत्न को परीक्षा करके कहते हैं जब कि साम्प- 
दायिक जैन विद्वान केवल साम्पदायिक मान्यता को किसी भी प्रकार की पराक्षा 
बिना किए ही प्रकट करते हैं। इससे स्पष्ट हो जाता है कि सावजानेंक मानस 
प्रीक्षित सत्य को जितना मानता है उतना अपरीक्षित सत्य को नहीं मानता। 
इसलिए हम इस लेख में निग्नन्थ सम्प्रदाय से संबन्ध रखने वाली कुछ बातों पर 
ऐतिहासिक परीक्षा के द्वारा प्रकाश डालना चाहते हैं, जिससे पाठक यह जान 
सकेंगे कि निग्नन्थ सम्पदाय के बारे में जो मन्तव्य जैन सम्प्रदाय म॑ प्रचलित है 
कहाँ तक सत्य हैं और उन्हें कितना ऐतिहासिक आधार है | 
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निग्नन्थ-सम्पदाय प्र्ष्‌ 


आगमिक साहित्य का ऐतिहासिक स्थान 


निग्नन्थ सम्प्रदाय के आचार और तत्वज्ञान से संबन्ध रखने वाले जिन मुद्दों 
पर हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना चाहते हैं वे मुद्दे जेन आगमिक साहित्य 
ज्यों के त्यों मिल्ष जाते हैं तो फिर उसी आगमिक साहित्य के आधार पर उन्हें 
यथाथ मानकर क्‍यों संतोष धारण न किया जाए ? यह प्रश्न किसी भी श्रद्धालु 
जैन के दिल में पेदा हो सकता है। इसलिये यहाँ यह भी बतल्लाना जरूरी हो जाता 
है कि हम जैन आगमिक साहित्य में कही हुई बातों की जाँच-पड़ताल क्‍यों करते 
हैं? हमारे सम्मुख मुख्यतया दो वर्ग मौजूद हैं--एक तो ऐसा है जो मात्र प्राचीन 
आगमों को ही नहीं पर उनकी टीका-अनुटीका आदि बाद के साहित्य को भी 
अक्षरशः सर्वज्षप्रणीत या तत्सदश मानकर ही अपनी राय को बनाता है। दूसरा 
वर्ग वह है जो या तो आगमों को ओर बाद की व्याख्याओं को अंशतः मानता है 
या बिलकुल नहीं मानता है। ऐसी दशा म॑ं आगमिक साहित्य के आधार पर 
निर्विवाद रूप से सब के सम्मुख कोई बात रखनी हो तो यह जरूरी हो जाता है 
कि प्राचीन आगमों ओर उनकी व्याख्याओं में कही हुईं बातों की यथाथता बा 
साधनों से जाँची जाए। अगर बाहरी साधन आगम-वर्णित वस्तुओं का समथन 
करता है तो मानना पड़ेगा कि आगमभाग अवश्य प्रमाणभूत है। बाहरी 
साधनों से पूरा समर्थन पानेवाले आगमभागों को फिर हम एक या दूसरे कारण 
से कत्रिम कहकर फेक नहीं दे सकते। इस तरह ऐतिहासिक परीक्षा जहाँ एक 
ओर आगमिक साहित्य को शअ्र्वाचीन या कृत्रिम कहकर त्रिज्षकुल नहीं मानने 
वाले को उसका सापेक्ष प्रामाण्य मानने के लिए बाधित करती है वहाँ दूसरी 
ओर वह परीक्षा आगम साहित्य को बिलकुल सवशप्रणीत मान कर ज्यों का 
त्यों मानने वाले को उसका प्रामाण्य विवेकपूवक मानने की भी शिक्षा देती 
है | अत्र हम देखेंगे कि ऐसा बाहरी साधन कौन है जो निग्नन्थ सम्प्रदाय के 
आगम कथित प्राचीन स्वरूप का सीधा प्रतल्ल समथन करता हो। 


जैनागम ओर वोद्धागम का संवन्ध 


यद्यपि प्राचीन बोद्धपियक ओर प्राचीन वेदिक-पौराणिक साहित्य ये दोनों 
प्रस्तुत परीक्षा में सहायकारी हैं, तो भी आगम कथित निग्नन्थ सम्प्रदाय के साथ 
जितना ओर जैसा सीधा संबन्ध बौद्ध पिटकों का है उतना और वैसा संबंध वेदिक 
या पौराणिक साहित्य का नहीं है | इसके निम्नलिखित कारण हैं--- 

एक तो--जैन संप्रदाय और बौद्ध सम्प्रदाय--दोनों ही श्रमण संप्रदाय हैं। 
अतएव श्नका संबंध अआरातृभाव जैसा है | 


ध६ जैन धर्म और दशन 


दूसरा--बौद्ध संप्रदाय के स्थापक गौतम बुद्ध तथा निग्नन्थ संप्रदाय के अन्तिम- 
पुरस्कर्ता ज्ञातपुत्न महावीर दोनों समकालीन थे। वे केवल समकालीन ही नहीं 
बल्कि समान या एक ही क्षेत्र में जीवन-यापन करनेवाले रहे | दोनों की प्रवृत्ति का 
धाम एक प्रदेश ही नहीं बल्कि एक ही शहर, एक ही मुहल्ला, और एक ही 
कुट्टम्य भी रहा ; दोनों के अनुयायी भी आपस में मिलते और अपने-अपने पूज्य 
पुरुष के उपदेशों तथा आचारों पर मित्रभाव से या प्रतिस्परद्धिभाव से चर्चा भी करते 
थे | इतना ही नहीं बल्कि अनेक अनुयायी ऐसे भी हुए, जो दोनों महापुरुषों को 
समान भाव से मानते थे । कुछ ऐसे भी अनुयायी थे जो पहले किसी एक के अनु- 
यायी रहे पर बाद में दूसरे के अनुयायी हुए, मानों महावीर और बुद्ध के अनुयायी 
ऐसे पड़ीसी या ऐसे कुठम्बी थे जिनका सामाजिक संबन्ध वहुत निकट का था | 
कहना तो ऐसा चाहिए. कि मानों एक ही कुट्म्ब के अनेक सदस्य भिन्न-भिन्न 
मान्यताएँ रखते थे जैसे आज भी देखे जाते हैं ।* 

तीसरा - निग्र न्थ संप्रदाय की अनेक बातों का बुद्ध ने तथा उनके समकालीन 
शिष्यों ने आँखों देखा-सा वर्णन किया है, भले ही वह खण्डनद्वष्टि से किया हो 
या प्रासंगिक रूप से ।« 

बौद्ध-पिटकों के जिस-जिस भाग में निग्र न्थ संप्रदाय से संबन्ध रखनेवाली बातों 
का निर्देश है वह सब्र भाग खुद बुद्ध का साक्षात्‌ शब्द है ऐसा माना नहीं जा 
सकता, फिर भी ऐसे भागों में अमुक अंश ऐसा अवश्य है जो बुद्ध के या उनके 
समकालीन शिष्यों के या तो शब्द हूं या उनके निजी भावों के संग्रहमात्र हैं। आगे 
बौद्ध मिक्षुआं ने जो निग्र न्थ संप्रदाय के भिन्न-भिन्न आचारों या मंतव्यों पर टीका या 
समालोचना जारी रखी है वह दर असल कोई नई वस्तु न होकर तथागत बुद्ध की 
निग्र न्थ आचार-विचार के प्रति जो दृष्टि थी उसका नाना रूप में विस्तार मात्र है। 
खुद बुद्ध द्वारा की हुई निम्न न्थ सम्प्रदाय की समालोचना समकालीन और उत्तर- 
कालीन भिक्ुओं के सामने न होती तो वे निम्न न्थ सं.दाय के मिन्न-मिनन पहलुओं 
के ऊपर पुनरुक्ति का ओर पिप्ट्पेपण का मय विना रखे इतना अधिक विस्तार 
चालू न रखते। उपलब्ध बौद्ध पिवक का बहुत बड़ा हिस्सा अशोक के समय तक में 
सुनिश्चित ओर स्थिर हो गया माना जाता है। बुद्ध के जीवन से लेकर अशोक के 
समय तक के करीब ढ़ाई सौ वर्ष में बौद्ध पिटकों का उपलब्ध खरूप और परिमाण 
रचित, ग्रथित और संकलित हुआ है। इन ढ़ाई सौ वर्षों के दरम्यान नए-नए 
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स्तर आते गए, हैं। पर उनमें बुद्ध के समकालीन पुराने स्तर--चाहे भाषा ओर 
रचना के परिवतेन के साथ ही सही--भी अवश्य हैं। आगे के स्तर बहुधा पुराने 
स्तरों के ढाँचे और पुराने स्तरों के विषयों पर ही बनते और बढ़ते गए. हैं। इस- 
लिए, बौद्ध पिय्कों में पाया जानेवाला निग्नन्थ संप्रदाय के आचार-विचार का निर्देश 
ऐतिहासिक दृष्टि से बहुत मूल्यवान्‌ है। फिर हम जब बौद्ध फिरकागत निग्र न्थ 
संप्रदाय के निर्देशों को खुद निग्र न्थ प्रवचन रूप से उपलब्ध आगमिक साहित्य के 
निदंशों के साथ शब्द और भाव की दृष्टि से मित्राते हैं तो इसमें संदेह नहीं रह 
जाता कि दोनों निर्देश प्रमाणभूत हैं; भले ही दोनों बाजुओं में वादि-प्रतिवादि माव 
रहा हो । जैसे बीद्ध पिटकों की रचना ओर संकलना की स्थिति है करीब-करीब वैंसी 
ही स्थिति प्राचीन निम्न न्थ आगमों की है। 
बुद्ध ऑर महावीर 

बुद्ध ओर महावीर समकालीन थे । दोनों श्रमण संप्रदाय के समथंक थे, फिर 
भी दोनों का अंतर बिना जाने हम किसी नतीजे पर पहुँच नहीं सकते। पहला 
अंतर तो यह है कि बुद्धने महामिनिष्कमण से लेकर अपना नया मार्ग --धर्मचक्र- 
प्रवतंन किया, तब तक के छुः वर्षों में उस समय प्रचलित मिन्‍न-भिन्‍न तपस्वी और 
योगी संप्रदायों को एक-एक करके स्वीकार-यरित्याग किया। और अन्त में अपने 
अनुभव के बल पर नया ही मार्ग प्रस्थापित किया | जब कि महावीर को कुल परं- 
परा से जो वममाग प्राप्त था उसको स्वीकार करके वे आगे बढ़े और उस कुल- 
बम में अपनी सूक ओर शक्ति के अनुसार सुधार या शुद्धि की। एक का मार्ग पुराने 
पंथां के त्याग के वाद नया घम-स्थापन था तो दूसरे का साग कुलघर्म का संशोधन 
मात्र था । इसाोलए हम देखत हू कि बुद्ध जगह-जगह पव स्वीकृत ओर अस्वीकृत 
अनक पथा का समालाचना करते हे ओर कहते हैँ कि अमुकपंथ का अमुक नायक 
अमुके मानता हैं, दूसरा श्रमुक मानता है पर में इसमं सम्मत नहीं, मे तो ऐसा 
मानता हूं इत्वादिः बुद्ध ने पिट्क भर में ऐसा कहीं नहीं कहा कि में जो कहता 
हूं वह मात्र पुराना है, में तो उसझ् प्रचारक मात्र हैं | बुद्ध के सारे कथन के 
पीछे एक ही भाव है और वह यह है कि मेरा मार्ग खुद अपनी खोज का फल्न है । 
जब कि महावार ऐसा नहीं कहते | क्‍योंकि एक बार पाश्वापत्यिकों ने महावीर 
से कुछ श्रन किए तो उन्होंने पाश्वापत्यिकों को पाश्वनाथ के ही वचन की साक्षी 
डकर अपन पक्ष म किया है ।: यही सबब है कि बुद्ध ने अपने मत के साथ दूसरे 
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किसी समकालीन या पृवकालीन मत का समन्वय नहीं किया है। उन्होंने केवल 
अपने मत की विशेषताओं की दिखाया है | जबकि महावीर ने ऐसा नहीं किया | 
उन्होंने पाश्वनाथ के तत्कालीन संप्रदाय के अनुयायियों के साथ अपने स॒धार का या 
परिवतनों का समन्वय किया हे*" | इसलिए महावीर का मार्ग पाश्वनाथ के 
संप्रदाय के साथ उनको समन्वयबृत्ति का सूचक है। 
निग्नन्थ-परंपरा का चुद्ध पर प्रभाव 

बुद्ध ओर महावीर के बीच लक्ष्य देने योग्य दूसरा अंतर जीवनकाल का है । 
बुद्ध ८० वष के होकर निर्वाण को प्राप्त हुए जब कि महावीर ७२ वर्ष के होकर | 
अब तो यह सावित-सा हो गया है कि बुद्ध का निर्वाण पहले और महावीर का पीछे 
हुआ है ।११ इस तरह महावीर की अपेक्षा बुद्ध कुछ दृद्ध अवश्य थे। इतना ही 
नहीं पर महावीर ने स्वतंत्र रूप से धर्मोपदेश देना प्रारम्म किया इसके पहले ही बुद्ध 
ने अपना मार्ग स्थापित करना शुरू कर दिया था। बुद्ध को अपने मार्ग में नए-नए 
ऋअनुयायियों को जुगा कर ही बल बढ़ाना था, जब कि महावीर को नए अनुयायियों को 
बनाने के सिवाय पाश्व के पुराने अनुयायियों को भी अपने प्रभाव में और आसपास 
जमाए रखना था। तत्कालीन अन्य सत्र पन्‍्थों के मंतव्यों की पूरी चिकित्सा या 
खंडन बिना किए बुद्ध अपनी संघ-रचना में सफल नहीं हो सकते थे | जब कि महा 
वीर का प्रश्न कुछ निराला था| क्योंकि अपने चारित्र व तेजाबल से पाश्वंनाथ के 
तत्कालीन अनुयायियों का मन जीत लेने मात्र से वे महावीरके अनुयायी बन ही जाते 
थ, इसलिए, नए-नए अनुयायियों की भरती का सवाल उनके सामने इतना तीत्र न 
था जितना बुद्ध के सामने था । इसलिए हम देखते हैं कि बुद्ध का सारा उपदेश 
दूसरों की आल्ोचनापूवंक ही देखा जाता है । 

बुद्ध ने अपना मार्ग शुरू करने के पहले जिन पन्‍्थों को एक-एक करके छोड़ा 
उनमें एक निग्नन्थ पंथ भी आता है। बुद्ध ने अपनी पूर्ब-जीवनी का जो हाल 
कहा हे" * उसको पढ़ने और उसका जैन आगमों में वर्णित आचारों के साथ 
मिल्लान करने से यह निःसंदेह रूप से जान पड़ता है कि बुद्ध ने अन्य पन्थों की तरह 
निग्र न्थ पन्‍्य में भी ठीक-ठोक जीवन बताया था, भले ही वह स्वल्पकालीन ही रहा 
हो | बुद्ध के साधनाकालीन प्रारम्मिक वर्षों में महावीर ने तो अपना मार्ग शुरू 
किया ही न था और उस समय पूर्व प्रदेश में पाश्वनाथ के सिवाय दूसरा कोई 
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निग्नन्थ-सम्प्रदाय पूछ 


निग्न न्थ पनथ न था। अतएव सिद्ध है कि बुद्ध ने थोड़े ही समय के लिए क्‍यों न हो 
पर पाश्व॑नाथ के निग्नन्थ-संप्रदाय का जीवन व्यतीत किया था । यही सत्रब है कि 
बुद्ध जब निग्र न्थ संप्रदाय के आचार-विचारों की समालोचना करते दूँ तब निग्न न्थ 
संप्रदाय में प्रतिष्ठित ऐसे तप के ऊपर तीत्र प्रहार करते हैं। ओर यही सवव है कि 
निग्नन्थ सम्प्रदाय के आचार ओर विचार का ठीक-ठीक उसी सम्प्रदाय की परि- 
भाषा में वर्शन करके वे उसका प्रतिवाद करते हैं। महावीर ओर बुद्ध दोनों का 
उपदेश काल अमुक समय तक अवश्य ही एक पड़ता है। इतना ही नहीं पर वे 
दोनों अनेक स्थानों मे बिना मिले भी साथ-साथ विचरते हँ, इसलिए दम यह भी 
देखते हैं कि पिथ्कों म॑ 'नातपुत्त निग्गंठः रूप से महावीर का निर्देश 
आता है।* * 
प्रा्च।न आचार-विचार के कुछ मुद्द 
ऊपर की विचार भूमिका को ध्यान में रखने से ही आगे की चचा का 
वास्तविकत्व सरलता से समझ में आ सकता है। वोद्ध पिटकों में आई हुई 
चर्चाओं के ऊपर से निग्र न्थ सम्प्रदाय के बाहरी ओर भीतरी स्वरूप के बारे में 
नीचे लिखे मुद्दे मुख्यतया फल्ित होते हेँ--- 
१--सामिष-निरामिष-आहार-नखाद्याखा द्र-विवेक | 
२--अच लत्व-सचचेलत्व 
३-- तप 
४--आचार-विचार 
५--चतुयांम 
६--उपोसथ-पौषध 
७--भाषा-विचार 
८--त्रिदण्ड 
६--लेश्या-विचार 
१०---सर्वज्ञत्व 
इन्हीं पर यहाँ हम ऐतिहासिक दृष्टि से ऊह्यपाह करना चाहते हैं। 
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१३. दीघ० सु० २। 


(१) 
सामिष-निरामिष-आहार 


[ खाद्याखाद्यविवेक _ 
सब से पहले हम बौंद, वेंदिक और जैन ग्रन्थों के तुलनात्मक अध्ययन के 
आधार पर निग्न न्थ परम्परा के खाद्याखाद्य-विवेक के विषय म॑ कुछ विचार करना 
चाहते हैं | खाद्याखाद्य से हमारा मुख्य मतलब यहाँ माँस-मत्स्यादि वस्तुश्ना 
से है। 
जैन-समाज में क्ञोभ व आन्दोलन 


थोड़े ही दिन हुए. जब कि जैन-समाज में इस विषय पर उग्र ऊहापोह 
हुआ था । अध्यापक कोसांवीजी ने बुद्ध चरित में लिखा है कि प्राचीन जैन श्रमश 
भी माँस-मत्स्यादि ग्रहण करते थे । उनके इस लेख ने सारे जन समाज म एक 
व्यापक क्ञोम ओर आन्दोलन पैदा किया था जो अभी शायद ही पूरा शान्त 
हुआ हो | करीवन्‌ ५० वर्ष हुए इसी विपय को लेकर एक महान ज्ञाभ व आन्दो 
लन शुरू हुआ था जब कि जर्मन विद्वान याकोवरी ने आचाराज्ञ के अग्नजा अनु 
वाद में अमुक सूत्रों का अर्थ माँस-मत्स्यादि परक किया था| हमें वह नहीं सम- 
मना चाहिए कि अमुक सूत्रों का ऐसा अर्थ करने से जैन समाज में जो ज्ञोभ व 
आन्टोलन हुआ वह इस नए युग की पाश्वात्य-शिक्षा का ही परिणाम है। 

जब हम १२००-१३०० वर्ष के पहले खुद जैनाचार्यों के द्वारा लिखी हुई 
प्राकृत-संस्क्ृत टीकाओं को देखते हैं तब भी पाते हैँ कि उन्होंने अमुक सजा का 
अर्थ माँस-मत्स्यादि भी लिखा है | उस जमाने में भी कुछ ज्ञोम व आन्दोलन 
हुआ होगा इसकी प्रतीति भी हमें अन्य साधनों से हो जाती है । 

प्रसिद्ध दिगम्बरा चाय पूज्यपाद देवनन्दी ने उमास्वाति के तत्वाथंसूत्र के ऊपर 
सर्वार्थसिद्धि' नामक टीका लिखी है उसमें उन्होंने आगमों को लक्ष्य करके जो 
बात कही है वह सूचित करती है कि उस छुठी सदी में भी अझुक सूत्रों का माँस- 
मत्स्यादि परक अर्थ करने के कारण जैन-समाज का एक बड़ा भाग छुब्घ हो 
उठा था | 


सामिष-निरामिष-आञ्ाहार ६: 


पूज्यपाद ने कमब्न्ध के कारणों के विवेचन में लिखा है कि माँसादि का प्रति- 
पादन करना यह श्रुतावर्णवाद है** । निःसन्देह पूज्यपादकृत श्रुतावणवाद का 
आत्षय उपलब्ध आचारांगादि आगमों को लक्ष्य करके ही है; क्योंकि माँसादि के 
ग्रहण का प्रतिपादन करने वाले जैनेतर श्रुत को तो भगवान्‌ महावीर के पहले से 
ही निग्नन्थ-परम्परा ने छोड़ ही दिया था | इतने अवलोकन से हम इतना निवि- 
वाद कह सकते हें कि आचाराज्ञादि आगमों के कुछ सूत्रों का माँस-मत्स्यादि 
परक अर्थ है--यह मान्यता कोई नई नहीं है ओर ऐसी मान्यता प्रगट करने पर 
जैन-समाज मे ज्ञोभ पेंदा होने की बात भी कोई नई नहीं है । यहाँ प्रसंगवश 
एक बात पर ध्यान देना मी योग्य है| वह यह कि तत्वाथसूत्र के जिस अंश का 
व्याख्यान करते समय पूज्यपाद देवनन्दो ने श्वेताम्बरीय आगमों को लक्ष्य करके 
श्रतावर्णवाद-दोप बतल्ाया है उसी अंश का व्याख्यान करते समय सूजत्रकार 
उमास्वातिने अपने स्वोपज्ञ माष्य में पूज्यपाद की तरह श्रुतावणवाद-दोष का 
निरूपण नहीं किया है। इससे स्पष्ट है कि जिन आगमों के अर्थ को लक्ष्य करके 
पूज्यपाद ने श्रुतावर्णवाद दोष का लाञ्छुन लगाया है उन आगमों के उस अर्थ के 
बारे में उमास्वाति का कोई आजक्ञेप न था | यदि वे उस माँसादि परक अर्थ से 
पूज्यपाद की तरह स्वथा असहमत या विरुद्ध होते तो वे भी श्रुतावर्णवाद का 
अथ पृज्यपाद जैसा करते ओर आगमों के विरुद्ध कुछ-न-कुछ जरूर कहते | 
माँस-मत्स्यादि की अखाद्यता ओर पतक्षभेद 

ग्राज का सारा जैन-समाज, जिसमें श्वेताम्बर, दिगम्बर, स्थानकवासी सभी 
छोट-बड़े फिके आ जाते हैं, जेसा नख से शिखा तक माँस-मत्स्य आदि 
से परहेज करने वाला है ओर हो सके यहाँ तक माँस-मत्स्य आदि वस्तुओं को 
अखाद्य सिद्ध करके दूसरों से ऐसी चीजों का त्याग कराने में धर्म पालन मानता है 
ग्रोर तदथ समाज के त्यागी-गहस्थ सभी यथासम्मव प्रयत्न करते हैं वैसा ही 
उस नमव का जन-समाज भी था ओर मॉँस-मत्सय आदि के त्याग का प्रचार 
करने में दत्तचित था जब कि चूर्णिकार, आचाय हरिमद्र और आचाय॑ अ्रभयदेव ने 
आगमगत अरुक वाक्यों का माँस-मत्स्यादि परक अथ मी अपनी-अपनी आगमिक 
व्याख्याओं में लिखा । इसी तरद्द पूज्यपाद देवनन्दी ओर उमास्वाति के समय का 
जैन-समाज भी ऐसा ही था, उसमें भले ही श्वेताम्बर-दिगम्बर जैसे फिरके 
मोजूद हों पर माँस-मत्स्य आदि को अखाद्य मान कर चालू जीवन-व्यवहार में से 
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१४. सवाथासाद्ध ६. १३. 


६२ जैन धर्म ओर दशन 


उसका सर्वेथा त्याग करने के विषय में तो सभी फिरके वाले एक ही भूमिका पर 
यथे। कहना तो यह चाहिए कि श्वाताम्बर-द्गिम्बर जैसा फिरकाभेद उत्पन्न होने 
के पहले ही से माँस-मत्स्यादि वस्तुओं को अखाद्य मानकर उनका त्याग करने की 
पक्की भूमिका जेन-समाज की सिद्ध हो चुकी थी। जब ऐसा था तब सहज ही में 
प्रश्न होता है कि आगमगत अमुक सूत्रों का माँस-मत्स्यादि अ्रथ करने वाला 
एक पक्ष और उस अथ का विरोध करने वाला दूसरा पक्ष ऐसे परस्पर विरोधी 
दो पक्ष जेन-समाज में क्‍यों पैदा हुए ? क्योंकि दोनों के वर्तमान जीवन-घोरण में 
तो कोई खाद्याखाद्य के बारे में अंतर था ही नहीं | यह प्रश्न हमें इतिहास के 
सदा परिवत्तनशील चक्र की गति तथा मानव-स्वभाव के विविध पहलुओं को 
“देखने का संकेत करता है । 


इत्तिहास का अंगुलिनिर्देश 


इतिहास पद-पद पर अंगुल्लि उठा कर हमें कहता रहता है कि तुम भले ही 
अपने को पूवजों के साथ स्बथा एक रूप बने रहने का दावा करो, या टोंग करो 
'पर मैं तुमको या किसी को एक रूप न रहने देता हूँ और न किसी को एक रूप 
देखता मी हूँ। इतिहास की आदि से मानव-जाति का कोई भी दल्ल एक ही प्रकार के 
देशकाल, संयोगों या वातावरण से न रहा, न रहता है | एक दल्ल एक ही स्थान 
में रहता हुआ भी कभी कालकृत ओर अन्य संयोगकृत विविध परिस्थतियों मे से 
गुजरता है, तो कभी एक ही समय में मौजूद ऐसे जुदे-जुदे मानवदल देशकृत तथा 
अन्य संयोग-कृत विविध परिस्थितियों में से गुजरते देखे जाते हैँ | यह स्थिति जैसी 
आज हे वेसी ही पहले मी थी। इस तरह परिवर्तन के अनेक ऐतिहासिक सोपानों 
- में से गुजरता हुआ जैन समाज भी आज तक चला आ रहा है । उसके अनेक 
आचार-विचार जो आज देखे जाते हैं वे सदा वैसे ही थे ऐसा मानने का कोई 
- आधार जैन वाइमय में नहीं है | मामूली फक होते रहने पर भी जब तक आचार- 
विचार की समता बहुतायत से रहती है तब तक सामान्य व्यक्ति यही समभता है 
कि हम ओर हमारे पूचंज एक ही आचार-विचार के पाल्क-पोपक हैं | पर यह 
फक जब एक या दूसरे कारण से बहुत बड़ा हो ज्ञाता है तब वह सामान्य मबुप्य के 
थोड़ा सा ध्यान में आता है, ओर वह सोचने लग जाताहे कि हमारे अमुक आचार- 
विचार खुद हमारे पू्जों से ही मिन्न हो गए. हैं | आचार-विचार का सामान्य अंतर 
साधारण व्यक्ति के ध्यान पर नहीं आता, पर विशेषज्ञ के ध्यानसे वह ओमल नहीं 
होता । जेन समाज के आचार-विचार के इतिहास का अध्ययन करते हैं तो ऊपर 
: कही हुई सभी बातें जानने को मिलती हैं । 
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मनुष्य स्वभाव का एक पहलू तो यह है कि वर्तमान समय में जिस आचार- 
विचार की प्रतिष्ठा बँधी हो और जिसका वह आत्यंतिक समर्थन करता हो उसके 
ही खिलाफ उसी के पूर्वजों के आचार-विचार यदि वह सुनता है या अपने 
इतिहास में से वैसी बात पाता है तो पुराने आचार-विचार के सूचक ऐतिहासिक 
दस्तावेज जैसे शास्त्रीय वाक्यों को भी तोड़-मरोड़ कर उनका अर्थ वर्तमान काल में 
प्रतिष्ठित ऐसे आचार-विचार की भूमिका पर करने का प्रयज्ञ करता है । वह चारों 
ओर उच्च और प्रतिष्ठित समझे जानेवाले अपने मौजूदा आचार-विचार से 
बिलकुल विरुद्ध ऐसे पूर्वजों के आचार-विचार को सुनकर'या जानकर उन्हें 
ज्यों-का-त्यों मानकर उनके ओर अपने बीच में आचार-विचार की खाई का अंतर 
समभने में तथा उनका वास्तविक समन्वय करने में असमथ होता है। यही 
कारण है कि वह पुराने आचार-विचार सूचक वाकक्‍्यों को अपने ही आचार-विचार 
के ढाँचे में टालने का प्रयत्ञ पूरे बल से करता है। यह हुआ मानव स्वभाव के 
पहलू का एक अन्त । 
अब हम उसका दूसरा अन्त भी देखें | दूसरा अन्त ऐसा है कि वह वर्तमान 
आचार-विचार की भूमिका पर कायम रहते हुए, भी उससे जुदी पड़नेवाली और 
कमी-कमी बिलकुल विरुद्ध जानेवाली पूर्वजों की आचार-विचार विषयक भूमिका 
को मान लेने में नहीं हिचकिचाता | इतिहास में पूवजों के भिन्न और विरुद्ध ऐसे 
आचार-विचारों की यदि नोंथ रही तो उस नोंघ को वह वफादारी से विपके रहता 
है। ऐसा करने में वह अपने विरोधी पत्ष के द्वारा की जानेवाली निन्‍्दा या 
आत्षेप की लेश भी परवाह नहीं करता । वह शासर्त्र-वाक्यों के पुराने, प्रचलित 
और कभी सम्भावित ऐसे अ्रथों का, प्रतिष्ठा जाने के डर से त्याग नहीं करता | 
वह भले ही कमी-कमी वरतेमान लोकमत के वश होकर उन वाक्‍यों का नया भी 
अर्थ करे तब भी वह अन्ततः विकल्प रूप से पुराने प्रचलित ओर कभी सम्भावित 
अर्थ को भी व्याख्याओं में सुरक्षित रखता है। यह हुआ मानव-स्वभाव के पहलू 
का दूसरा अन्त | 


2 
| 


एतिहासिक तुलना 


उपर्युक्त दोनों अन्त त्रिलकुल आमने-सामने व परस्पर विरोधी हैं | इन दोनों 
अन्तों में से केवल जैन समाज ही नहीं बल्कि बौद्ध और वेदिक समाज भी गुजरे 
हुए. देखे जाते हैं । जत्र भारत में अहविंसामूलक खान-पान की व्यापक और ग्रजल 
प्रतिष्ठा जमी तब मांस-मत्स्य जैसी वस्तुओ्नों का आत्यन्तिक विरोव न करनेवाले बौद्ध 
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सम्प्रदाय में भी एक पक्षु ऐसा पेदा हुआ कि जिसने बौद्ध सम्प्रदाय में मांस- 
मत्य्यादि के त्याग का यहाँ तक सम्थन किया कि ऐसा मांस त्याग तो खुद बुद्ध 
के समय में ओर बुद्ध के जीवन में भी था । १४ इस पक्ष ने अपने समय में जमी 
हुई खाद्याखाद्य विवेक की प्रतिष्ठा के आधार पर ही पुराने बौद्ध सूत्रों के अर्थ 
करने का प्रयास किया है. जब कि बोद्ध सम्प्रदाय म॑ पहले ही से एक सनातन- 
मानस दूसरा पक्ष भी चल्ला आता रहा हे जो्‌ खाद्याखाद् विषयक पुराने सूत्रों को 
तोड़-मराड कर उनके अर्था को वतमान दाँच म॑ वठाने का आग्रह नहीं रखता | 
यही स्थि त वेदिक सम्प्रदाय के इतिहास में भी रही है। वेष्णव, आये समाज 
आदि अनेक शाखाओं ने पुराने वेदिक विधानों के अथ बदलने की कोशिश की 
है तब्र भी सनातन-मानस मीमांसक सम्प्रदाय ज्यों का त्यों स्थिर रहकर अपने 
पुराने अर्थों से टस से मस नहीं होता हालाँकि जीवन-व्यवहार में मीमांसक भी 
मांसादि को वैसा ही अखाद्य समभते हैं जैसे वेष्णप और आय समाज आदि 
बैटिक फिरके । इस विपय में बोद्ध और वेदिक सम्प्रदाय का ऐतिहासिक 
अवलोकन हम अन्त में करेंगे जिससे जेन सम्प्रदाय की स्थिति बराबर समभी 
जा सके। 
विरोध-ताण्डव 

ऊपर सूचित दो पहलुओं के अन्तों का परस्पर विरोध-तांडब जैन-समाज की 
रंगभूमि पर भी हजारों वर्षों से खेला जाता रहा है । पृूज्यपाद जैसे दिगंवराचार्य 
अनुक सूत्रों का मांस मत्स्यादि अथ्थ करने के कारण ऐसे सूत्रवाले सारे ग्रन्थों को 
छोड़ देने को या तो सूचना करते हैं या ऐसा अर्थ करनेवालों को श्रृतनिन्दक कह 
कर अपने पक्ष को उनसे ऊँचा सावित करने की सूचना करते हैं। दिगंबर 
संप्रदाय द्वारा श्वेताम्बर स्वीकृत आगमों को छोड़ देने का असली कारण तो और 
ही था ओर वह असली कारण आगमों में मर्याटित वस्त्र के विधान करनेवाले 
वाक्यों का भी होना है। पर जब्र आगमों को छोड़ना ही हो तव्र॒ सम्मव हो इतने 
दुसर दोष लोगों के समक्ष रखे जाएँ तो पुराने प्रचल्षित आगमों को छोड़ देने की 
बात ज्यादा न्यायसंगत साबित की जा सकती हें। इसी मनोंदशा के वशीमृत 
होकर जानते या अ्रनजानते ऐतिहासिक स्थिति का विचार बिना किए, एक 
सम्प्रदाय ने सारे आगमों को एक साथ छोड़ तो दिया पर उसने आखिर को यह 
भी नहीं सोचा कि जो संप्रदाय आगमों को मान्य रखन का आग्रह रखता 
है वह भी तो उसके समान माँस-मत्स्य आदि की अखाद्यता को जीवन-व्यबहार में 


की 2] 
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एकससा स्थान देता है। इतना ही नहीं बल्कि वह श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय भी 
दिगंबर संप्रदाय के जितना ही मांस-मत्स्यादि की अखाद्यता का प्रचार व समन 
करता है: ओर अहिंसा सिद्धान्त की प्ररूपणा व प्रचार में वह दिगम्बर परम्परा से 
खागे नहीं तो समकक्ष तो अवश्य है। ऐसा होते हुए, भी श्वेताम्बर परम्परा के 
व्याख्याकार आममों के अमुक सूत्रों का माँस मत्स्यादि परक अर्थ करते हैं सो 
क्या केवल अन्य परम्परा को चिढ़ाने के लिए? या अपने पूर्वजों के ऊपर 
अखाद्य खाने का आक्तेंप जेनेतर संप्रदायों के द्वारा तथा समानतंत्री संप्रदाय के 
द्वारा कराने के लिए !? 
प्राचीन अथ की रक्षा-- 
पूज्यपाद के करीब आठ सौ वर्ष के बाद एक नया फिरका जेंन संग्रदाय में 

पैदा हुआ, जो आज स्थानकवासी नाम से प्रसिद्ध है| उस फिरके के व्याख्या- 
कारों ने आगमगत मांस-मत्स्यादिसूचक सूत्रों का अथ अपनी वर्तमान जीवन 
प्रणाली के अनुसार वनस्पतिपरक करने का आग्रह किया ओर श्वेताम्बरीय 
आगमों को मानते हुए भी उनकी पुरानी श्वेताम्बरीय व्याख्याओं को मानने का 
आग्रह न रखा। इस तरह स्थानकवासी सम्प्रदाय ने यह सूचित किया कि 
आगमों में जहाँ कहीं मांस-मत्य्यादि सूचक सूत्र 6 वहाँ सबत्र वनस्पति परक ही 
अथ विवक्षित हैं और मांस-मत्स्यादिर्प अथ जो पुराने टथीकाकारों ने किया है 

वह अहिंसा सिद्धान्त के साथ असंगत होने के कारण गलत है। स्थानकवासी 
फिरके ओर दिंगम्बर फिरके के दृष्टिकोश म॑ इतनी तो समानता है ही कि मांस- 
मत्स्यादिपरक अर्थ करना यह मात्र काल्पनिक है ओर अहिंसक सिद्धान्त के साथ 
बेमेल है, पर दोनों में एक बड़ा फर्क भी है। दिगम्बर संप्रदाय को अन्य कारणों 
से ही सही श्वेताम्बर आगमों का सपरिवार बहिष्कार करना था जब्र कि स्थानक- 
वासी परंपरा की आगमों का आत्यन्तिक बहिष्कार इष्ट न था; उसको वे ही 
आगम सवथा प्रमाण इष्ट नहीं हैं जिनमें मूर्ति का संकेत स्पष्ट हो। इसलिए 
स्थानकवासी संप्रदाय के सामने आगमगत खाद्याखाद्य विषयक सूत्र के अर्थ 
बदलने का एक ही माग खुला था जिसको उसने अपनाया भी | इस तरह हम 
सारे इतिहास काल में देखते हैं कि अहिंसा की व्याख्या ओर उसकी प्रतिष्ठा व 
प्रचार में तथा वतमान जीवन घोरण में दिगंवर एवं स्थानकवासी फिरके से किसी 
भी तरह नहीं ऊतरते हुए भी श्वेताम्बर संप्रदाय के व्याख्याकारों ने खाद्याखाद 
विधयक सूत्रों का मांस-मत्स्यपरक पुराना अथ अपनाए रखने में अपना गौरव हे 
समझा । भले ही ऐसा करने में उनको जेनेतर समाज की तरफ से तथा समान- 
बन्यु ५रकों की तरफ से हजार-दजार आह्षेप छुनने व सइने पड़े | 
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अथंभेद की मीमांसा 

पहले हम दो प्रश्नों पर कुछु विचार कर लें तो अच्छा होगा । एक तो यह 
कि अखाद्यसूचक सममे जानेवाले सूत्रों के वनस्पति और मांस-मत्स्यादि ऐसे जो 
दो अर्थ पुराने समय से व्याख्याओं में देखे जाते हैं उनमें से कोन-सा अर्थ है जो 
पीछे से किया जाने लगा ! दूसरा प्रश्न यह है कि किसी भी पहले अर्थ के रहते 
हुए क्या ऐसी स्थिति पैदा हुई कि जिससे दूसरा अर्थ करने को आवश्यकता पड़ी 
या ऐसा अर्थ करने की ओर तत्कालीन व्याख्याकारों को ध्यान देना पड़ा ? 

कोई भी बुद्धिमान यह तो सोच ही नहीं सकता कि सूत्रों को रचना के समय 
रचनाकार को वनस्थति ओर मांस आदि दोनों अथ अमिपग्रेत होने चाहिए | 
निश्चित अर्थ के बोधक सूत्र परस्पर विरोबी ऐसे दो अर्थोंका बोध कराएँ ओर 
जिज्ञासुओं को संशय या श्रम में डालें यह संभव हो नहीं है तत्र यही मानना पड़ता 
है कि रचना के समय उन सूत्रों का कोई एक ही अथ सूत्रकार को अमिप्रेत था । 
कौन-सा अर्थ अभिप्रेत था इतना विचारना भर बाकी रहता है। अगर हम मान 
लें कि रचना के समय सूत्रों का वनस्पतिपरक अथ था तो हमें यह अगत्या 
मानना पड़ता है कि मांस-मत्स्यादिरख्य अथ पीछे से किया जाने लगा। ऐसी 
स्थिति में निग्रन्थ-संघ्र के विषय में यह भी सोचना पड़ेगा कि क्‍या कोई ऐसी 
अवस्था आई थी जत्र कि आपत्ति-वश निग्रन्थ-संत्र मांस-मत्स्यादि का भी अहण 
करने लगा हो और उसका समर्थन उन्हीं सूत्रों से करता हो । इतिहास कहता हे 
कि निग्नन्थ-संघ में कोई भी ऐसा छोटा-बड़ा दल नहीं हुआ जिसने आपत्ति काल 
में किये गए मांस-मत्स्यादि के ग्रहण का समथन वनस्पतिब्रोधक सूत्रों का मांस- 
मत्य्यादि अर्थ करके किया हो । अलबता निग्नेन्थ संघ के लम्बे इतिहास में आपत्ति 
और अपवाद के हजारों प्रसक्ष आए हैं पर किसी निग्रन्थ-दल ने आपवादिक 
स्थिति का समर्थन करने के लिए अपने मूल सिद्धान्त--अहिंसा से दूर जाकर 
सूत्रों का ब्रिलकुल विरुद्ध अर्थ नहीं किया है। समी निग्नन्‍्थ अपवाद का 
अपवादरूप से जुदा ही वर्णन करते रहे हैं। जिसकी साक्षी छेदसूत्रों म॑ पद- 
पद पर है। निग्नन्थ-संत्र का बंधारण भी ऐसा रहा है कि कोई ऐसे विकृत 
अर्थ को सूत्रों की व्याख्या में पीछे स्थान दे तो वह निग्नन्थ सट्ठ का अज्ञ रह ही 
नहीं सकता । तब यही मानना पड़ता है कि रचनाकाल में सूत्रों का असली 
अर्थ तो मांस-मत्स्य ही था और पीछे-से वनस्पति-अथ भो किया जाने लगा। 
ऐसा क्‍यों किया जाने लगा १ यही दूसरा प्रश्न अब हमारे सामने आता है। 
संघ की निर्माण प्रक्रिया 

निग्नन्थ-संघ के निर्माण की प्रक्रिया तो अनेक शताब्दी पहले से मारतवय 
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में चीरे-धीरे पर सतत चालू थी । इस प्रक्रिया का मुख्य आधार अहिंसा, संयम 
ओर तप ही पहले से रहा है । अनेक छोटी-बड़ी जातियाँ ओर छिटपुट 
व्यक्तियाँ उसी आधार से आकृष्ट होकर निग्नन्थ-संघ में सम्मिलित होती रही 
हैं। जब कोई नया दल या नई व्यक्ति संधमें प्रवेश करते हैँ तब उसके लिए वह 
संक्रम-काल होता है | संघ में स्थिर हुए दल तथा व्यक्ति और संघ में नया 
प्रवेश करने वाले दल तथा व्यक्ति के बीच अमुक समय तक आहार-विहारादि 
में थोड़ा-बहुत अंतर रहना अनिवार्य है। माँस-मत्स्य आदि का व्यवहार 
करने वाली जातियाँ या व्यक्तियाँ यकायक निग्नन्थ-संध में शामित्र होते ही 
अपना सारा पुराना संस्कार बदल दे यह सत्र संभव नहीं । प्रचारक निग्नन्थ 
तपस्वी भी संब में भर्ती होने वाली नई जातियों तथा व्यक्तियों का संस्कार 
उनकी रुचि ओर शक्ति के अनुसार ही बदलना ठीक समभते थे जैसे आजऊ+ल 
के प्रचारक भी अपने-अपने उद्देश्य के लिए वैसा ही करते हैं । एक बार निर्ग्रन्थ 
संघ में दाखिल हुए. और. उसके सिद्धान्तानुसार जीवन-व्यवहार बना लेने 
वालों की जो संतति होती है उसको तो निग्नन्थ संधानुकूल संस्कार जन्मसिद्ध 
होता है पर संघ्र में नए भर्ती होने वालों के निग्न न्थ संघानुकूल संस्कार जन्मसिद्ध 
न होकर प्रयत्नसाध्य होते हैं । जन्मसिद्ध और प्रयत्नसाध्य संस्कारों के बीच 
अंतर यह होता है कि एक तो बिना प्रयत्न ओर बिना विशेष तालीम के 
ही जन्म से चल्ला आता है जत्र कि दूसरा बुद्धिपूवक प्रयत्न से धीरे-धीरे आता 
है। दूसरे संस्कार की अवस्था ही संक्रमकाल है । कोई यह न समझे कि 
निग्नन्थ-संघ के सभी अनुयायी अनादि-कालसे जन्मसिद्ध संस्कार लेकर ही 
चलते आ रहे हैं | 

निग्नन्थ-संघ का इतिहास कहता है कि इस संघ ने अनेक जातियों और 
व्यक्तियों को निग्नन्थ सट्ढ की दीक्षा दी | यही. कारण है कि मध्य काल की तरह 
प्राचीन काल म॑ हम एक ही कुठम्ब मं निम्न न्थ संघ के अनुयायी और इतर बौद्ध 
आदि श्रनण तथा ब्राह्मणु-संप्रदाव के अनुयायी पाते है| विशेष क्या हम इति- 
हास से यह भी जानते हूं कि पति निग्नन्थ संब का अंग है तो पत्नी इतर धर्म 
की अनुवाविनी है? * | जैसा आज का निग्र न्थ-संब्र मात्र जन्मसिद्ध देखा जाता 
है बसा मध्यकाल ओर प्राचीन काल में न आ। उस समय प्रचारक निर्ग्रन्थ 
अपने संघ की इंद्धि और विस्तार में लगे थे इससे उस समय यह संभव था कि 
एक ही कुठम्ब में कोई निरामिषभोजी निम्नत्थ उपासक हो तो सामिषमोजी अन्य 








१६. उपासकदशांग अ० ८। 


ध्द जैन धर्म ओर दर्शन 


धर्मानुयायी भी हो। एक ही कुटुम्ब की ऐसी निरामिष-सामिष-भोजन की 
मिश्रित व्यवस्था में भी निग्न॑न्थों को भिक्षा के लिए जाना पड़ता था | 


आपवादिक स्थिति 


इसके सिवाय कोई कोई साहसिक निग्नन्थ प्रचारक नए-नए प्रदेश में 
खपना निरामिष-भोजन का तथा अहिंसा-प्रचार का ध्येय लेकर जाते थे जहाँ 
कि उनको पक्के अनुयायी मिलने के पहले मौजूदा खान-पान की व्यवस्था में से 
भिक्षा लेकर गुजर-बसर करना पड़ता था। कभी-कभी ऐसे भी रोगादि सक्ुट 
उपस्थिति होते थे जब कि सु्वेदों की सलाह के अनुसार निग्नन्थों को खान-पान में 
अपवाद मार्ग का भी अवलंबन करना पड़ता था। ये और इनके जैसी अनेक 
परिस्थितियाँ पुराने निम्न न्थ-सद्ध के इतिहास में वर्णित हैं। इन परिस्थितियों में 
निरामिष-मोजन और अहिंसा-प्रचार के ध्येय का आत्यन्तिक ध्यान रखते हुए 
भी कभी-कमी निग्नन्थ अपनी एपणीय और कल्प्य आहार की मयाँदा को सख्त 
रूप से पालते हुए. माँस-मत्स्यादि का अहण करते हों तो कोई अचरज को बात 
नहीं | हम जब आचारांग ओर दरशवेंकालिकादि आगमों के सामिष्र-आहार-सूचक 
सूत्र* * देखते दे और उन सूत्रों में वर्शित मर्यादाओं पर विचार करते हैं तत्र 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि सामित्र आहार का विधान बिलकुल आपवादिक ओर 
अपरिहाय स्थिति का है । 
अहिंसा-संयम-तप” का मुद्रालख 

ऊपर सूचित आपवादिक स्थिति का ठीक-ठीक समय और देश विषयक निणुय 
करना सरल नहीं है फिर भी हम इतना कह सकते हैं कि जब निग्नेन्थ संघ 
प्रधानतया विहार में था और अंग-वंग-कलिंग आदि में नए प्रचार के लिए, जाने 
लगा था तत्र की यह स्थिति होनी चाहिए । क्योंकि उन दिनों में आज से भी कहीं 
अधिक सामिप्र-माजन उक्त प्रदेशों में प्रचलित था | कुछ भी हो पर एक बात तो 
निश्चित है कि निग्नन्थ-संतर अयने अहिसा-संबम-तप के मूल मुद्रालेख के आधार 
पर निरामिय भोजन ओर अन्य व्यसन-्याग के प्रचार काय में उत्तरोत्तर आगे 
ही बढ़ता ओर सफल होता गया है| इस संब ने अनेक सामिषमोजी राजों-महा- 
राजों को तथा अनक दूसरे क्षत्रियादि गणों का अपने संघ्र में मिलाकर धीरे-धीरे 
उनको निरामिप भोजन की ओर अग्नमसर किया है। संब निर्माण की यह प्रक्रिया 
पिछली शताब्दियों में बिलकुल बंद-सी हे। गई है पर पहले यह स्थिति न थी | 
नल पक 

१७. आचारांग २. १. २७४, २८१, दशवेकासत्विक अ० ५. ७३, ७४ 
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अहिंसा, संयम और तप के उग्र प्रचार का सामान्य जनता पर ऐसा प्रभाव पड़ा 
हुआ इतिहास में देखा जाता है कि जिससे बाधित होकर निरामिष-भोजन का 

अत्यन्त आग्रह नहीं रखने वाले बौद्ध तथा बेंटिक सम्प्रदाय को निग्रन्‍्थ संघ का 
कई अंश में अनुकरण करना पड़ा है ।१८ 


विरोधी प्रश्न और समाधान 

निःसंदेह भारत में अहिंसा की प्रतिष्ठा जमाने में अनेक पंथों का हाथ रहा है 
पर उसमें जितना हाथ निग्र न्थ संघ का रहा है उतना शायद ही किसी का रहा 
हो । अहिंसा-संयम-तपका आत्यन्तिक आग्रह रखकर प्रचार करने वाले निम्न न्थों 
के लिए. जब जन्म सिद्ध अनुयायी-दल ठीक-ठीक प्रमाण में करीत्र-करीब चारों ओर 
मिलन गया तब निग्न न्थ-संध की स्थिति बिल्कुल बदल गई | अहिंसा की व्यापक 
प्रतिष्ठा इतनी हुई थी कि निग्र न्‍थों के सामने बाहर और भीतर से विविध आक्रमण 
होने लगे । विरोधी पंथ के अनुयायी तो निग्र नथों को यह कहकर कोसते थे कि 
अगर तुम त्यागी अहिंसा का आत्यन्तिक आग्रह रखते हो तो तुम जीवन ही धारण 
नहीं कर सकते हो क्योंकि आखिर को जीवन धारण करने म॑ कुछ भी तो हिंसा 
संभव है ही । इसी तरह वे यह भी उलाहना देते थे कि तुम निरामिष-भोजन का 
इतना आग्रह रखते हो पर तुम्हारे पूवंज निग्न न्थ तो सामिष-आहार भी ग्रहण 
करते थे । इसी तरह जन्मसिद्ध निरा मिष-मोजन के संस्कार वाले स्थिर निग्न न्थ 





१८- हम विनयपिटक में देखते हैं कि बौद्ध भिक्तुओं के लिए. अनेक प्रकार 
के मांसों के खाने का स्पष्ट निषेध है ओर अपने निमित्त से बने माँस लेने का भी 
विशेष निषेध है | इतना ही नहीं बल्कि बौद्ध मिन्नुओं को जमीन खोदने -खुदवाने 
तथा वनस्पति को काटने-कटवाने का भी निषेध किया है| घास आदि जन्तुओं की 
हिंसा से बचने के लिए वर्षावास का भी विधान है। पाठक आचारांग में वर्णित 
निम्न न्थों के आचार के साथ तुलना करेंगे तो कम से कम इतना तो जान सकेंगे 
कि अमुक अंशों में निम्न न्‍थ आचारों का ही बौद्ध आचार पर प्रभाव पड़ा है 
क्योंकि निम्न न्थ परम्परा के आचार पहले से स्थिर थे और बहुत सख्त भी थे 
जब कि बौद्ध मिक्षुओं के लिए. ऐसे आचारों का विधान लोकनिंदा के मय से 
पीछे से किया हुआ है |--विनयपिटक प्रृ० २३, २४, १७०, २३१, २४५ 
( हिन्दी आबृत्ति ) 

जहाँ-जहाँ निग्र न्थ परंपरा का प्राधान्य रह है वहाँ के वैष्णव ही नहीं, शेव 
शाक्तादि फिरके-जो माँस से परहेज नहीं करते-वे भी माँस-मत्स्यादि खाने से पर- 


हेज करते हैं। 


र कह ( 
७० जैन धर्म ओर दशन 


संघ के भीतर से भी आचारयों के सामने प्रश्न आए | प्रश्नकर्ता स्वयं तो जन्म से 
निरामिष-भोजी ओर अहिंसा के ज्रात्यन्तिक समथंक थे पर वे पुराने शास्त्रों में से 
सामिष-भोजन का प्रसंग भी सुनते थे इसलिए उनके मनमें दुविधा पेंदा होती थी 
कि जब्र हमारे आचाय अहिंसा, संयम और तप का इतना उच्च आदश हमारे 
सामने रखते हैं तब इसके साथ पुराने निग्र न्‍थों के द्वारा सामिष-मोजन लिए जाने 
के शास्त्रीय वण न का मेल केसे बैठ सकता है ? जन्र किसी तत्व का आत्यन्तिक 
आग्रहपूवक प्रचार किया जाता है तब विरोधी पक्षों की ओर से तथा अपने दल के 
भीतर से भी अनेक विरोधी प्रश्न उपस्थित होते ही हैं । पुराने निग्नन्थ-आचाय्यों 
के सामने मी यही स्थिति आई । 

उस स्थिति का समाधान बिना किए. अब चारा नहीं था अतएव कुछ आचारयों 
ने तो आमिषसूचक सूत्रों का अर्थ ही अपनी वत्तमान जीवन स्थिति के अनुकूल 
वनस्पति किया । पर कुछ निग्नन्थ आचाय ऐसे भी दृढ़ निकले कि उन्होंने ऐसे 
सूत्रों का अर्थ न बदल करके केवल वही वात कह दी जो इतिहास में कभी घटित 
हुई थी अर्थात्‌ उन्होंने कह दिया कि ऐसे सूत्रों का अर्थ तो माँस-मत्स्यादि ही है 
पर उसका ग्रहण निग्र न्थों के लिए औत्सर्गिक नहीं मात्र आपवादिक स्थिति है । 

नया अथ करने वाला एक सम्प्रदाय और पुराना अर्थ मानने वाला दूसरा 
सम्प्रदाय - ये दोनों परस्पर समाधान पूवक निग्नेन्थ-संघ में अमुक समय तक 
चलते रहे क्योंकि दोनों का उद्देश्य अपने-अपने ढंग से निग्नन्थों के स्थापित निरा- 
मिष भोजन का बचाव ओर पोषण ही करना था | जब्र आगमों के साथ व्याख्याएँ 
भी लिखी जाने लगीं तब उन विवादास्पद सूत्रों के दानों अर्थ भी त्विख लिये गए 
जिससे दोनों अथ करने वालों मे वैमनस्थ न हो । 

पर दुर्देव से निम्न न्थ संघ के तख्ते पर नया ही ताण्डव होने वाला था । 
वह ऐसा कि दो दलो में वस्र न *खने ओर रखने के मुद्दे पर आत्यंतिक विरोध 
की नोबत आई । फलतः एक पक्ष ने आगमों को यह कहकर छोड़ दिया कि 
ये तो काल्पनिक हैं जब कि दूसरे पक्त ने उन आममों को ज्यों का त्यों मान लिया 
ओर उनमे आने वाले माँसादि-ग्रहण विषयक सूत्रों के वनस्पति ओर माँस--ऐसे 
दो अ्र्थों को भी मान्य रखा । 


हम ऊपर की चर्चा से नीचे लिखे परिणाम पर पहुँचते हैं :-- 
[५ के >> श हर ् ७ पे 
१-निग्न न्थ-संघ को नमाणु-प्राक्रया क जमाने में तथा अन्य आपवादक 


हा कह न्थ्‌ ८५ 5 लेते (5 ़ं हक 
प्रस॑गां में हा न्थ भी सामिष्र आह्यर लेते थे जिसका पुराना अवशेष आमगमों में 
श्ह गया है , 
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२--जन्म से ही निरामिषभोजी निग्नेन्थ-संघ के स्थापित हो जाने पर वह 
आपवादिक स्थिति न रही और सर्वत्र निरामिष आहार सुलभ हो गया पर इस 
काल के निरामिष आहार-ग्रहण करने के आत्यन्तिक आग्रह के साथ पुराने सामिष 
आहार सूचक सूत्र बेमेल जँचने लगे । 

३--इसी वेमेल का निवारण करने की सदबृत्ति में से दूसरा वनस्पति परक 
अर्थ किया जाने लगा और पुराने तथा नए अर्थ साथ ही साथ स्वीकृत हुए । 

४--जब इतर कारणों से निम्नन्थ दलों में फूट हुई तब एक दल ने आगमों 
के बहिष्कार म॑ सामिष आहार सूचक सूत्रों की दल्लील भी दूसरे दल के साभने 
तथा सामान्य जनता के सामने रखी । 


एक वृन्त में अनक फल 


हम पहले बतला आए हैं कि परिवर्तन व विकासक्रम के अनुसार समाज 
में आचार-विचार की भूमिका पुराने आचार-विचारों से बदल जाती है तब नई 
परिस्थिति के कुछ व्याख्याकार पुराने आचार-विचारों पर होने वाले आज्षेपों से 
बचने के लिए पुराने ही वाक्यों में से अपनी परिस्थिति के अनुकूल अर्थ निकाल 
कर उन आत्तेपों के परिहार का प्रयक्ञ करते हैं जब कि दूसरे व्याख्याकार नई 
परिस्थिति के आचार-विचारों को अपनाते हुए भी उनसे बिलकुल विरुद्ध पुराने 
आचार-विचारों के सूचक वाक्‍्यों को तोड़-मरोड़ कर नया अथ निकालने के 
बदले पुराना ही अर्थ कायम रखते हैं ओर इस तरह प्रत्येक विकासगामी धमम- 
समाज में पुराने शास्त्रों के अर्थ करने में दो पक्ष पड़ जाते हैं। जैसे वैदिक और 
बौद्ध संप्रदाय का इतिहास हमारे उक्त कथन का सबूत है वैसे ही निग्नन्थ 
संप्रदाय का इतिहास भी हमारे मन्तव्य की साक्षी दे रहा है। हम निरामिष और 
सामिष आहार-अहण के बारे में अपना उक्त विधान स्पष्ट कर चुके हैं फिर भी 
यहाँ निग्रनन्थ-संप्रदाय के बारे में प्रधानतया कुछ वर्णन करना है इसलिए हम 
उस विधान को दूसरी एक वेसी ही ऐतिहासिक घटना से स्पष्ट करें तो यह उपयुक्त 
ही होगा । 

भारत में मूर्ति पूजा या प्रतीक-उपासना बहुत पुरानी और व्यापक भी है । 
निग्न न्थ-परम्परा का इतिहास मी मूर्ति और प्रतीक की उपासना-पूजा से भरा पड़ा 
है: पर इस देश में मूतिविरोधी ओर मूर्तिमंजक इस्लाम के आने के बाद 
मूर्तिपूजा की विरोधी अनेक परम्पराओं ने जन्म लिया । निग्नन्थ-परम्परा भी इस 
प्रतिक्रिया से न बची । १५ वीं सदी में लॉकाशाह नामक एक व्यक्ति गुजरात में 
पैदा हुए. जिन्होंने मूर्तिपूजा ओर उस निमित्त होनेवाले आडम्बरों का सक्रिय 
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विरोध शुरू किया जो क्रमशः एक मर्तिविरोधी फिरके में परिणत हो गया । नया 
आन्दोलन या विचार कोई भी हो पर सम्प्रदाय में वह तमी स्थान पाता ओर 
सफल होता है जब्र उसको शास्त्रों का आधार हो । ऐसा आधार जब तक न हो 
तत्र तक नया फिरका पनप नहीं सकता । तिस पर भी यदि पुराने शास्त्रों में नए 
आन्दोलन के खिलाफ प्रमाण भरे पड़े हों तब तो नए आन्दोलन को आगे कूच 
करने में बड़ी रुकावटों का सामना करना पड़ता है। पुराने निग्नन्थ आगमों में 
तथा उत्तरकालीन अन्य साहित्य में मूर्तिपूजा और प्रतीकोपासना के सूचक अनेक 
उल्लेख मौजूद हैं--ऐसी स्थिति में विरुद्ध उल्लेखवाले आगमों को मानकर 
मूर्तिपूजा के विरोध का समथन कैसे किया जा सकता था ? मूर्तिपूजा का विरोध 
पर्रित्थिति में आ गया था, आन्दोलन चालू था, पुराने विरुद्ध उल्लेख बाघक हो 
रहे थे---इस कठिनाई को हल करने के लिए. नए. मूर्तिपूजा विरोधी फिरके ने 
उसी ऐतिहासिक मार्ग का अवल्वम्बन लिया जिसका कि सामिष-निरामिष भोजन 
के विरोध का परिहार करने म॑ पहले भी निम्न न्थ मुनि ले चुके थे। अथांत्‌ 
मूत्तिपूजा के विरोधियों ने चैत्य, प्रतिमा, जिन-णह आदि मूर्तिसूचक पाठों का अथ्थ 
ही बदलना शुरू कर दिया। इस तरह हम निग्न न्थ-परम्पपा के श्वेताम्बर 
फिरके में ही देखते हैं कि एक फिरका जिन पाठों का मूर्तिपरक अथ करता हे, 
दूसरा फिरका उन्हीं पाठों का अन्यान्य अर्थ करके मूर्तिपूजा के विरोधवाले अपने 
पक्ष का समर्थन करता है। पाठक सरलता से समर सके होंगे कि पुराने 
पाठरूप एक ही डण्ठल् में--बृन्त में परिस्थिति भेद से केसे अनेक फल 


लगते हैं | 
आगमों की प्राचीनता 


सामिष-आहार सूचक पाठों का वनस्पतियरक अथ करनेवालों का आशय 
तो बुरा न था । हाँ, उत्सर्ग-अपवाद के स्वरूप का ज्ञान तथा ऐतिहासिकता को 
वफादारी उनमें अवश्य कम थी। असली अर्थ को चिपके रहने वालों का मानस 
सनातन और रूढ़िगामी अवश्य था पर साथ ही उसमें उत्सग-अपवाद के स्वरूप 
का विस्तृत ज्ञान तथा ऐतिहासिकता की वफादरी दोनों पर्याप्र थे । इस चर्चा पर से 

सरलता से ही जाना जा सकता है कि आगमों का कलेवर कितना पुराना है ? 
अगर आगम, भगवान्‌ महावीर से अनेक शताब्दियां के बाद किसी एक फिरके के 
द्वारा नए रचे गए होते तो उनमें ऐसे सामिष आहार ग्रहण सूचक सूत्र आने का 
कोई सन्रत्र ही न था। क्‍योंकि उस जमाने के पहले ही से सारी निग्नन्थ-परम्परा 
निरपवादरूप से निरामिषभोजी बन चुकी थी और माँस मत्स्यादि का त्याग कुलधम 
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ही हो गया था। भल्षा ऐसा कौन होगा जो वर्तमान निरामिष भोजन की निरपवाद 
अवस्था में ऐसे सामिष-आहार-सूचक सूत्र बनाकर आगमों में घुसेंड़ दे और 
अपनी परम्परा के अहिंसामूलक जीवन-व्यवहार का मखौंल् कराने की स्थिति 
जान-बूक कर पैदा करे। सारे मारतवर्ष के जुदे-जुदे असल्ली मानवदलों का ओर 
समय-समय पर आकर बस जानेवाले नए:नए मानवदलों का इतिहास हम देखते 
हैं तो एक बात निर्विवाद रूप से पाते हैं कि भारतवासी हर-एक घर्म-सम्प्रदाय 
निरामिषर भोजन की ओर कुछु-न-कुछु अग्रसर हुआ है । इस इतिहास के प्रृष्ठ 
जितने पुराने उतना ही सामिष-आहार और धर्म्य पशुवध अधिक देखने को 
मिलता है | ऐसी स्थिति में आगमों में आने वाले सामिष-श्राह्दर सूचक संज़ 
नि््नन्थ परम्परा के पुराने स्तर को ही सूचित करते हैं जो किसी-न-किसी तरह से 
आममों में सुरक्षित रह गया है। केवल इस आधार से भी आगमों की प्राचीनता 
अनायास ही ध्यान में आती है ! 


उत्सगं-अपवाद की चर्चा 


हम यहाँ प्रसंग वश उत्सर्ग-अपवाद की चर्चा भी संक्षेप में कर देना चाहते 
हैं जिससे प्रस्तुत विषय पर कुछ प्रकाश पढ़ सके । निग्नेन्थ-परम्परा का मुख्य लक्ष्य 
आध्यात्मिक सुख की प्राप्ति है। उसी को सिद्ध करने के लिए. उसने अर्दिसा का 
आश्रय लिया है । पूर्ण और उच्च कोटि की अहिंसा तमी सिद्ध हो सकती है जब 
जीवन में कायिक-वाचिक-मानसिक असत्‌ प्रद्धत्तियों का नियंत्रण हो और सत्पद्वत्तियों 
को वेग दिया जाए | तथा भौतिक सुख की लालसा घटने के उद्देश्य से कठोर 
जीवन-मार्ग या इन्द्रिय-दमन मार्ग का अवल्म्बन लिया जाए.। इसी दृष्टि से 
निग्नन्थ-परम्परा ने समय और तप पर अधिक भार दिया है। अहिंसालकी संयम 
और तपोमय जीवन ही निग््रत्थ परम्परा का ओत्सर्गिक विधान है जो आध्यात्मिक 
सुखआप्ति की अनिवार्य गारण्टी है। पर जब कोई आध्यात्मिक धर्म समुदाय- 
गामी बनने लगता है तत्र अपवादों का प्रवेश अनिवाय रूप से आवश्यक तरेन 
जाता है। अपवाद वही है जो तत्त्वतः औत्सर्गिक मार्ग का पोषक ही हो, कभी 
धातक न बने | आपवादिक विधान की मदद से ही औत्सर्गिक मार्ग विकास कर 
सकता है और दोनों मिलकर ही मूल ध्येय को सिद्ध कर सकते हैं। हम व्यवहार 
में देखते हैं कि भोजन-पान जीवन की रक्बा और पुष्टि के लिए ही है, पर हम 
यह भी देखते हैं कि कभी-कभी भोजन-पान का त्याग ही जीवन को बचा लेता है। 
इसी तरह ऊपर-ऊपर से आपस में विरुद्ध दिखाई देनेवाले भी दो प्रकार के जीवन 
व्यवहार जब एक लक्षगामी हों तब वे उत्सर्ग-अपवाद की कोटि में आते हैं। 


क रच क्् 
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नाथ का स्थान है । उनकी जीवनी कह रही है कि उन्होंने अहिंसा की भावना 
को विकसित करने के लिए, एक दूसरा ही कदम उठाया। पञ्चाग्नि जैसी तामस 
तपस्याओं में सूक्ष्म-स्थूल प्राणियों का विचार बिना किए; ही आग जलाने की प्रथा 
थी जिससे कभी-कभी इंघन के साथ अन्य प्राणी भी जल्न जाते थे । काशीराज 
अश्वपति के पुत्र पाश्वनाथ ने ऐसी हिंसाजनक तपस्या का घोर विरोध किया 
और धर्म-क्षेत्र में अविवेक से होने वाली हिंसा के त्याग की ओर लोकमत तैयार 
किया । पाश्वनाथ के द्वारा पुष्ट की गई अहिंसा की भावना निग्न न्थनाथ शातपुत्र 
महावीर को विरासत में मिली । उन्होंने यश्ञ यागादि जैसे धर्म के जुदे-जदे च्षेत्रों 
में होने वाली हिंसा का तथागत बुद्ध की तरह आत्यन्तिक विरोध किया ओर धर्म- 
के प्रदेश में अहिंसा की इतनी अधिक प्रतिष्ठा की कि इसके बाद तो अहिंसा 
ही मारतीय धर्मों का प्राण बन गई। भगवान्‌ महावीर की उग्र अहिंसा परावरय 
जीवन यात्रा तथा एकाग्र तपस्या ने तत्कालीन अनेक प्रभावशाली ब्राह्मण ते 
छषत्रियों को अहिंसा-मावना की ओर खींचा । फलतः जनता में सामाजिक तथा 
धार्मिक उत्सवों में अहिंसा की भावना ने जड़ जमाई, जिसके ऊपर आगे की 
निर््रन्थ-परंपरा की अगली पीढ़ियों की कारगुजारी का महल खड़ा हुआ है। अशोक 
के पौत्र संप्रति ने अपने पितामद के अहिसक संस्कार की विरासत को आये- 

सुहस्ति की छुत्रछ्यया में और भी समृद्ध किया | संप्रति ने केवल अपने अधीन 
राज्य-प्रदेशों में ही नहीं बल्कि अपने राज्य की सीमा के बाहर म॑"-जहाँ अहिंसा- 
मूलक जीवन-व्यवह्ार का नाम भी न था-अ्रहिंसा भावना का फैज्ञाव किया । 
अहिंसा-भावना के उस खोत की बाढ़ में अनेक का हाथ अवश्य है पर निग्नन्थ 
अनगारों का तो इसके सियाय और कोई ध्येय ही नहीं रहा है। वें भारत में 
पूव-पश्चिम, उत्तरदक्षिण जहाँ-जहाँ गए. वहाँ उन्होंने अहिंसा की भावना का 
ही विस्तार किया ओर हिंसामूलक अनेक व्यसनों के त्याग की जनता की शिक्षा 
देने में ही नि्मन्थ-घर्म की कृतकृत्यता का अनुभव किया । जैसे शंकराचाय ने भारत 
के चारों कोनों पर मठ स्थापित करके अद्माद्वैत का विजय-स्तम्भ रोपा है वैसे 
ही महावीर के अनुयायी अनगार निग्नन्थों ने भारत जैसे विशाल देश के चारों 
कोनों में अहिसाद्वैत की भावना के विजय-स्तम्म रोप दिए हैं--ऐसा कहा जाए तो 
अत्युक्ति न होगी । लोकमान्य तिलक ने इस बात को यों कहा था कि गुजरात की 
अहिंसा भावना जैनों की ही देन है पर इतिहास हमें कहता है कि वेष्णवादि 
अनेक वैदिक परम्पराओं को अहिंसामूलक घममंइत्ति में निम्न न्थ संप्रदाय का थोड़ा 
बहुत प्रमाव अवश्य काम कर रहा है। उन वैदिक सम्प्रदायों के प्रत्येक जीवन 
न्यवहार की छानचीन करने से कोई भी विचारक यह सरलता से जान सकता हे 
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कि इसमें निम्न न्‍थों की अहिसा-भावना का पुट अवश्य है। आज भारत में 
हिंसामूलक यश्-यागादि धर्म-विधि का समर्थक भी यह साहस नहीं कर सकता है 
कि वह यजमानों को पशुवध के लिए. प्रेरित करे । 

आचाय॑ हेमचन्द्र ने गुर्जरपति परम माहेश्वर सिद्धराज तक को बहुत अंशों 
में अहिंसा की भावना से प्रभावित किया । इसका फल अनेक दिशाओं में अच्छा 
आया । अनेक देव-देवियों के सामने खास-खास पर्वों पर होने वाली हिंसा रुक 
गई |! ओर ऐसी हिंसा को रोकने के व्यापक आन्दोलन की एक नींव पड़ गई । 
सिद्धराज का उत्तराधिकारी गुजंरपति कुमारपात्ष तो परमाहत ही था । वह सच्चे 
अर्थ में परमाहंत इसलिए. माना गया कि उसने जैसी और जितनी अहिंसा की 
भावना पुष्ट की और जैसा उसका विस्तार किया वह इतिहास में बेजोड़ है। 
कुमारपाल की “अमारि घोषणा” इतनी ल्लोक-प्रिय बनी कि आगे के अनेक 
निग्र न्थ और उनके अनेक ग्हस्थ-शिष्य अमारि-घोषणा को अपने जीवन का 
ध्येय बनाकर ही काम करने लगे। आचाय॑ हेमचन्द्र के पहले कई निग्नेन्थों ने 
माँसाशी जातियों को अहिंसा की दीक्षा दी थी और निग्र न्थ-संघ में ओसवाल- 
पोरवाल आदि वर्ग स्थापित किए थे । शक आदि विदेशी जातियाँ भी अहिंसा के 
चेप से बच न सकीं । हीरविजयसूरि ने अकबर जेसे मारत-सम्राट से भिक्षा में 
इतना ही माँगा कि वह हमेशा के लिए नहीं तो कुछु खास-खास तिथियों पर 
अमारि-पोषणा! जारी करे | अकबर के उस पथ पर जहाँगीर आदि उनके वंशज 
भी चले। जो जन्म से ही माँसाशी थे उन मुगल सम्राटों के द्वारा अहिंसा का 
इतना विस्तार कराना यह आज भी सरल नहीं है । 

आज भी हम देखते हैं कि जैन-समाज ही ऐसा है जो जहाँ तक संभव हो 
विविध क्षेत्रों में होने वाली पशु-पक्ती आदि की हिंसा को रोकने का सतत प्रयत्न 
करता है | इस विशाल देश में जुदे-जुदे संस्कार वाली अनेक जातियाँ पड़ोस- 
पड़ोस म॑ बसती हैं । अनेक जन्म से ही मांसाशी भी हैँं। फिर भी जहाँ देखो 
वहाँ अहिंसा के प्रति ल्लोक रुचि तो है ही । मध्यकाल में ऐसे अनेक सन्‍त और 
फकीर हुए. जिन्होंने एक मात्र अहिंसा और दया का ही उपदेश दिया है जो 
भारत की आत्मा में अहिंसा की गहरी जड़ की साक्षी है । 

महात्मा गाँधीजी ने मारत में नव-जीवन का प्राण प्रस्पंटित करने का संकल्प 
किया तो वह केवल अहिंसा की भूमिका के ऊपर ही | यदि उनके अ्रढिता की 
भादना का ऐसा तेयार क्षेत्र न मिज्षता तो वे शायद दी इतने सफल होते । 

यहाँ साम्प्रदायिक दृष्टि से केवल यह नहीं कहना है कि अहिसा वृत्ति के 

पाघण का सारा यश निग्नन्‍्थ सम्प्रदाव को ही है पर बक्तन्व इतना ही हैं कै 
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भारतव्यापी अहिंसा की भावना में निग्नन्थ-सम्प्रदाय का बहुत बड़ा हिस्सा हजारों 
वष से रह है । इतना बतलाने का उद्देश्य केवल यही है कि निग्न न्थ-सम्प्रदाय 
का अहिंसालदी मूल ध्येय कहाँ तक एक रूप रहा है और उसने सारे इतिहास 
काल में कैसा-केसा काम किया है। 

अगर हमारा यह वक्तव्य ठीक है तो सामिष-आहारग्रहण सूचक सूत्रों के 
असली थअ्रर्थ के बारे म॑ हमने अपना जो अभिप्राय प्रकट किया है वह ठीक तरह 
से ध्यान में आ सकेगा ओर उसके साथ निग्र न्थ-सम्प्रदाय की अहिंसा-भावना का 
कोई विरोध नहीं है यह बात भी समभ में आ सकेगी । 

निम्न न्थ-सम्पदाय में सामिष्र-आहार ग्रहण अगर आपवादिक या पुरानी 
सामाजिक परिस्थिति का परिणाम न होता तो निम्न न्थ-सम्प्रदाय अ्रहिसा-सिद्धान्त 
के ऊपर इतना भार ही न दे सकता और वह भार देता भी तो उसका असर 
जनता पर न पड़ता - बौद्ध भिन्नु अहिंसा के पक्तपाती रहे पर वे जहाँ गए, वहाँ 
की भोजन-व्यवस्था के अधीन हो गए. ओर बहुधा मांस-मत्स्यादि ग्रहण से न वच 
सके | सो क्‍यों? जवाब स्पष्ट है-उनके लिए मांस-मत्स्यादि का ग्रहण नि+ न्‍्थ- 
सम्प्रदाय जितना सख्त आपवादिक ओर ल्ाचारी रूप न था । निम्न न्थ-अनगार 
बोद्ध अनगार की तरह धम-प्रचार का ही ध्येय रखते थे फिर भी वे बोद्धों की 
तरह भारत के बाहर जाने में असमथ रहे ओर भारत में भी बोद्धों की तरह हर 
एक दल को अपने सम्प्रदाय में मिल्लाने में असमर्थ रहे इसका क्या कारण ? 
जवाब स्पष्ट हे कि निम्न न्थ सम्प्रदाय ने पहले ही से माँसादि के त्याग पर इतना 
अधिक भार दिया था कि निग्र न्थ अनगार न तो सरलता से मांसाशी जाति वाले 
देश में जा सकते थे और न मांस-मत्स्यादि का त्याग न करने वाली जातियों 
को ज्यों की त्वों अपने संघ में बोद्ध मिक्ुओं की तरह ले सकते थे । यही कारण 
है कि निग्र न्थ-सम्प्रदाव न केवल भारत में ही सीमित है पर उसका कोई भी 
ऐसा ग्रहस्थ या साधु अनुयायी नहीं है जो हजार प्रल्लोमन होने पर भी मांस- 
मत्थयादि का ग्रहण करना पसंद कर । ऐसे दृढ़ संस्कार के पीछे हजारां वष से 
स्थिर कोई पुरानी ओत्सगिक भावना ही काम कर रही है ऐसा समभना 
चाहिए | 

इसी आधार पर हम कहते है कि जैन इतहास में सामिष-आहार सचक जो 
भी उल्लेख हद और उनका जो भी असली अथ हो उससे जैनों को कभी घत्रडाने 
के या कुब्ध होने की जरूरत नहीं है उल्टे यह तो निम्न न्थ-सम्पदाय की एक 
विजय है कि जिसने उन आपवादिक प्रसंग वाले युग से पार होकर आगे अपने 
मूज्ञ ध्येय को सर्वत्र प्रतिष्ठित और विकसित किया है। 
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बोद्ध-परम्परा में माँस के ग्रहस-अग्रदश का ऊहापोह 


जैन-परम्परा अहिसा-सिद्धान्त का अन्तिम हद तक समथन करने वाली है 
इसलिए उसके प्रमाणभूत अन्थों में कहीं भी मिक्ुओ्रों के द्वारा मांस-मत्स्यादि के 
लिये जाने की थोड़ी सी बात आ जाए तो उस परम्परा की अहिंसा भावना के 
विरुद्ध होने के कारण उससे परम्परा में मतभेद या ज्ञोभ हो जाए तो यह कोई 
अचरज की बात नहीं है। पर अचरज की बात तो यह है कि जिस परम्परा में 
अहिंसा के आचरण का मर्यादित विधान है ओर जिसके अनुयायी आज भी मांस- 
मत्स्यादि का अहण ही नहों बल्कि समथन भी करते हैं उस बौद्ध तथा वैदिक 
परम्परा के शास्त्रों में भी अमुक सत्र तथा वाक्य मांस-मत्स्यादिपरक हैं या नहीं 
इस मुद्दे पर गरमा-गरम चर्चा प्राचीन काल से आज तक चली आती है। 

बौद्ध-पिय्कों में जहाँ बुद्ध के निर्वाण की चर्चा है वहाँ कहा गया है कि चुन्द 
नामक एक व्यक्ति ने बुद्ध को भिन्षा में सकर-मांस दिया था *+ जिसके खाने से 
बुद्ध को उग्र शूल्न पेदा हुआ ओर वहीं मृत्यु का कारण हुआ बीद्ध-पिय्कों मं अनेक 
जगह ऐसा वन आता है जिससे असंदिग्ध रूप से माना जाता है कि बाद्ध मिक्तु 
अपने निमित्त से मारे नहीं गए. ऐसे पशु का मांस ग्रहण करते थे* * । जन्न बुद्ध 
की मोजूदगी में उन्हीं का भिक्षुसंत्र मांस-मत्स्यादि अहण करता था तब चुन्द के 
द्वारा बुद्ध को दी गई सूकर-मांस की मिक्षा के अ्रथ के बारे में मतभेद या खींचा- 
तानी क्यों हुई ? यह एक समस्या है । 

बुद्ध की मृत्यु का कारण समझ कर कोई चुन्द को अपमानित या तिरस्कृत न 
करें इस उदात्त भावना से खुद बुद्ध ने ही चुन्द का बचाव किया है ओर संत्र को 

कहा है कि कोई छुन्द को दूषित न मानें । बौद्ध पिवक के इस वर्णन से यह तो 

स्पष्ट ही है कि सूकर मांस जैसी गरिष्ठ वस्तु की मिक्षा देने के कारण बौद्ध-संघ 
चुन्द का तिरस्कार करने पर उतारू था उसी को बुद्ध ने सावध किया है । जब 
बुद्ध की मौजूदगी में बौद्धमिन्नु मांस जेसी वस्तु अहण करते थे और खुद बुद्ध के 
द्वारा भी चुन्द के उपरान्त उम्र ग्रहपति की दी हुईं सूकर-मांस की मिक्षा लिये 
जाने का अंगत्तरनिकाय पंचम निपात में साफ कथन है; तब बोद्ध परमरा में 
आगे जाकर सकर-्मांस अर्थ के सचक सत्र के अथ पर बौद्ध विद्वानों का मतमेद 
क्यों हुआ ! यह कम कुतूहल का विषय नहीं है। 





१६. दीघ० महापरिनिव्वाणसुत्त १६ 
२०. अंगुत्तर ५०! ॥, ?. 87 मज्मिमनिकाय सु० ४४ विनयपिटक-पु० 


२४५ ( हिन्दी ) 


८३० जैन धर्म ओर दशन 


बुद्ध के निर्वाण के करीब १००० वर्ष के बाद बुद्धघोष ने पिटकों के ऊपर 
व्याख्याएँ लिखी हैं । उसने दीवनिकाय को अद्धकथा में पाली शब्द 'सूकर महृव' 
के जुदे जुदे व्याख्याताओ के द्वारा किये जाने वाले तीन अ्रथों का निर्देश किया 
है । उदान की अद्धकथा में और नए दो अर्थों की इंद्धि देखी जाती है । इतना 
ही नहीं बल्कि चीनी भाषा में उपलब्ध एक ग्रन्थ में 'तृकर महव” का बिलकुल 
नया ही अर्थ किया हुआ मिलता है| सूकर-मांस यह अर्थ तो प्रसिद्ध ही था 
पर उससे जुटा होकर अनेक व्याख्याकारों ने अपनी-अपनी कल्पना से मूल 
'सकर मदृव! शब्द के नए-नए अथ किए है । इन सबक-नए नए. श्रर्थों के? 
क्रनेबालों का तात्यय इतना ही है कि सूकर-मददव शब्द सकर-माँस का बोधक 
नहीं है और चुन्द ने बुद्ध को भिक्षा में सकर-माँस नहीं दिया था | 
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२१-संक्षेप में व अर्थ इस प्रकार हैं-- 
2---ल्निग्व ओर मठु सूकर माँस । 
२--पश्चगोग्स में से तैयार किया हुआ एक प्रकार का एक कोमल अन्न | 
३--एक प्रकार का रसायन । 
ये तीन अ्रथ महापरिनिवांण सूत्र की अद्दकथा में हैं | 
४--सूकर के द्वारा मर्दित बाँस का अंकुर | 
३--बर्पा में ऊगनेयाला जिल्ली का टाप-अदिक्षत्र | 
ये दो अथ उदान-अद्धकथा में 
६--शकरा का बना इआ सकर के आकार का खिलौना | 
यह अथ किसी चीनी ग्रन्थ में है जिसे मेने देखा नहीं है पर अध्यापक 
धर्मानन्द कोशांत्रीजी के द्वारा ज्ञात हुआ है। 
व्यात्रि की निम्नत्ति के लिए भगवान्‌ महावीर के वास्ते श्राविका रेवती के 
द्वारा दी गई भिनक्षा का भगवती में शतक १४ म॑ वर्णन है। उस भिक्षा- 
वस्तु के भी दे अथ पूव काल ने चले आए. * 


श् 
फ् न मी 


हैँ | जिनको टीकाकार अभयदेव 
ने निदिप्र किया है | एक अथ माँस-परक है जब कि दूसरा वनन्पतिपरक है । 
अपने-अपने सम्पदाव के नायक बुद्ध ओर महाबीर के द्वारा ली गई भिक्ता 
वस्तु के सूचक सूत्रों का माँसपरक तथा निर्मोस-परक अथ दोनों परम्परा में 
या गया है बह दस्तु ऐेतिहासिक्रों के लिए विचास्परक है । दोनों मे फर्क 
है कि एक परम्परा में मास के अतिगिक्त अनेक अथथों की लृशि हुईं है 
जब कि दूसरी प्रर्मशा मं माँस के अतिरिक मात्र वनस्थति ही अथ किया 


६ सामिष-निरामिष-श्राह्मर प्र 


बुद्धोष आदि लेखकों ने जिन अनेक अर्थों की अपने अपने ग्रन्थों में नोंथ 
की है और जो एक अजीत्र अर्थ उस पुराने चीनी ग्रन्थ में भी मिलता हैे---यह 
सब्र केवल उस समय की ही कल्पनासष्टि नहीं है पर जान पड़ता है कि बुद्धघोष 
आदि के पहले ही कई शताब्दियों से बोद्ध-परम्परा में बुद्ध ने सूकर-माँस खाया था 
या नहीं, इस मुददे-पर प्रबल मतभेद हो गया या और जुदे-जुदे व्याख्याकार 
अपनी-अपनी कल्पना से अपने-अपने पक्ष का समथन करते थे । बुद्घोष आदि ने 
तो उन्हीं सत्र पन्नों की यादी भर की है । 

त्रौद्ध परम्परा के ऊपरसूचित दोनों पक्षों का लम्बा इतिहास बौद्ध वाज्गमय में 
है | हम तो यहाँ प्रस्तुतापयोगी कुछ संकेत करना ही उचित सममते हैं। पालि- 
पिटकों पर मदार रखनेवाला बोद्ध-पक्ष स्थविरवाद कहलाता है जब कि पालि- 
पिटकों के ऊपर से बने संस्कृत पिटकों के ऊपर मदार बाँधनेवाला पक्ष महायान 

कहलाता है! । महायान-परम्परा का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है लंकावतार जो ई० सन्‌ 

की प्रारम्मिक शताब्दियों मं कभी रचा गया है । लंकावतार के आठवें “मांस 
भक्षण परिवत? नामक प्रकरण में महामति बोधिसच्त्व ने बुद्ध के प्रति प्रश्न किया 
है कि आप माँसभक्षण के गुणदोष का निरूपण कीजिए | बहुत लोग बुद्धशासन 
पर आ्तेप करते हैं कि बुद्ध ने बौद्ध भिक्तुकों के लिए माँस-प्रहण की अनुज्ञा दी है 
और खुद ने भी माँस भक्षण किया है। भविष्यत्‌ में हम कैसा उपदेश करें यह 
आप कहिए । इस प्रश्न के उत्तर में बुद्ध ने उस बोधिसत्त्व को कहा है कि भला, 
सत्र प्राणियों में मेत्रीभावना रखनेवाला मैं किस प्रकार माँस खाने की अनुजञा दे 
सकता हूँ और खुद भी खा सकता हूँ ? अलब्रत्ता भविष्य में ऐसे मॉसलोलुप 
कुतकंवादी होंगे जो मुझ पर भ्ूठा लाउ्छुन लगाकर अपनी माँसलोलुपता की तृप्ति 
करेंगे और विनय-पिटक के कल्पित अर्थ करके लोगों को भ्रम में डालेंगे । में तो 
सर्वथा सब्र प्रकार के माँस का त्याग करने को ही कद्दता हूँ । इस मतलब्न का जो 
उपदेश लंकावतारकार ने बुद्ध के मुख से कराया है वह इतना अधिक थयुक्तिपू्ण 
ओर मनोरंजक हैं कि जिसको पढ़कर कोई भी अम्यासी सहज ही म॑ यह जान 
सकता है कि महायान-परम्परा म॑ माँस-भोजन विरुद्ध कैसा प्रत्त आन्दोत्नन शुरू 
हुआ था और उसके सामने दूसरा पक्ष कितने चल से विनय-पिव्कादि शा््रों के 
आधार पर माँस-अहण का समथन करता था । 

करीत्र ई० सन्‌ छठी शताब्दी में शान्तिदेव नामक बाँद्ध विद्वान्‌ हुए, जो 

महायान-परम्परा के ही अनुगामी थे। उन्होंने 'शिक्षा-समुच्रय नामक अपने 

ग्रन्थ में माँस के लेने-न-लेने की शास्त्रीय चर्चा की है । उनके सामने माँस-अहण 


कलननता 


2 देखिए अन्त म॑ परिशिट्ट 


वर जैन धर्म ओर दर्शन 


का समर्थन करनेवाली स्थविरवादी परम्परा केअलावा कुछ महायानी ग्रन्थकार 
भी ऐसे थे जो माँस-प्रहण का समथन करते थे । शान्तिदेव ने अपने समय तक के 
प्रायः सभी पक्ष-विपक्ष के शास्त्रों को देखकर उनका आपसी विरोध दूर करने का 
तथा अपना स्पष्ट अभिप्राय प्रगट करने का प्रयत्न किया है। शान्तिदेव का सुझाव 
तो लंकावतार सूत्रकार की तरह माँसनिष्रेध की ओर ही है, 'फिर भी लंकावतार 
सूत्रकार की अपेक्षा उनके सामने विपक्ष का साहित्य ओर विपक्ष की दलीलें बहुत 
अधिक थीं जिन सबको वे टात्ञ नहीं सकते थे । इसलिए ल्ंकावतार सूत्र के आधार 
पर माँसनिषेध का समर्थन करते हुए. भी शान्तिदेव ने कुछ ऐसे अपवाद-स्थान 
बतलाए, हैं जिनमें मिक्तु माँस भी ले सकता है । उन्होंने कहा हे कि अगर कोई 
ऐसा समर्थ भिक्तु हो कि जिसकी मृत्यु से समाधि-मार्ग का लोप हो जाता हो ओर 
आओपषध के तौर पर माँस ग्रहण करने से उसका बच जाना संभव हो तो ऐसे 
मिक्तु के लिये माँस भी भैषज्य के तोर पर कल्प्य है। 

यद्यपि शान्तिदेव ने बुद्ध का नाम लेकर भैषज्य के तौर पर माँसग्रहण करने 
की बात नहीं कही है फिर भी जान पड़ता है कि जो माँस-ग्रहण के पक्षपाती बुद्ध 
के द्वारा लिये गए सूकर माँस की बात आगे करके अपने पक्त का समन करते थे 
उन्हीं को यह जवाब दिया गया है । शान्तिदेव ने विनय-पि्क में विहित त्रिकोटि- 
शुद्ध माँस और सहज मृत्यु से मृत प्राणी के माँससूचक अनेक सूत्रों का तात्यय 
माँस-निषेध की दृष्टि से बतलाया है । शान्तिदेव का प्रयत्ष माँसनिषेघगामी होने 
पर भी अपवादसहिष्णु है । 

बुद्धघोष, लंकावतारकार और शान्तिदेव के बीच हुए हैं ।और वे स्थविरवादी 
भी हैं । इसलिए उन्होंने पात्ि-पिव्कों की तथा विनय की प्राचीन परम्परा को 
सुरक्षित रखने का भरसक प्रयत्ञ किया है। इस संक्षित विवरण से पाठक समर 
सकेंगे कि माँस के अरहण ओर अग्रहण के विषय में बोद्ध परम्परा में कैसा 

ऊहापोह शरू हुआ था । 


वैदिक शाख्रों में हिंसा-अहिंसा दृष्टि से अर्थभेद का इतिहास 


सुविदित है कि वैद्कि-परम्परा माँस-मत्स्यादि को अखाद्य मानने में उतनी 
सख्त नहीं है जितनी कि बौद्ध और जैन परम्परा । वैदिक यज्ञ-यागों म॑ पशुवध 
को धम्य माने जाने का विधान आज भी शाज्रों में है ही | इतना ही नहीं बल्कि 
भारत-व्यापी वेदिक परम्परा के अनुयायी कहलाने वाले अनेक जाति-दल ऐसे हैं 
जो ब्राह्मण होते हुए भी माँस-मत्स्यादि को अन्न की तरह खाद्य रूप से व्यवह्व॒त 
करते हैं और धार्मिक क्रियाओं में तो उसे घधर्म्य रूप से स्थापित भी करते हैं। 


सामिष-निरामिष-आंहार ३ 


वैदिक परम्परा की ऐसी स्थिति होने पर भी हम देखते हैं कि उसकी कट्टर अनुयायी 
अनेक शाखाओं और उपशाखाओं ने हिंसासूचक शारूय वाक्यों का अहिंसा- 
परक अर्थ किया है ओर धार्मिक अनुष्ठानों में से तथा सामान्य जीवन-व्यवहार में 
से माँस-मत्स्यादि को अखाद्य करार करके बहिष्कृत किया है | किसी अति विस्तृत 
परम्परा के करोड़ों अनुयायियों में से कोई माँस को अखाद्य और अग्राह्म समके-- 

यह स्वाभाविक है, पर अचरज तो तब होता है कि जब वे उन्हीं धर्म शासत्र के 
वाक्‍्यों का अहिंसापरक अथ करते हैं जिनका कि हिंसापरक अर्थ ठसी परम्परा के 
प्रामाणिक ओर पुराने दल करते हैं। सनातन परम्परा के प्राचीन सभी मीमांसक 
व्याख्यानकार यज्ञ-यागादि में गो, अज, आदि के वध को धम्य स्थापित करते हैं 
जब कि वैष्णव, आये समाज, स्वामी नारायण आदि जैसी अनेक वेदिक परम्पराएँ 
उन वाक्‍्यों का या तो बिलकुल जुदा अहिंसापरक अर्थ करती हैं या ऐसा संभव न 
हो वहाँ ऐसे वाक्यों को प्रक्तित कह कर प्रतिष्ठित शास्त्रों में स्थान देना नहीं 
चाहती | मीमांसक जैसे पुरानी वैदिक परम्परा के अनुगामी और प्रामाणिक 
व्याख्याकार शब्दों का यथावत्‌ अर्थ करके हिंसा-प्रथा से बचने के लिए इतना ही 

कह कर छुट्टी पा लेते हैं कि कलियुग में वैसे यज्-यागादि विधेय नहीं तत्र वैष्णव, 
गआ्रय-समाज आदि वैदिक शाखाएँ उन शब्दों का अर्थ ही अ्रहिंसापरक करती हैं 
या उन्हें प्रक्षित मानती हैं। सारांश यह है कि अतिविस्तृत ओर अनेकविध 
आचार-विचार वाली वेंदिक परम्परा भी अनेक स्थलों में शास्त्रीय वाक्यों का हिंसा- 
परक अथ करना या अहिंसापरक---इस मुद्दे पर पर्याप्त मतभेद रखती है। 


शतपथ, तैत्तिरीय जैसे पुराने और प्रतिष्ठित ब्राह्मण अन्थों में जहाँ सोमयाग 


का विस्तृत वर्णन है वहाँ, अज, गो, अश्व आदि पशुओं का संशपन--वध करके 
उनके माँसादि से यजन करने का शास्त्रीय विधान है | इसी तरह पारस्करीय णह्य- 





१ एक प्रश्न के उत्तर में स्वामी दयानन्द ने जो सत्याथ प्रकाश में कहा है 
ओर जो “दयानन्द सिद्धान्त भास्कर प्र. ११३ में उद्धत है उसे हम नीचे देते हैं 
जिससे यह मलीमाँति जाना जा सकता है कि स्वामीजी ने शब्दों को कैसा तोड़- 
मरोड़ कर अहिंसा दृष्टि से नया अथ किया है-- 


“राजा न्याय-ध्म से प्रजा का पालन करे, विद्यादिका ठान देने वाले यजमान 
ओर अग्नि में, घी आदि का होम करना अश्वमेध; अन्न, इच्धरियाँ, किरण (और) 
प्रथिवी आदि को पवित्र रखना गोमेघ, जब्र मनुष्य मर जाए तत्न उसके शरीर का 
थधिपूवक दाह करना नरमेध कहाता है ।?--सत्याथ प्रकाश स० ११ 


प््ड जेन धर्म ओर दर्शन 


सूत्र आदि में देखते हैं कि जहाँ अ्रष्टका भ्राद्ध,** शूलगव कम * * और अनत्येष्ट 
संस्कार का * वर्णन है वहाँ गाय, बकरा जैसे पशुओं के माँस-चर्बी आदि द्रव्य से 
क्रिया सम्पन्न करने का नि:संदेह विधान है। कहना न होगा कि ऐसे माँसादि 
प्रधान यत्ष और संस्कार उस समय की याद दिल्ाते हैं जब कि क्षत्रिय और वेश्य 
के ही नहीं बल्कि ब्राह्यण तक के जीवन-व्यवहार में माँस का उपयोग साधारण 
बस्तु थी पर आगे जाकर स्थिति बदल जाती है। 

वेदिक-परम्परा में ही एक ऐसा प्रबल पक्ष पैदा हुआ जिसने यज्ञ तथा श्राद्ध 
आदि कर्मों में धम्पं रूप से अनिवाय मानी जाने वाली हिंसा का जोरों से प्रतिवाद 
शुरू किया | श्रमण जैसी अवेदिक परंपराएं. तो हिंसक याग-संस्कार आदि का 
प्रबल विरोध करती ही थीं पर जब्न घर में ही आग लगी तब वैदिक परम्परा की 
पुरानी शास्त्रीय मान्यताओं की जड़ हिल गई और वेंदिक परम्परा में दो पक्ष पड़ 
गए । एक पक्ष ने धम्य माने जाने वाले हिंसक याग-संस्कार आदि का पुराने 
शास्त्रीय वाक्‍्यों के आधार पर ही समर्थन जारी रखा जब्न कि दूसरे पक्ष ने उन्हीं 
वाक्यों का या तो अथ बदल दिया या अर्थ त्रिना बदले ही कह दिया कि ऐसे 
हिंसा-प्रधान याग तथा संस्कार कलियुग में वज्य हैं। इन दोनों पक्कों की दलील- 
बाजी एवं विचारसरणी की बोबप्रद तथा मनोरंजक कुश्ती हमें महाभारत में जगह- 
जगह देखने को मिलती है | 

अनुशासन" * और अश्वमेघीय* ६ पर्व इसके लिए खास देखने योग्य हैं। 
महाभारत के अलावा मत्स्य * * और मागवत* आदि पुराण भी हिंसक याग 
विरोधी वेंटिक पक्ष की विजय की साक्षी देते हैं; कलियुग में वज्य वस्तुओं का 


हा 


वर्णन करने वाले अनेक ग्रन्थ हैं जिनमें से आदित्यपुराण," ६ बृहन्नारदीय 





२२-कारण्ड ३, आअ० वू-६; 

२३-क्राणड ६ प्रयाठक ३ 

२४-काएड ३२, ४-८ 

२५४-अनुशासन पव---११७ श्लो० २३ 

२६-अश्वमेघीय पर्व--अ० ६१ से €४; नकुलाख्यान अ० ६४ अगस्त्यकृत- 
बीजमय यज्ञ 

२७-मत्स्य-पुराण श्लो० १२१ 

२८-मागवत-पुराणु-स्कंध ७, अ० १५४, इलो० ७-११ 

२६--आदित्य पुराण जैसा कि हेमाद्वि ने उद्धृत किया है--- 


सामिष-निरामिष-आहार प्‌ 


स्मृति," वीर मित्रोदय*" तथा ब्रह्मपुराण?* में अन्यान्य वस्तुओं के साथ 
यजीय गोवध, पशुवध तथा ब्राह्मण के हाथ से किया जाने वाला पशु मारण भी 
वज्य बतलाया गया है। मनुस्मति?३ तथा महाभारत? ४ में वह भी कहा गया 


है कि घृतमय या पिष्टमय अज आदि पशु से यज्ञ संपन्‍न करे पर वृथा पशु- 
हिंसा न करे | कप 
हिंसक यागसूचक वाक्यों का पुराना अथ ज्यों का त्यों मानकर उनका सम- 


थन करने वाली सनातनमानस मीमांसक परंपरा हो या उन वाक्यों का अथे बद- 
लने वाली वेष्णव, आयसमाज आदि नई परम्परा हो पर वे दोनों परम्पराएँ बहुघा 
अपने जीवन-व्यवहार में माँस-मत्स्य आदि से परहेज करती ही हैं। दोनों का 
ग्रन्तर मुख्यतया पुराने शास्त्रीय वाक्‍्यों के श्रथ करने ही में है। सनानत-मानस 
ओर नवमानस ऐसी दो परम्पराओं की परस्पर विरोधी चर्चा का आपस में एक 
दूसरे पर भी असर देखा जाता है। उदाहरणाथ हम वैष्णव परम्परा को लें । 
यद्यपि यह परम्परा मुख्यतया अहिंसक यागका ही पक्त करती रही है फिर भी उसकी 
विशिष्टद्वेतवादी रामानुजीय शाखा और द्वतवादी माध्वशाखा में बड़ा अन्तर 
है। माध्वशाखा अज का पिष्टमय अज ऐसा अर्थ करके ही धर्म्म आचारों का 
निर्वाह करती है जब कि रामानुज शाखा एकान्त रूप से वेसा मानने वाली नहीं 
है। रामानुज शाखा म॑ तेंगले और वडगले जैसे दो भेद हैं। द्रविडियन तंगले 
शब्द का अथ है दाक्षिणात्य विद्या और वडगलै शब्द का अर्थ है संस्कृत विद्या । 
तेंगले शाखा वाले रामानुजी किसी भी प्रकार के पशुवध से सम्मत नहीं। इसलिए 
वे स्वभाव से ही गो, अज आदि का अथ बदल देंगे या ऐसे यज्ञों को कलियुग 
वज्य कोटि में डाल देंगे जब कि वडगले शाखा वाले रामानुजी वैष्णव होते हुए 
भी हिंसक याग से सम्मत हैं। इस तरह हमने संक्षेप में देखा कि बौद्ध और 
बेदिक दोनों परम्पराओं में अहिंसा सिद्धान्त के आधार पर माँस जैसी वस्तुओं की 
खाद्याखाद्यता का इतिहास अनेक क्रिया-प्रतिक्रियाओं से रंगा हुआ है । 








भमहाप्रस्थानगमनं गोसंज्ञसिश्न गोसवे | 
सोत्रामण्यामपि सुराग्रहण॒स्य॒ च संग्रहः ॥। 
२३०--बूहन्नारदीय स्मृति अ० २२, शछो० १२-१६ 
३१--वीरमित्रोदय संस्कार प्रकरण प्रृ० ६६ 
३२--स्मृतिचन्द्रिका संस्कार-काणड प्रृ० रद 
२३--मनुस्मृति-४, ३७ 
३४--अनुशासन पर्व १७७ कछो० ५४ 


सामिष-निरामिष-आहार का परिशिष्ट 
हीनयान ओर महायान 


स्थविर्वाद और महायान-ये दोनों एक ही तथागत बुद्ध को और उनके 
उपदेशों को मानने वाले हैं फिर भी दोनों के बीच इतना अधिक ओर तीज़ 
विरोध कभी हुआ है जैसा दो सपत्रियों में होता है। ऐसी ही मानसिक कंढता, 
एक ही भगवान्‌ महावीर को और उनके उपदेशों को मानने वाले श्वेताम्बर, 
दिगम्बर आदि फिरकों के बीच भी इतिहास में पाई जाती है। यों तो भारत 
घर्मभूमि कहा जाता है और वस्लुतः है भी तथापि वह जैसा धर्मभूमि रहा है 
वैसा धर्मगुद्धभूमि भी रहा है | हम इतिद्वास में घर्मकल्ह दो ग्रकार का पाते हैं । 
एक तो वह है जो भिन्न-मिन्न सम्पदायों के बीच परस्पर रहा है, दूसरा वह 
है जो एक ही सम्प्रदाय के अवान्तर-भीतरी फिरकों के बीच परस्पर रहा है । पहले 
का उदाहरण है वैदिक और अवैदिक-अमणों का पारस्परिक संघर्ष जो दोनों के 
धर्म ओर दर्शन-शा््र में निर्दिष्ट है। दूसरे का उदाहरण है एक ही ओपनिषद्‌ 
परम्परा के अवान्तर भेद शाह्ुर, रामानुजीय, माध्व, वल्लमीय आदि फिरकों के 
ब्रीच की उग्र मानसिक कटुता | इसी तरह बौद्ध ओर जैन जेसी दोनों श्रमण 
परम्पराओं के बीच जो मानसिक कटुता परस्पर उम्र हुई उसने अन्त में एक ही 
सम्प्रदाय के अवान्तर फिरकों में भी अपना पाँव फैलाया , इसी का फल्ल स्थविरवाद 
और महायान के बीच का तथा श्रेताम्बर और दिगम्बर के बीच का उम्र विरोध है। 

बुद्ध-निर्वाण के सौ वर्ष बाद वैशाली में जो संगीति हुई उसमें स्थविरवाद 
और महासंघिक ऐसे दो पक्ष तो पड़ ही गए थे । आगे तीसरी संगीति के समय 
अशोक के द्वारा जब दोनों पक्षों के बीच समाधान न हुआ तो विरोध को खाई 
चौड़ी होने लगी। स्थविरादियों ने महासंधिकों को अधमंवादी' तथा पापमिण! 
कह कर बहिष्कत किया। महासंधिकों ने भी इसका बदला चुकाना शुरू किया । 
क्रैमशः महासंधिकों में से ही महायान का विकास हुआ | महायान के प्रचत्र 
पुरस्कर्ता नागाजुन ने अपने 'दशभूमि विभाषा' शासत्र में लिखा है कि जो आवक- 
यान ओर प्रत्येकयान में अर्थात्‌ स्थविरवाद में प्रवेश करता है वह सारे लाभ को 
नष्ट कर देता है फिर कभी बोधिसत्त्व हो नहीं पाता । नागाजुन का कहना है कि 


सामिष-निरामिष्र-आहार का परिशिक्े ट् 


नरक में जाना भयप्रद नहीं है पर हौनयान में प्रवेश करना अवश्य भयप्रद है । 
नागाजुन के अनुगामी स्थिरमति ( ई० सन्‌ २००-३०० के बीच ) ने अपने 
भहायानावतारक शास्त्र” में लिखा है कि जो महायान की निन्दा करता है वह 
पापभागी व नरकगामी होता हे | 

वसुबन्धु ने ( चौथी शताब्दी ) अपने बोधि-चित्तोत्पादन-शास््र' में लिखा 
है कि जो महायान के तत्त्व में दोष देखता है वह चार में से एक महान्‌ अपराध- 
पाप करता है ओर जो महायान के ऊपर श्रद्धा रखता है वह चारों विध्नों को 
पार करता है। ऊपर जो बौद्ध हीनयान-महायान जेंसे फिरकों के बीच हुई मानसिक- 
कटुता का उल्लेख हमने किया है वह जेन फिरकों के बीच हुई वैसी ही मानसिक 
कटुता के साथ त॒लनीय है। जब समय, स्थान और वातावरण की समानता का 
ऐतिहासक दृष्टि से विचार करते हैं तब जान पड़ता है कि धर्म विषयक मानसिक 
कटठुता एक चेपी रोग की तरह फेली हुई थी । 

१--चन्द्रगुप्त मौर्य के समय में पाटलिपुत्र में हुई वाचना के समय जेन 
संघ में पूण। ऐकमत्य का अभाव, बौद्ध वेशाली संगीति की याद दिलाता है । 

२-६० सन्‌ दूसरी शताब्दी के अंत में श्वेताम्बर-दिगम्बर फिरकों का पार- 
स्परिक अन्तर इतना हो गया कि एक ने दूसरे को “निहब' तो दूसरे ने पहले को 
जजेनाभास” तक कह डाला | यह घटना हमें स्थविर्वादी और महासंधिकों के 
बीच होने वाली परस्पर भत्सना की याद दिलाती है जिसमें एक ने दूसरे को 
अधघमंवादी तथा दूसरे ने पहले को हीनयानी कहा । 

३--हमने पहले ( प्रृ० ६१ में ) जिस श्रुतावणवाद-दोष के लाञ्छुन का 
निर्देश किया है वह हमें ऊपर सूचित स्थिरमति और वसुबन्धु आदि के द्वारा 
हीनयानियों के ऊपर किये गए तीत्र प्रहारों की याद दिलाता हे । 

विशेष विवरण के लिए देखिए-.- 
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( २ ) 
अचेलत्व-सचेलत्व 


जि 


बौद्ध-पिय्कों म॑ जगह-जगह किसी न किसी प्रसंग में “निगंठों नातपुत्तो'* 
जैसे शब्द आते हैं । तथा “निगंठा एकसाटका'* जैसे शब्द भी आते हैं। 
जैन आगमों को जानने वालों के लिए उक्त शब्दों का अथ किसी भी तरह 
कठिन नहीं है| भ० महावीर ही सूत्रकृतांग* जैसे प्राचीन आगमों में “नायपुत्त' 
रूप से निर्दिष्ट हैं | इसी तरह आचारांग के अति प्राचीन प्रथम श्रुतस्कन्ध में 
अचेलक और एक वस्त्रधारी निम्न न्थ-कल्य की भी बात आती हे । खुद 
महावीर के जीवन की चर्चा करने वाले आचारांग के नवम अध्ययन में भी 
महावीर के ग्रहामिनिष्कमण का वर्णन करते हुए, कह्य गया है कि उन्होंने शुरू 
में एक वस्त्र धारण किया था पर अमुक समय के बाद उसको उन्होंने छोड़ दिया 
और वे अचेलक बने ।* बौद्ध-ग्रन्थों;में वर्णित 'एक शाटक निग्न न्थ' पाश्वनाथ 
या महावीर की परंपरा के ही हो सकते हैं, दूसरे कोई नहीं | क्योंकि आज की 
तरह उस युग में तथा उससे भी पुराने युग में निग्र न्थ परंपरा के अलावा भी 
दूसरी अवधूत आदि अनेक ऐसी परंपराएँ थीं, जिनमें नग्न और सवसन त्यागी 
होते ये | परन्तु जब एक शाटक के साथ “निगंठ” विशेषण आता है तब निःसंदेह 
रूप से बौद्ध ग्रन्थ निम्न न्थ परंपरा के एक शाटक का ही निर्देश करते हैं ऐसा 
मानना चाहिए | यहाँ विचारणीय प्रश्न यह है कि निग्न न्थ-परंपरा में श्रचेलत्व 
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अचेलत्व-सचेलत्व व्र्ह्‌ 


ओर सचेलत्व ये दोनों महावीर के जीवनकाल में ही विद्यमान थे या उनसे भी 
पूर्वकाल में प्रचलित पार्श्वापत्यिक परंपरा में भी थे ? महावीर ने पाश्वपित्यिक 
परंपरा में ही दीज्ञा ली थी और शुरू में एक वस्त्र धारण किया था । इससे यह 
तो जान पड़ता है कि पार्श्वापत्यिक परंपरा में सचेलत्व चला आता था । पर हमें 
जानना तो यह है कि अचेलत्व भ० महावीर ने ही निग्न न्थ-परपरा में पहले 
पहल दाखिल किया या पूवंब्तों पाश्वापत्यिक-परंपरा में भो था, जिसको कि 
महावीर ने क्रमशः स्वीकार किया । आचारांग, उत्तराध्ययन जेसे प्राचीन ग्रन्थों 
में भ० महावीर की कुछ ऐसी विशेषताएँ बतलाई हैं जो पूर्वंवर्ती पार्श्वापत्यिक 
परंपरा में न थीं, उनको भ० महावीर ने ही शुरू किया। भ० महावीर की 
जीवनी में तो इतना ही कहा गया है कि वे स्वीकृत वस्त्र का त्याग करके सवथा 
अचेल बने । पर उत्तराध्ययन सूत्र में केशि-गौतम-संवाद मे पाश्वापत्यिक- 
परंपरा के प्रतिनिधि केशी के द्वारा महावीर के मुख्य शिष्य गौतम के सम्मुख 
यह प्रश्न उपस्थित कराया गया है' कि भ० महावीर ने तो अचेलक धर्म 
कहा है और पाश्वनाथ ने सचेल धर्म कहा है । जब कि दोनों का उद्देश्य एक 
ही है तब दोनों जिनों के उपदेश म॑ अन्तर क्‍यों ? इस प्रश्न से स्पष्ट हे कि प्रश्न- 
कर्ता केशी और उत्तरदाता गौतम दोनों इस बात में एकमत थे कि निग्न न्थ- 
परंपरा में अचेल धर्म भ० महावीर ने ही चल्ञाया। जब ऐसा है तब इतिहास 
भी यही कहता है कि भ० महावीर के पहले ऐतिहासिक युग में निग्नन्थ-परंपरा 
का केवल सचेल स्वरूप था। 

भ० महावीर ने अचेलता दाखिल की तो उनके बाह्य आध्यात्मिक व्यक्तित्व 
से आकृष्ट होकर अनेक पाश्वांपत्यिक और नए, निग्नन्थ अचेलक भी बने | तो 
भी पार्श्वापत्विक-परंपरा में एक वर्ग ऐसा भी था जो महावीर के शासन में 
आना तो चाहता था पर उसे सवथा अचेलत्व अपनी शक्ति के बाहर जचता था | 
उस वर्ग की शक्ति, अशक्ति और प्रामाणिकता का विचार करके भ० महावीर 
ने अचेलत्व का आदश रखते हुए. भी सचेल्त्व का मर्यादित विधान किया और 
अपने संघ को पार्श्वापत्यिक परंपरा के साथ जोड़ने का रास्ता खोल दिया । 
इसी मर्यादा में भगवान ने तीन से दो ओर दो से एक वस्त्र रखने को भी 
कहा है ।* एक वस्त्र रखनेवाले के लिए. आचारांग में * एक शाय्क ही 
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शब्द है जैसा बौद्ध पियकों में” भी है। इस तरह बौद्ध पिटकों के उल्लेखों और 
जैन आगमों के वरनों का मिलान करते हैं तो यह मानना ही पड़ता है कि पिय्क 
ओर आगमों का वन सचमुच ऐतिहासिक है। यद्रपि भ० महावीर के बाद 
उत्तरोत्तर सचेलता की और निग्नन्थों की प्रवृत्ति बढ़ती गई है तो भी उसमें 
अचेलत्व रहा है ओर उसी की प्रतिष्ठा मुख्य रही है । इतनी ऐतिहासिक चर्चा से 
हम निम्नलिखित नतीजे पर निर्विवाद रूप से पहुँचते हैं-- 

१-भ० महावीर के पहले इतिहासयुग में निग्नन्थ-परंपरा सचेल ही थी । 

२-भ० महावीर ने अपने जीवन के द्वारा ही निग्नन्थ-परंपरा में अचेलत्व 
दाखिल किया | और वही निग्रनन्थों का आदश स्वरूप माना जाने लगा तो भी 
पाश्वॉपत्यिक-परंपरा के निर्ग्रन्थों को अपनी नई परंपरा में मिलाने की दृष्टि से 
निग्नन्थों के मयांदित सचेल॒त्व को भी स्थान दिया गया, जिससे भ० महावीर के 
समय में निग्नन्थ-परंपरा के सचेल और अचेल दोनों रूप स्थिर हुए और सचेल में 
भी एकशाटक ही उत्कृष्ट आचार माना गया । 

३--भ० महावीर के समय में या कुछु समय बाद सचेलत्व ओर अचेलत्व 
के पक्षपातियों म॑ं कुछ खींचातानी या प्राचीनता-अ्र्वांचीनता को लेकर वाद-विवाद 
होने लगा, तब भ० महावीर ने या उनके समकालीन शिष्यों ने समाधान किया 
कि अधिकार भेद से दोनों आचार ठीक हैं, यद्यपि प्राचीनता की दृष्टि से तो 
सचेल्नता ही मुख्य है, पर अचेलता नवीन होने पर भी गुणदृश्टि से मुख्य है । 

सचेलता और अचेलता के त्रीच जो सामंजस्य हुआ था वह भी महावीर के 
बाद करीब दो सौ-दाई सो साल तक बरात्रर चलता रहा । आगे दोनों पक्षों के 
अभिनिवेश ओर खींचातानी के कारण निग्नेन्थ-परंपरा में ऐसी विक्नतियाँ आई' 
कि जिनके कारण उत्तरकालीन निग्नेन्थ-वाइमय भी उस मुद्दे पर विक्ृत-सा 
हो गया है | 


( ३ ) 


तप 
बोद्ध-पिटकों में अनेक जगह “निगंठ” के साथ “तपस्सी, “दीघ तपस्सी' ऐसे 
विशेषण आते हैं, इस तरद कई त्रौद्ध सुत्तों में राजणही आदि जैसे स्थानों में 
तपस्या करते हुए निम्नेन्थों का वशन है, और खुद तथागत बुद्ध के द्वारा की गई 
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निग्नन्थों की तपस्या की समालोचना भी आती है' । इसी तरह जहाँ बुद्ध ने 
अपनी पूव-जीवनी शिष्यों से कही वहाँ भी उन्होंने अपने साधना-काल में की 
गई कुछ ऐशी तपस्थाओं का* वर्णन किया है जो एक मात्र निग्नन्थ-परंपरा 
की ही कही जा सकती हैं और जो इस समय उपलब्ध जेंन आगमों में वर्णन 
की गई निग्नन्थ-तपस्थाओं के साथ अचक्षरशः मिलती हैं। अब हमे देखना 
यह है कि बोद्ध पिटकों में आनेवाला निग्नन्थ-तपस्या का वणन कहाँ तक 

ऐतिहासिक है । 

खुद ज्ञातपुत्र महावीर का जीवन ही केवल उग्र तपस्या का मूत्त स्वरूप हे, 
जो आचारांग के प्रथम श्रुतस्कंघ में मिलता है | इसके सिवाय आगमों के सभी 
पुराने स्तरों में जहाँ कहीं किसी के प्रव्रज्या लेने का व्शन आता है वहाँ शुरू में 
ही हम देखते हैं कि वह दीक्षित निग्नन्थ तपःकर्म का आचरण करता है। एक 
तरह से महावीर के साधघुसंघ की सारी चर्या ही तपोमय मिलती है। अनुत्तरोववाई 
आदि आगमों म॑ अनेक ऐसे मुनियों का वर्णन है जिन्होंने उत्तट तप से अपने 
देह को केवल पंजर बना दिया” है। इसके सिवाय आज तक की जैन-परंपरा 
का शाज्त्र तथा साधु-ण्हस्थों का आचार देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि 
महावीर के शासन में तप की महिमा अधिक रही है और उनके उत्कट तप का 
असर संध पर ऐसा पड़ा है कि जेनत्व तप का दूसरा पर्याय ही बन गया है। 
महावीर के विहार के स्थानों में अंग-मगध, काशी-कोशल स्थान मुख्य हैं। जिस 
राजयही आदि स्थान में तपस्या करनेवाले निग्नन्थों का निर्देश बौद्ध ग्रन्थों 
में आता है वह राजण्ही आदि स्थान तो महावीर के साबना और उपदेश-समय 
के मुख्य धाम रहे हैं और उन स्थानों में महावीर का निग्न॑न्थ-संघ प्रधान रूप से 
रहा है| इस तरह हम बौद्धपिटयकों और आगमों के मिलान से नीचे लिखे 4रिणाम 
पर पहुँचते हँ--- 

१--खुद महावीर और उनका निग्नन्थ-संघ तपोमय जीवन के ऊपर अधिक 
भार देते थे । 

२---अज्ञ-मगध के राजयही आदि और काशी-कोशल के श्रावस्ती आदि 
शहरों में तपस्या करनेवाले निम्नन्थ बहुतायत से बिचरते और पाए, जाते थे । 
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ऊपर के कथन से महावीर के समकालीन और उत्तरकालीन निग्नन्थ-परंपरा 
की तपस्या-प्रधान वृत्ति में तो कोई संदेह रहता ही नहीं, पर अब विचारना यह है 
कि महावीर के पहले भी निग्नन्थ-परंपरा तप्स्था-प्रधान थी या नहीं ? 
इसका उत्तर हमें 'हाँ” में ही मिल जाता है। क्योंकि भ० महावीर ने पार्श्वा- 
पत्यिक निग्नन्थ-परंपरा में ही दीक्षा ली थी। और दीक्षा के प्रारम्भ से ही तप्र की 
ओर ऊ्कुके थे। इससे पर्श्वापत्यिक-परंपरा का तप की ओर केसा क्ुकाव था इसका 
हमें एता चल जाता है । भ० पार्श्वनाथ का जो जीवन जैन ग्रन्थों मे वर्णित है 
उसको देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि पाश्वनाथ की निग्नन्थ-परंपरा 
तपश्चर्या-प्रधान रही । उस परंपरा में भ० महावीर ने शुद्धि या विकास का तत्त्व 
अपने जीवन के द्वारा भले ही दाखिल किया हो पर उन्होंने पहले से चली आने 
वाली णश्वापत्यिक निग्नेन्थ-परंपरा में तपोमार्ग का नया प्रवेश तो नहीं किया । 
इसका सबूत हमें दूसरी तरह से भी मिल जाता है। जहाँ बुद्ध ने अपनी पूव- 
जीवनी का वर्णन करते हुए अनेकविध तपस्याओं की निःसारता" अपने शिष्यों 
के सामने कद्दी है वहाँ निम्नन्थ तपस्या का भी निर्देश किया है। बुद्ध ने ज्ञातपुन्र 
महावीर के पहले ही जन्म त्विया था और गशहत्याग करके तपस्वी-मारग स्वीकार 
किया था | उस समय में प्रचलित अन्यान्य पंथों की तरह बुद्ध ने निम्न न्थ पंथ 
को भी थोड़े समय के लिए स्वीकार किया था और अपने समय में प्रचलित 
निग्न न्थ-तप्स्या का आचरण भी किया था। इसीलिए जब बुद्ध अपनी पूर्वांचरित 
तपस्याओं का वर्णन करते हैं, तब उसमें हूबहू निम्न न्थ-तपस्याओं का स्वरूप मी 
आता है जो अभी जेन ग्रन्थों और जेन-परंपरा के सिवाय अन्यत्र कहीं देखने को 
नहीं मिलता | मह्यवीर के पहले जिस निग्नन्थ-तपस्या का बुद्ध ने अनुष्ठान किया 
वह तपस्या पाश्वापरित्यिक निर्गन्‍्थ-परंपरा के सिवाय अन्य किसी निग्नन्थ-परंपण की 
सम्मव नहीं है । क्योंकि महाबीर तो अभी मौजूद ही नहीं थे और बुद्ध के जन्म- 
स्थान कपिलवस्तु से लेकर उनके साधनास्थल राजगही, गया, काशी आदि में 
पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ-परंपरा का निर्विवाद अस्तित्व और प्राधान्य था। जहाँ बुद्ध ने 
सब प्रथम धर्मचक्र-पव्तन किया वह सारनाथ भी काशी का ही एक भाग है, 
और वह काशी पाश्वनाथ की जन्मभूमि तथा तपस्थाभूमि रही है। अपनी साधना 
के समय जो बुद्ध के साथ पाँच दूसरे मिक्ु थे वे बुद्ध को छोड़कर सारनाथ- 
इसिपत्तन में ही आकर अपना तप करते थे। आश्रय नहीं कि वे पाँच मिज्नु 
निश्नन्थ-परपरा के ही अनुगामी हों । कुछ भी हो, पर बुद्ध ने निश्रन्थ तपस्या का, 
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भले ही थोड़े समय के लिए, आचरण किया था इसमें कोई संदेह ही नहीं है। 
और वह तपस्या पार्श्वाषत्यिक निग्नन्थ-परंए्रा की ही हो सकती है। इससे हम 
यह मान सकते हैं कि ज्ञातपुत्र महावीर के पहले भी निग्नेन्थ-परंपरा का स्वरूप 
तपस्या-प्रधान ही था । 


ऊपर की चर्चा से निग्नन्थ-परंपरा की तपस्या संबंधी ऐतिहासिक स्थिति यह 
फलित होती हे कि कम से कम पाश्वनाथ से लेकर निम्नन्थ-परंपरा तपः्प्रधान 
रही हैं और उसके तप के क्रकाव की महावीर ने और भी वेग दिया हे। यहाँ 
हमारे सामने ऐतिहासिक दृष्टि से दो प्रश्न हैं। एक तो यह कि बुद्ध ने बार-बार 
निम्न॑न्थ-तपस्याओं का जो प्रतिवाद या खंडन किया है वह कहाँ तक सही है और 
उसके खंडन का आधार क्या है ? ओर दूसरा यह है कि महावीर ने पूव प्रचलित 
निग्नन्थ-तपस्या में कोई विशेषता लाने का प्रयत्ञ किया है या नहीं और किया 
हे तो क्या ? 

१--निग्नेन्थ-तपस्या के खंडन करने के पीछे बुद्ध को दृष्टि मुख्य यही रही है 
कि तप यह कायक्लेश है, देहदमन मात्र है । उसके द्वारा दुःखसहन का तो 
अभ्यास बढ़ता है लेकिन उससे कोई आध्यात्मिक सुख या चित्तशुद्धि प्राम नहीं* 
होती । बुद्ध की उस दृष्टि का हम निग्नेन्थ दृष्टि के साथ मिलान करें तो कहना 
होगा कि निग्नन्थ-परंपरा की दृष्टि और बुद्ध की दृष्टि में तात्विक अंतर कोई नहीं है 
' क्योंकि खुद महावीर और उनके उपदेश को माननेवाली सारी निग्नस्थ-परंपरा 
का वाइमय दोनों एक स्वर से यही कहते हैं* कि कितना ही देहदमन या काय- 
' क्लेश उग्र क्यों न हो पर यदि उसका उपयोग आध्यात्मिक शुद्धि ओर चित्तक्लेश 
के निवारण में नहीं होता तो वह देहदमन या कायक्लेश मिथ्या है | इसका मत- 
लब तो यही हुआ कि निग्नन्थ-परंपरा भी देहदमन या कायक्लेश को तभी तक 
साथके मानती है जन्र तक उसका संबन्ध आध्यात्मिक शुद्धि के साथ हो। तत्र 
बुद्ध ने प्रतिवाद क्‍यों किया ! यह प्रश्न सहज ही होता है। इसका खुलासा बुद्ध 
के जीवन के भ्ुकाव से तथा उनके उपदेशों से मित्नता है। बुद्ध की प्रकृति 
विशेष परिवतनशील और विशेष तकशील रही है । उनकी प्रकृति को जब्न उग्र 
देहदमन से संतोप नहीं हुआ तब उन्होंने उसे एक अन्त कह कर छोड़ दिया और 
ध्यानमार्गं, नेतिक जीवन तथा प्रज्ञा पर ही मुख्य भार दिया। उनको इसी के 
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द्वारा आध्यात्मिक सुख प्राम हुआ ओर उसी तत्त्व पर अपना नया संघ्र स्थापित 
किया ' नए संघ को स्थापित करनेवाले के लिए यह अनिवाय रूप से जरूरी 
हो जाता है कि वद अपने आचार-विचार संत्रन्धी नए. क्कुकाव को अधिक से 
अधिक लोकग्राह्म बनाने के लिए प्रयत्न करे और पूर्वकालीन तथा समकालीन अन्य 
सम्प्रदायों के मन्तव्यों की उग्र आलोचना करे । ऐसा किए बिनाँ कोई अपने नए 
संघ्र में अनुयायियों को न तो एकत्र कर सकता है और न एकत्र हुए. अनुयायियों 
को स्थिर रख सकता है| बुद्ध के नए. संघ की प्रतिस्पर्दी अनेक परंपराएँ मौजूद 
थीं जिनमें निग्नन्थ-परंपरा का प्राधान्य जैसा-तैसा न था । सामान्य जनता स्थूल- 
दर्शो होने के कारण बाह्य उग्र तप और देहदमन से सरत्वता से तपस्वियों की 
ओर आक्ृष्ट होती है, यह अनुमव सनातन है। एक तो, पार्श्वापत्यिक निम्नन्थ-परं- 
परा के अनुयायियों को तपस्या-संस्कार जन्मसिद्ध था और दूसरे, महावीर के तथा 
उनके निग्नन्थ-संघ के उग्र तपश्चरण के द्वारा साधारण जनता अनायास ही 
निग्नन्थों के प्रति कुकती ही थी और तपोनुष्ठान के प्रति बुद्ध का शिथिल रूख देख- 
कर उनके सामने प्रश्न कर बैठती थी कि आप तप को क्‍यों नहीं मानते" जब कि 
सत्र भ्रमण तप पर भार देते हैं ? तब बुद्ध को अपने पक्ष की सफाई मी करनी थी 
ओर साधारण जनता तथा अधिकारी एवं राजा-महाराजाओं को अपने मंतव्यों की 
और खींचना भी था | इसलिए उनके लिए यह अनिवाय हो जाता था कि वह 
तेप की उग्म समालोचना करे । उन्होंने किया भी ऐसा ही | वे तप की समालोचना 
में सफल तभी हो श्रकते थे जब वे यह बतलाएँ कि तप केवल्ल कष्ट मात्र है | उस 
समय अनेक तपस्वी-मार्ग ऐसे भी थे जो केवल बाह्य विविध क्लेशों में ही तप की 
इतिश्री समझने थे। उन बाह्य तपोमार्गों की निःसारता का जहाँ तक संबन्ध है 
वहाँ तक तो बुद्ध का तपस्या का खंडन यथार्थ है, पर जब आध्यात्मिक शुद्धि के 
साथ संत्रन्ध रखनेवाली तपस्याओं के प्रतिवाद का सवाल आता है तब्र वह प्रति- 
वाद न्यायपूत नहीं मालूम होता । फिर भी बुद्ध ने निग्नन्थ-तपस्याओं का खुल्लभ- 
खुल्ला अनेक बार विरोध किया है तो इसका अर्थ इतना ही समभना चाहिए कि 
बुद्ध ने निम्नन्थ-परम्परा के दृश्किण को पूर्णतया लक्ष्य में न लेकर केवल उनके 
त्राह्म तप की ओर ध्यान दिया और दूसरी परंपराओं के खंडन के साथ निग्नन्थ- 
परम्परा के तप को भी घसीया । निग्न॑न्थ-परम्परा का तात्त्तिक दृश्कोण कुछ भी 
क्यों न रहा हो पर मनुष्य-स्वभाव को देखते हुए. तथा जैन ग्रन्थों में आनेवाले* 
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कतिपय वर्णनों के आधार पर हम यह भी कह सकते हैं कि सभी निग्नन्थ-तपस्वी 
ऐसे नहीं थे जो अपने तप या देहदमन को केवल आध्यात्मिक शुद्धि में ही चरि- 
ताथ करते हों । ऐसी स्थिति में यदि बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने निग्नन्थ-तपस्या 
का प्रतिवाद किया तो वह अंशतः सत्य भी कहा जा सकता है| 
२--दूसरे प्रश्न का जवाब हमें जैन आगमों से ही मिल जाता है। बुद्ध की 
तरह महावीर भी केवल देहदमन को जीवन का लक्ष्य समभते न थे । क्योंकि ऐसे 
गनेक-विध घोर देहदमन करनेवालों का भ० महावीर ने तापस या मिथ्या तप 
करनेवाला कहा है' । तपस्या के विषय में भी पाश्वनाथ की दृष्टि मात्र देहदमन 
या कायक्लेश प्रधान न होकर आध्यात्मिक शुद्धित्क्षी थी। पर इसमे तो संदेह ही 
नहीं है कि निम्नन्थ-परम्परा भी काल के प्रवाह म॑ पड़कर और मानव-स्वमाव की 
निबलता के अत्रीन होकर आज की महावीर की परंपरा की तरह मुख्यतया देह- 
दमन की ओर ही कुक गई थी ओर आव्यात्मिक लक्ष्य एक ओर रह गया था। 
भ० महावीर ने किया सो तो इतना ही “है कि उस परंपरागत स्थूल्न तप का संबंध 
आध्यात्मिक शुद्धि के साथ अनिवाय रूप से जोड़ दिया और कह दिया कि सब 
प्रकार के कायक्लेश, उपवास आदि शरीरेन्द्रिययमन तप हैं पर वे बाह्य तप हैं, 
आंतरिक तप नहीं? । आतन्तरिक व आध्यात्मिक तप तो अन्य ही हैं, जो आत्म- 
शुद्धि से अनिवाय संबन्ध रखते हैं और ध्यान-ज्ञान आदि रूए हैं। महावीर ने 
पाश्वांपत्थिक निम्र न्थ-परंपरा में चले आनेवाले बाह्य तप को स्वीकार तो किया 
पर उसे ज्यों का त्यों स्व्रीकार नहीं किया बल्कि कुछ अंश में अग्ने जीवन के द्वारा 
उसम उम्रता ला करके भी उस देहदमन का संबन्ध आम्यन्तर तप के साथ 
जोड़ा और स्पष्ट रूप से कह दिया कि तपकी पूर्णता तो आध्यात्मिक शुद्धि की 
सासि से ही हो सकती है। खुद आचरण से अपने कथन को सिद्ध करके जहाँ एक 
आर महावीर ने निग्नन्थ-परंपरा के पूत्र प्रचलित शुष्क देहदमन में सुधार किया 
| दूसरी ओर अन्य श्रमणु-परंपराओं में प्रचलित विविध देहदमनों को भी अपूर्ण 
तप आर [भश्या तप बतल्ाया | इसलिए यह कहा जा सकता है कि तपोमार्ग में 
महावोर की देन खास है और वह यह कि केवल शरीर और इच्द्रियटमन में समा 
जानेवाले तप शब्द के अर्थ को आध्यात्मिक शुद्धि में उपयोगी ऐसे सभी उपायों 
तक विस्तृत किया। यही कारण है कि जैन आगमों में पद-पद पर आम्यन्तर और 
बाह्य दोनों प्रकार के तपों का साथ-साथ निर्देश आता है | 
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बुद्ध को तप की पू्व परंपरा छोड़कर ध्यान-समाधि की परंपरा पर ही अधिक 
भार देना था जत्र कि महावीर को तप की पूव परंपरा बिना छोड़े भी उसके साथ 
आध्यात्मिक शुद्धि का संत्रन्ध जोड़कर ही ध्यान-समाधि के मार्ग पर भार देना था। 
यही दोनों की प्रद्नत्ति और प्ररूपणा का मुख्य अन्तर था| महावीर के और उनके 
शिष्यों के तपस्वी-जीवन का जो समकालीन जनता के ऊपर असर पड़ता था उससे 
बाधित होकर के बुद्ध को अयने मिक्तुसड्ठ में अनेक कड़े नियम दाखिल करने पढ़े 
जो बौद्ध विनव-पिय्क को देखने से मालूम हो जाता है* | तो भी बुद्ध ने कमी 
बाह्य-तप का पत्ञतात नहीं क्रिया बल्कि जहाँ प्रसंग आया वहाँ उसका परिह्यस ही 
किया । खुद बुद्ध की इस शैली को उत्तरकालीन सभी बौद्ध लेखकों ने अपनाया है 
फलतः आज हम यह देखते हैं कि बुद्ध का देहदमन-विरोध बौद्ध संघ में सुकुमा- 
रता में परिशणत हो गया है, जत्र कि महावीर का बाह्य तपोजीवन जेन-परंपरा में 
केवल देहदमन में परिणत हो गया है जो कि दोनों सामुदायिक प्रकृति के स्वा- 
भाविक दोष हैं, न कि मूलपुरुषों के आदश के दोष । 


( ४७ ) 
आचार-विचार 


तथागत बुद्ध ने अपने पूव-जीवन का वर्णन करते हुए अनेकविध आचारों 
का वन किया है, जिनको कि उन्होंने खुद पाला था। उन आचारों म॑ अनेक 
आचार ऐसे हेँ जो केवल “िग्नन्थ-परंपरा में ही प्रसिद्ध हैं और इस समय भी वे 
आचार आचारांग, दशवेकालिक आदि प्राचीन सूत्रों म॑ निग्नन्थ के आचार रूप से 
वर्णित हैं।वे आचार संक्षेप में ये हैं-नम्त्व-वसत्रधारण न करना, “आइए मदन्त !! 
खड़े रहिये भदन्त !! ऐसा कोई कहे तो उसे सुना-अनसुना कर देना, सामने लाकर 
दी हुई मिक्षा का, अपने उद्देश्य से बनाई हुई भिक्षा का, और दिये गए. निम- 
न्त्रण का अस्वीकार; जिस बतन में रसोई पकी हो उसमें से सीधी दी गई मिक्ञा 
का तथा खल आदि में से दी गई मिक्षा का अस्वीकार; जीमते हुए दो में से उठ- 
कर एक के द्वारा दी जाने वाली भिक्षा का, गर्भिणी स्त्री के द्वारा दी हुई मिक्षा 
का ओर पुरुषों क साथ एकान्त मं छिथित ऐसी स्त्री के द्वारा दी जानेवाली मिन्षा 
का, बच्चा का दूध पिलाती हुई स्त्री के द्वारा दी जानेवाली भिक्षा का अपस्वीकार 
उत्सव, मले आर यात्रादि में जहाँ सामूहिक भोजन बना हो वहाँ से मभिक्षा का 





१. उदाहरणार्थ-बनध्षपति आदि के जन्तुओं की हिंसा से बचने के लिए 
चतुर्मास का नियम-बौद्ध संघनों परिचय प्रृ० २२। 


ट आचार-विचार ६७ 


अस्वीकार; जहाँ बीच में कुत्ता जेसा प्राणी खड़ा हो, मक्खियाँ मिनभिनाती हों 
वहाँ से भिन्षा का अस्वीकार; मत्स्य माँस "शराब आदि का अस्वीकार; कमी एक 
घर से एक कार, कभी दो घर से दो कोर आदि की मभिक्षा लेना, तो कभी एक 
उपवास, कभी दो उपवास आदि करते हुए पन्द्रह उपवास तक भी करना; दाढ़ी- 
मूछों का लुचन करना, खड़े होकर ओर उक्कडु आसन पर बैठकर तप करना; 
स्नान का सवथा त्याग करके शरीर पर मल धारण करना, इतनी सावधानी से 
जाना-आना कि जल्नत्रिंदुगत या अन्य किसी सूक्ष्म जन्तु का घात न हो, सख्त शीत 
में खुले ररना अज्ञ ओर अशिष्ट लोगों के थूके जाने, धूल फेंकने, कान में सलाई 
घुसड़ने आदि पर रुष्ट न होना । ' 

बोद्ध ग्रन्थों में वर्णित उक्त आचारों के साथ जेन आयगमों में वन किये गए 
निग्नन्थ-आचारों का मिलान करते ह तो इसम॑ संदेह नहीं रहता कि बुद्ध की सम- 
कालीन निग्नन्थ-परंपरा के वे ही आचार थे जो आज भी अक्षरश: स्थूल रूप में 
जैन-परंपरा में देखे जाते हैं| तब कया आश्चर्य है कि महावीर की पूर्वकालीन 
पाश्वापत्यिक-परंपरा भी उसी आचार का पालन करती हो । आचार का कलेवर 
भले ही निप्याण हो जाए पर उसे धामिक जीवन में से च्युत करना और उसके 
स्थान में नई आचारप्रणाली स्थापित करना यह काम सवंथा विकट है। ऐसी 
स्थिति में भ०> महावीर ने जो वाद्याचार निग्नन्थ-परंपरा के लिये अपनाया वह 
पूवकालीन निग्नन्थ परंपरा का ही था, ऐसा मानें तो कोई अत्युक्ति न होगी 
अतएव सिद्ध होता है कि कम से कम पाश्वनाथ से लेकर सारी निग्नन्थ-परंपरा के 
आचार एक से ही चत आए है | 


( ४ ) 
तुयाम 
द्ध पिव्कान्तगत दीवनिकाय' और “संयुत्त निकाय में निगम्नन्थों के 
 चचा आती हं।? दीवनिकाय' के शाम्रज्जफलसुत्त! में श्रेणिक--- 
त्रिव्रिसार के पुत्र अजातशत्रु-कुशिक ने ज्ञातपुत्र महावीर के साथ हुई अपनी 
मुलाकात का वशन बुद्ध के समत्ष किया है, जिमम ज्ञातपुत्र महावीर के मुख से 


| हे | ] 
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१. सत्रकृताह ३ म॑ निम्नन्थ मिक्चु का स्वरूप वर्णित है। उसमें उन्हें 
अमज्जमंतरातिणा-अर्थात्‌ मद्य-माँस का सेवन न करने वाला-कहा है । निस्संदेह 
निग्नन्थ का यह ओत्सगिक स्वरूप है जो बुद्ध के उक्त कथन से तुलनीय है । 

२. दीघ्र> महासीहनाद सुत्त० ८ | दशवे० अ० ५.; आचा० २. १ 

३. दीघ० मु० २। संयुत्तनिकाय ४०] . |!. 60 


ह्ष जैन घर्म और दशन 


कहलाया है कि निशग्नन्थ चतुर्यामसंवर से संयत होता है, ऐसा ही निग्नेन्थ यतात्मा 
ओर स्थितात्मा होता है। इसी तरह संयुत्तनिकाय के “दवदत्त संयुत्त” में निंक 
नामक व्यक्ति ज्ञातपुत्र महावीर को लक्ष्य में रख कर बुद्ध के सम्मुख कहता है कि 
वह ज्ञातपुत्र महावीर दयालु, कुशल्न और चतुर्यामयुक्त हैं। इन बौद्ध उल्लेखों के 
आधार से हम#इतना जान सकते हैं कि खुद बुद के समय में और इसके बाद 
मी (बौद्ध पिटकों ने अन्तिम स्वरूप प्राप्त किया तब तक भी) बोद्ध परंपरा महावीर 
को ओर महावीर के अन्य निग्नन्थों को चतुर्यामयुक्त समझती रही । पाठक यह 
बात जान लें कि याम का मतलब महात्रत है जो योगशास्त्र (९३ ३०) के अनुसार 
यम भी कहलाता है। महावीर की निग्नन्थ-परंपरा आज तक पाँच महात्रतधारी 
रही है ओर पाँच महात्रती रूप से ही शास्त्र में तथा व्यवहार में प्रसिद्ध है । ऐसी 
स्थिति में बोद्-अन्थों में महावीर और अन्य निग्नन्थों का चतुर्महाव्रतधारी रूप 
से जो कथन हैं उसका क्या अथ है ? यह प्रश्न अपने आप ही पंदा होता है । 
इसका उत्तर हमे उपलब्ध जेन आगमों से मिल्न जाता हैे। उपलब्ध 
आगमों में भाग्यवश अनेक ऐसे प्राचीन स्तर सुरक्षित रह गए हैं जो केवल 
महावीर-समकालीन निग्नन्थ-परंपरा की स्थिति पर ही नहीं बल्कि पूवबती पार्श्वा- 
पत्यिक निग्नन्थ-परंपरा की स्थिति पर भी स्पष्ट प्रकाश डालते हैँ। “भगवती 
ओर “उत्तराध्ययन' जेंसे आगमों में * वर्णन मिल्नता है कि पार्श्वापत्यिक 
निग्नन्थ--जो चार महात्रतयुक्त थे उनमें से अनेकों ने महावीर का शासन स्वीकार 
करके उनके द्वारा उपदिष्ट पाँच महात्रतोंकी धारण किया और पुरानी चतुमहा- 
ब्रत की परंपराको बदल दिया । जब कि कुछ ऐसे भी पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ रहे 
जिन्होंने अपनी चतु्महात्रत की परंपरा को ही कायम रखा* । चार के स्थान में 
पाँच महाततों की स्थापना महावीर ने क्‍यों की--ओर कब्र की यह भी ऐतिहासिक 
सवाल है। क्यों की--इस प्रश्न का जवाब तो जैन ग्रन्थ देते हैं, पर कब की-- 
इसका जवाब वे नहीं देते । अहिंसा, सत्य, असत्य, अपरिग्रह इन चार यामों--- 
महात्रतों की प्रतिष्ठा म० पाश्वनाथ के द्वारा हुई थी पर निर्भन्थ परंपरा में क्रमशः 
ऐसा शेथिल्य आ गया कि कुछ निर्म्ंन्थ अपरिग्रह का अर्थ संग्रह न करना इतना 
ही करके स्त्रियों का सं+ह या परिग्रह बिना किए भी उनके सम्पर्क से अपरिग्रह का 
भंग समभते नहीं थे | इस शिथिल्॒ता को दूर करने के लिए भ० महावीर ने ब्रह्म- 
चय त्रत को अपरिग्रह से अलग स्थापित किया और चतुर्थ व्रत में शुद्धि लाने का 





७०+०७०-+>«ननननकतयफा»->»नाननन-, 


१. “उत्थान” महावीरांक ( स्था० जेन कॉन्फरेन्स, मुंबई ) प्रृ० ४६। 
२, वही 


चातुर्याम हह 


प्रयत्न किया । महावीर ने ब्रह्मचयत्रत की अपरिग्रह से प्र थक्‌ स्थापना अपने तीस 
वर्ष के लम्बे उपदेश काल में कब की यह तो कहा नहीं जा सकता पर उन्होंने यह 
स्थापना ऐसी बलपूर्वक की कि जिसके कारण अगली सारी निम्नन्थ-परंपरा 
पंच महात्रत की ही प्रतिष्ठा करने लगी, और जो इने-मिने पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ 

महावीर के पंच महात्रतःशासन से अलग रहे उनका आगे कोई अस्तित्व ही न 
रहा | अगर बौद्ध पिय्कों में ओर जेन-आगमों में चार महात्रत का निर्देश व वर्णन 
न आता तो आज यह पता भी न चल्नता कि पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ-परंपरा कभी 
चार महात्रत वाली भी थी । 

ऊपर की चर्चा से यह तो अपने आप बिदित हो जाता है कि पाश्वपित्यिक 
निग्रन्थ-परंपरा में दीक्षा लेनेवाले ज्ञातपुत्र महावीर ने खुद भी शुरू में चार ही 
महात्रत धारण किये थे, पर साम्प्रदायिक स्थिति देखकर उन्होंने उस विषय में 
कभी न कभी सुधार किया । इस सुधार के विरुद्ध पुरानी निग्नेन्थ-परंपरा में कैसी 
चर्चा या तक-वितर्क होते थे इसका आमास हमें उत्तराष्ययन के केशि-गौतम संवाद 
से मिल जाता है, जिसमें कहा गया है कि कुछ पार्श्वापत्यिक निग्नन्थों में ऐसा 
वितक होने लगा कि जब पाश्वनाथ और महावीर का ध्येय एक मात्र मोक्ष ही 
है तत्र दोनों के महाब्रत विषयक उपदेशों में अन्तर क्‍यों ?* इस उधेड़-बुन को 
केशी ने गौतम के सामने रखा और गौतम ने इसका खुलासा किया । केशी प्रसन्न 
हुए ओर महावीर के शासन को उन्होंने मान लिया | इतनी चर्चा से हम निम्न- 
लिखित नतीजे पर सरलता से आ सकते हैं--- 

१ - महावीर के पहले, कम से कम पाश्व॑नाथ से लेकर निग्नन्थ-परंपरा मेँ 
चार महाव्रतों की ही प्रथा थी, जिसको भम० महावीर ने कभी न कभी बदला और 
पाँच महात्रत रूप में विकसित किया । वही विकसित रूप आज तक के सभी जेन 

फफिरकों में निर्विवादरूप से मान्य है और चार महात्रत की पुरानी ग्रथा केवल 
ग्रन्थों में ही सुरक्तित है । 

२--खुद बुद्ध ओर उनके समकालीन या उत्तरकालीन सभी बौद्ध मभिक्तु 
निग्नन्थ-परंपरा को एक मात्र चतुर्महात्रतयुक्त ही समझते थे और महावीर के पंच- 

महात्रतसंवन्धी आंतरिक सुधार से वे परिचित न थे | जो एक बार बुद्ध ने कहा ओर 
जो सामान्य जनता में प्रसिद्धि थी उसी को वे अपनी रचनाओं में दोहराते गए | 

बुद्ध ने अपने संघ के लिए पाँच शील़ या व्रत मुख्य बतलाए हैं, जो संख्या 

की दृष्टि से तो निग्नन्थ-परंपरा के यमों के साथ मिलते हैं पर दोनों में थोड़ा 





१ उत्तरा० २३, ११-१३, २३-२७, इत्यादि । 


१०० जैन धर्म और दशन 


अन्तर है| अन्तर यह है कि निग्नन्थ-परंपरा में अपरिग्रह पंचम व्रत है जब कि 
बौद्ध परंपरा में मद्यादि का त्याग पाँचवाँ शील है । 
यहाँ एक प्रश्न यह भी होता है कि क्या खुद महावीर ने ब्रह्मनचय रूप से नए 
ब्रत की सृष्टि की या अन्य किसी परंपरा में प्रचलित उस ब्रत को अपनी निग्नन्थ- 
परंपरा में स्वतंत्र स्थान दिया १ सांख्य-योग-परंपरा के पुराने से पुराने स्तरों में 
तथा स्मृति आदि ग्रन्थों में हम अहिंसा आदि पांच-यमों का ही वर्णन पाते हैं। 
इसलिए, निशुयपूथंक तो कहा नहीं जा सकता कि पहले किसने पाँच महात्रतों में 
ब्रह्मचय को स्थान दिया ? 
यद्यपि बौद्ध ग्रन्थों में बार-बार चतुर्याम का निर्देश आता है पर मूल पिखकों में 
तथा उनकौ अद्दकथाओं में चतुर्याम का जो अर्थ किया गया है वह गलत तथा 
अस्पष्ट हैं ।* ऐसा क्‍यों हुआ होगा ? यह प्रश्न आए. बिना नहीं रहता। निर्ग्रन्थ- 
परंपरा जेसी अपनी पड़ोसी समकालीन और अति प्रसिद्ध परंपरा के चार यमों के 
बारे में बौद्ध अन्थकार इतने अनजान हों या अस्पष्ट हों यह देखकर शुरू-शुरू में 
आश्रय होता है पर हम जब्च साम्प्रदायिक स्थिति पर विचार करते हैं तब वह 
अचरज गायत्र हो जाता है। हर एक सम्प्रदाय ने दूसरे के प्रति पूरा न्याय नहीं 
किया हैं। यह भी सम्भव है कि मल्न में बुद्ध तथा उनके समकालीन शिष्य 
चेतुयाम का पूरा ओर सच्चा श्रथ जानते हों। वह अथ सबंत्र प्रसिद्ध भी था 
इसलिए उन्होंने उसको बतलाने की आवश्यकता समभ््री न हो पर पिठ्कों की 
ज्यों-ज्यों संकलना होती गई त्यो-त्यों चतुर्याम के अथ स्पष्ट करमे की आवश्यकता 
मालूम हुई । किसी बोद्ध मिक्तु ने कल्वना से उसके अर्थ की पूर्ति की, वही आगे 
ज्यों की त्यों पियकों में चल्ली आई और किसी ने यह नहीं सोचा कि चतुयाम का यह 
अथ ननेग्रन्थ-परपरा को सम्मत है या नहीं ? बौद्धों के बारे में भी ऐसा विपर्यास 
जैनों के द्वारा हुआ कहीं-कहीं देखा जाता है।* किसी सम्प्रदाय के मन्तव्य का 
पृण सच्चा स्वरूप नो उसके ग्रस्थों ओर उसकी परंपरा से जाना जा सकता है । 
( ६ 9) 
उपोसथ-पोषधघ 
इस समय जैन परंपरा मे पोषध-ब्रत का आचरण प्रचलित है। इसका प्राचीन 
इतिहास जानने के पहले हमें इसका वर्तमान स्वरूप संक्षेप मं जान लेना चाहिए। 
उापवत्रत यहस्थों का वत है। उसे ज्री ओर पृरुष दोनों ग्रहण करते हैं। जो 
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उपोसथ-पौधष १०१ 


पौषघत्रत का ग्रहण करता है वह किसी एकान्त स्थान में या धर्म-स्थान में 
अपनी शक्ति ओर रुचि के अनुसार एक, दो या तीन रोज आदि की समय मर्यादा 
बाँध करके दुनन्‍्यवी सब प्रवृत्तियों को छोड़कर मात्र धार्मिक जीवन व्यतीत करने 
की प्रतिज्ञा करता है। वह चाहे तो दिन में एक बार भिन्ना के तौर पर अशन- 
पान लाकर खा-पी सकता है या सवंथा उपवास भी कर सकता है। वह गहस्थ- 
योग्य वेषभूषा का त्याग करके साधु-योग्य परिधान धारण करता है संक्षेप में 
यों कहना चाहिए. कि णैषघत्रत लेनेवाला उतने समय के लिए साधु-जीवन का 
उम्मेदवार बन जाता है । 

गृहस्थों के अंगीकार करने योग्य बारह ब्र्तों में से गेषघ यह एक त्रत है जो 
ग्यारहवाँ त्रत कहलाता है। आ्रागम से लेकर अ्रमी तक के समग्र जेनशास््र में 
पोषधब्रत का निरूपण अवश्य आता है। उसके आचरण व आसेवन की प्रथा 
भी बहुत प्रचलित है| कुछ भी हो हमें तो यहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से पोषधत्रत के 
संबन्ध में निम्नलिखित प्रश्नों पर क्रमशः एक-एक करके विचार करना है-- 

(१) भ० महावीर की समकालीन ओर पूवकाल्लीन निग्नेन्थ-परंपरा में पौषध- 
ब्रत प्रचलित था या नहीं ? ओर प्रचलित था तो उसका स्वरूप कैसा रहा ! 

(२) बोद्ध ओर दूसरी श्रमण परंपराओं में पोषध का स्थान क्या था ? ओर 

पौषध के विषय में परस्पर क्‍या सोचते थे ! 
पोषधत्रत की,उत्तत्ति का मल क्या है ? और मत्न में उसका बोधक 


शब्द केसा था है 
(१) उपासकदशा नामक अंगसूत्र जिसमें महद्वीर के दस मुख्य श्रावकों का 


जीवनबृत्त है उसमें आनन्द आदि समी श्रावकों के द्वारा पौषधशाल्ा म॑ँ पोषध 
लिये जानेका वणन है इसी तरह भगवती-शतक १२, उद्देश्य १ में शंख श्रावक का 
जीवनदृत्त है | शंख को भ० महावीर का पक्का श्रावक बतलाया है और उसमें कहा 
है कि शंख ने पोषधशाला में अशन आदि छोड़कर ही पौषध लिया था जब कि 
शंख के दूसरे साथियों ने अशन सहित पौषध लिया था | इससे इतना तो स्पष्ट है 
कि पुराने समय में भी खान-पान सहित और खान-पान रहित पौषघ लेने की प्रथा 
थी। उपयुक्त वशन ठीक म० महावीर के समय का है या बाद का इसका निर्णय 
करना सहज नहों है | तो भी इसमें बोद्ध ग्रन्थों से ऐसे संकेत मिलते हैं जिनसे 

यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि बुद्ध के समय में निम्नन्थ-परंपरा में 
पौषध व्रत लेने की प्रथा थी और सो भी आज के जैसी और भगवती आदि में 
वर्णित शंख आदि के पौषध जैसी थी क्योंकि अंगुत्तर निकाय में* बुद्ध ने स्वयं 


१ अंगुत्तरनिकाव ५०). 7. #, 206 





१०२ जैन घम और दर्शन 


विशाखा नाम की अयनी परम उपासिका के सम्मुख तीन प्रकार के उपोसथ का 
वणन किया है--उपोसथ शब्द निग्नन्थ-परंपरा के पौषध शब्द का पर्याय मात्र 
है--१. गोपालक-उपोसथ, २ निगंठ उपोसथ और ३ आय उपोसथ । 


इनमें से जो दूसरा “निगंठ उपोसथ' है वही निम्म॑न्थ-परम्परा का पौषध है । 
यद्यपि बुद्ध ने तीन प्रकार के उपोसथ में से आय उपोसथ को ही सर्वोत्तम बतलाया 
है, जो उनको अपने संघ में अमिमत था, तो भी जब “निगंठ उपोसथ” का परि- 
दास किया है, उसकी चुटि बतल्ाई है तो इतने मात्र से हम यह वस्तुस्थिति जान 
सकते हैं कि बुद्ध के समय में निम्नन्थ-परंपरा में भी पोषध--उपोपषथ की प्रथा प्रच- 
लित थी । “अंगुत्तर निकाय के उपोसथ वाले शब्द बुद्ध के मुंह से कहलाये गए 
हैं वे चाहे बुद्ध के शब्द न भी हों तब भी इतना तो कहा जा सकता है कि “अंगु 
त्तर निकाय!” को वततमान रचना के समय निग्रेन्‍्थ उपोषथ अवश्य प्रचलित था 
ओर समाज में उसका खासा स्थान था। पिग्क की वर्तमान रचना अशोक से 
अवाचीन नहीं है तब यह तो स्वयं सिद्ध है कि निग्नन्थ-परंपरा का उपोषथ उतना 
पुराना तो अवश्य है। निग्नन्थ-परम्पणा के उपोषथ की प्रतिष्ठा धार्मिक जगत में 
इतनी अवश्य जमी हुईं थी कि जिसके कारण बौद्ध लेखकों को उसका प्रतिवाद 
करके अपनी परम्परा में भी उपोषथ का अस्तित्व है ऐसा बतलाना पड़ा । बौद्धों 
ने अपनी परंपरा में उपोषथ का मात्र अस्तित्व ही नहीं बतलाया है पर उन्होंने 
उसे “आय उपोसथ” कह कर उत्कृष्ट रूप से भी प्रतिपादन. किया है श्रोर साथ ही 
निग्न न्थ-परंपरा के उपोषथों को छुटिपू्ण मी बतलाया है। बौद्धयरंपरा में उपोषथ 
ब्रत का प्रवेश आकस्मिक नहीं है बल्कि उसका आधार पुराना है। महावीर-सम- 
कालीन ओर पूवकालीन निग्नेन्थ-परंपरा में उपोषथ या पोषध व्रत की बड़ी महिमा 
थी जिसे बुद्ध ने अयने ढंग से अपनी परंपरा में भी स्थान दिया ओर बतलाया कि 
दूसरे सम्प्रदायवाले जो उपोषथ करते हैं वह आये नहीं है पर में जो उपोषथ 
कहता हूँ वही आय है | इसलिए भगवती” और “डउपासकदशा' की पीषध विपयक 
हकीक़त को किसी तरह अवांचीन या पीछे की नहीं मान सकते । 


(५ २ ) यद्यपि आजीवक-परंपरा में भी पौषध का स्थान होने की सम्भावना 
होती है तो भी उस परंपरा का साहित्य हमारे सामने वैसा नहीं है जैसा बौद्ध ओर 
निम्नन्थ-परंपरा का साहित्य हमारे सामने है | इसलिए पौपध के अस्तित्व के बारे 
में बोद्ध और निम्न॑स्थ-परम्परा के विषय में ही निश्चयपूर्वक कुछ कहा जा सकता 
है। हम जिस “अंगुत्तर निकाय” का ऊपर निर्देश कर आए हैं उसमें उपोषथ के 
संबन्ध में विस्तृत बन है उसका सक्षिप्त सार यों है--- 


उपोसथ-पीषघ १०३ 


“आयस्ती नगरी में कभी विशाखा नाम की उपासिका उपोषथ लेकर बुद्ध के 
पास आई ओर एक ओर बैठ गई तब उस विशाखा को संबोधित करके बुद्ध कहते 
हैं कि “हे विशाखे ! पहला उपोषथ गोपालक कहलाता है। जैसे सायंकाल में 
ग्वाले गायों को चराकर उनके मालिकों को वापस सोंपते हैं तब कहते हैं कि आज 
अमुक जगह में गायें चरीं, असुक जगह में पानी पिया और कल अमुक-अमुक 
स्थान में चरेंगी और पानी पिएँगी इत्यादि । वैसे ही जो लोग उपोषथ ले करके 
खान-पान की चर्चा करते हैं कि आज हमने अमुक खाया, अमुक पिया ओर कल 
अमुक चीज खायेंगे, अमुक पान करेंगे इत्यादि। ऐसा कहनेवालों का अर्थात्‌ 
उपोषथ लेकर उस दिन की तथा अगले दिन की खान-पान विषयक चर्चा करने 
वालों का उपोषथ गोपालक उपोषथ कहलाता है । 

“निग्नन्थ अमण अपने-अपने शआरवकों को बुल्लाकर कहते हैं कि हर एक दिशा 
में इतने योजन से आगे जो प्राणी हैँ उनका दंड--हिंसक व्यापार-छोड़ो तथा सब्र 
कपड़ों को त्याग कर कहो कि में किसी का नहीं हूँ और मेरा कोई नहीं है इत्यादि | 
देखो विशाखे ! वे निग्नन्थ-श्रावक अमुक योजन के बाद न जाने का निश्चय करते 
हैं और उतने योजन के बाद के प्राणियों की हिंसा को त्यागते हैं तब साथ ही वे 
मर्यादित योजन के अन्दर आनेवाले प्राणियों की हिंसा का त्याग नहीं करते इससे 
वे प्राणातिपात से नहीं बचते हैं| अ्तएव हे विशाखे ! मैं उन निग्नन्थ-श्रावकों के 
उपोषथ को प्राणातिपातयुक्त कहता हूँ । इसी तरह, जब वे श्रावक कहते हैं कि 
में अकेला हूँ, मेरा कोई नहीं हे, में किसी का नहीं हूँ तब्र वे यह तो निश्चय ही 
जानते हैं कि अमुक मेरे माता-पिता हैं, अमुक मेरी सत्री है, अमुक पुत्र आदि 
परिवार है। वे जब मन में अपने माता-पिता आदि को जानते हैं ओर साथ ही 
कहते हैं कि में अकेला हूँ, मेरा कोई नहीं, तब स्पष्ट ही, हे विशाखे ! वे 
उपोषथ में मृपरा बोलते हैं। इस तरह गोपालक और निग्नन्थ दोनों उपोषथ 
कोई विशेष लाभदायक नहीं हैं। परन्तु मैं जिस उपोषथ को करने के लिए 
उपदेश करता हूँ वह आये उपोषथ है और अधिक लाभदायक होता है | 
क्योंकि में उपोषथ में बुद्ध, धर्म और संघ, शील आदि की भावना करने को 

कहता हूँ जिससे चित्त के क्लेश- क्षीण होते हैं। उपोषथ करनेवाला अपने 
सामने अहत्‌ का आदश रख करके केवल एक रात, एक दिवस तक परिमित 
त्याग करता है और महान्‌ आदरशों की स्मृति रखता है। इस प्रयत्न से उसके 
मन के दोष अपने आप दूर हो जाते हैं। इसलिए वह आय उपोषथ है और 
महाफल्दायी भी है । 

“अंगुत्तर निकाय” के उपयुक्त सार से हम इतना मतलब तो निकाल ही 
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सकते हैं कि उसमें बुद्ध के मुख से बोद्ध परंपरा में प्रचलित उपोषथ के स्वरूप 
की तो प्रशंसा कराई गई है ओर बाकी के उपोषथों की निन्‍्दा कराई गई है | 
यहाँ हमें ऐतिहासिक दृष्टि से देखना मात्र इतना ही है कि बुद्ध ने जिस गोपालक 
उपोषथ ओर निम्नन्थ उपोषथ का परिहास किया है वह उपोषथ किस-किस परंपरा 
के थे ? निर्ग्रन्थ उपोषथ रूप से तो निःसंदेह निम्नन्थ-परंपरा का ही उपोषथ 
लिया गया है पर गोपालक उपोषथ रूप से किस परम्परा का उपोषथ लिया है १ 
यही प्रश्न है । इसका उत्तर जैन-परंपरा में प्रचलित पौषध-विधि ओर पौषध के 
प्रकारों को जानने से मलि-माँति मिल जाता है। जैन श्रावक पोषध के दिन 
भोजन करते भी हैं इसी को लक्ष्य में रखकर बुद्ध ने उस साशन पोषध को 
गोपालक उपोषथ कहकर उसका परिहास किया है। जैन श्रावक अशनत्याग 
पूवंक भी पीषध करते हैं और मर्यादित समय के लिए वस्त्र-अल्लंकार, कुठ्धम्ब- 
संबन्ध आदि का त्याग करते हैं तथा अमुक हद से आगे न जाने का संकल्प 
भी करते हैं इस बात को लक्ष्य में रखकर बुद्ध ने उसे निग्नन्थ उपोपथ कहकर 
उसका मखौल किया है। कुछ भी हो पर बोद्ध और जेन ग्रन्थों के तुल्लनात्मक 
अव्ययन से एक बात तो निश्चग्रपृवक्र कही जा सकती है कि पौषध व उपोषथ 
की प्रथा जैसी निग्नन्थ-परंपरा में थी वेंसी बुद्ध के समय में भी बोद्ध परम्परा में 
थी ओर यह प्रथा दोनों परम्परा में आज तक चली आती है , 

भगवती शतक ८, उद्देश ५ में गोतम ने महावीर से प्रश्न किया है कि 
गोशालक के शिष्य आजीवकों ने कुछ स्थविरों ( जेन-मिक्षुओं ) से पूछा कि 
उपाश्रय में सामय्रिक लेकर बैठे हुए श्रावक जब्र अपने वस्त्रादिका त्याग करते हैं 
और स्त्री का भी त्याग करते हैं तत्र उनके वस्त्राभरण आदिको कोई उठा ले 
जाए. और उनकी स्त्री से कोई संसर्ग करे फिर सामायिक पूरा होने के बाद वे 
श्रावक अगर अपने कपड़े-अलंकार आदि को खोजते हूँ तो क्‍या अपनी ही वस्तु 
खोजते हैं कि ओरों की ? इसी तरह जिसने उस सामायिक वाले शावकों की त्यक्त 
स्त्री का संग किया उसने उन सामायिक वाले श्रावकों की ही स्त्री का संग किया 
या अन्य की स्त्री का १ 

इस प्रश्न का महावीर ने उत्तर यह दिया है कि सामायिक का समय पूरा 
होने के बाद चुराए वस्त्रादिकों खोजनेवाले श्रावक अपने ही वस्त्र आदि खोजते 
ईं, दूसरे के नहीं । इसी तरह स्त्री संग करनेवाले ने भी उस सामाथ्रिकधारी 
श्रावक की ही स्त्री का संग किया है ऐसा मानना चाहिए, नहीं कि अन्य की स्त्री 
का। क्योंकि श्रावक ने मर्यादित समय के लिए वस्त्र-आभूषण-आदि का मर्यादित 
त्याग किया था; मन से बिलकुल ममत्व छोड़ा न था। इस गौतम-महावीर के 
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प्रश्नोत्तर से इतना तो स्पष्ट है कि निग्रनन्थ-श्रावक के सामायिक ब्रत के विषय में 
(जो पोषध व्रत का ही प्राथमिक रूप है ) जो आजीवकों के द्वारा परिहासमय 
पूवपक्ष मग० श० ८ , उ० ५ में देखा जाता है वही दूसरे रूप में ऊपर 
वर्णन किये गए अंगुत्तरिकाय गत गोयालक ओर निग्नन्थ उपोषथ में प्रति- 
तिंत्रित हुआ जान पड़ता हैं। यह भो हो सकता हैं कि गोशालक के शिष्यों 
की तरफ से मी निग्नन्‍्थ श्रावकों के सामायिकादि ब्रत के प्रति आत्तिप होता 
रहा हो ओर उसका उत्तर भगवती में महावीर के द्वारा दिलाया गया हो। 
आज हमारे सामने गोशालक की आजीवक-परम्परा का साहित्य नहीं है पर वह 
एक अश्रमण-परम्परा थी और अपने समय में प्रतल्ल भी थी तथा इन परम्पराओं 
के आचार-विचारों में अनेक बातें त्रिलकुल समान थीं। यह सच देखते हुए 
ऐसा भी मानने का मन हो जाता है कि गोशालक की परम्परा में भी सामायिक- 
उपोषथादिक व्रत प्रचलित रहे होंगे। इसीलिए. गोशालक ने या उसके अनुया- 
यियों ने बुद्ध के अनुयायियों की तरह निम्नन्थ-परम्परा के सामायिक-पौपध आदि 
ब्रतों का निःसार बताने की दृष्टि से उनका मखौल किया होगा। कुछ भी हो 
पर हम देखते हैँ कि महावीर के मुख से जो जवाब दिलाया गया है वह 
बिलकुल जेन मंतब्य की यथार्थता को प्रकट करता है। इतनी चर्चा से यहै बात 
सरलता से समक में आ जाती है कि अ्रमणु-परंपरा की यसिद्ध तीनों शाखाओं 
में पोपध या उपापथ का स्थान अवश्य था और वे परंपराएँ आपस में एक 
दूसरे की प्रथा को कयक्ष-दष्टि से देखती थों और अपनी प्रथा का श्रेष्ठत्व 
स्थापित करती थीं । 

( हे ; संस्कृत शब्द “उपवसथ'” है, उसका पाल्ि रूप उपोसथ है और 
आकऊृत रूप पोसह तथा पोसघ है | उपोसथ और पोसह दोनों शब्दों का मूल तो 
उपवसथ शब्द ही हैँ | एक में व का उ होने से उपोंसथ रूप की निष्पत्ति हुई है, 
जत्न कि दूसरे में उ का लोप और थ का ह तथा ध होने से पोसह और पोसघ शब्द 
च्रने हैं। आगे पालि के उपर से अध संस्क्रत जैसा उपोपथ शब्द व्यवहार में 
आया जबत्र कि पोसह तथा पोसघ शब्द संस्कृत के ढाँचे में ढल्कर अनुक्रम से 
पौषध ओर प्रौषध रूप से व्यवहार में आये। संस्कृत प्रधान वैदिक-परम्परा में, 
यद्रवि उपवसथ शब्द शास्त्रों मं प्रसिद्ध है तथापि पाल्लि उपोसथ के उपर से बना 
हुआ उपोषथ शब्द भी वैदिक लोक-्यवहार में व्यवहृत होता है। जैन-परम्परा 
जब्र तक मात्र प्राऊृत का व्यवह्यर करती थी तब्र तक पोसह तथा पोसघ शब्द ही 
व्यवहार में रहे पर संस्कृत में व्याख्याएँ लिखी जाने के समय से श्रेताम्बरीय 
व्याख्याकारों ने पोसह शब्द का मूल बिना जाने ही उसे पौषध रूप से संस्कृत 
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किया । जो दिगम्बर व्याख्याकार हुए उन्होंने पौषध ऐसा संस्कृत रूप न अपनाकर 
पोसघ का प्रौषध ही संस्कृत रूप व्यचहुत किया । इस तरह हम देखते हैं कि 
एक ही उपवसथ शब्द जुदे-जुदे लौकिक प्रवाहों में पड़कर उपोषथ, पोसह, पोसघ, 
पौषध, प्रौषध ऐसे अनेक रूपों को धारण करने लगा | वे सभी रूप एक ही 
कुठम्ब के हैं । 

पोसह आदि शब्दों का मात्र मूल ही एक नहीं है पर उसके विभिन्‍न अर्थों 
के पीछे रहा हुआ भाव भी एक ही है। इसी भाव में से पोसह या उपोसथ 
ब्रत की उत्पत्ति हुई है। वंदिक-परंपरा यज्ञ-्यागादिको मानने वाली अतएव 
देवों का यजन करने वाली है। ऐसे खास-खास यजनों में वह उपवास 
ब्रत को भी स्थान देती है। अमावास्था और पौणमासी को वह “उपवसर्था 
शब्द से व्यवहवत करती है। क्योंकि उन तिथियों में वह दर्शपोणमास नाम 
के यजशों का विधान करती है * तथा उसमें उपयबास जैसे व्रत का भी विधान 
करती है। सम्मवतः इसलिए वैदिक परंपरा में अमावस्या और पौणमासी- 
उपवसथ कहलाती हैं। श्रमण-परंपरा वेंदिक परंपरा की तरह यज्ञन्याग या 
देवयजुन को नहीं मानती | जहाँ वैदिक परंपरा यज्ञ-यागादि व देववजन द्वार 
ग्राध्यात्मिक प्रगति बतलाती है, वहाँ श्रमणू-परंपरा आध्यात्मिक प्रमति के लिए 
एक मात्र आत्मशोधन तथा स्वरूप-चिन्तन का विधान करती है। इसके लिए 
श्रमण-परंपरा ने भी मास की वे ही तिथियाँ नियत कीं जो वेंदिक-परंपरा में यज्ञ 
के लिए नियत थीं | इस तरह श्रमण-परंपरा ने अमावास्या और पौणमासी के 
दिन उपवास करने का विधान किया । जान पड़ता है कि पन्द्रह रोज के अन्तर 
को धार्मिक दृष्टि से लम्बा समककर उसने बीच में अध्य्मी को भी उपवास 
पूवंक धर्मचिन्तन करने का विधान किया । इससे श्रमण-परंपरा मं शअ्रष्य्मी 
तथा पूर्णिमा और अष्टमी तथा अमावास्या में उपवास-यूचवक आत्मचिन्तन करने 
की प्रथा चल पड़ी * । यही प्रथा बौद्ध-परंपरा में उपोसथ' और जैनघरमम पर- 
म्परा में पोसह' रूप से चली आती है| परम्परा कोई भी हो सभी अपनी-अपनी 
दृष्टि से आव्म-शान्ति और प्रगति के लिए ही उपवास-ब्रत का विधान करती है | 
इस तरह हम दूर तक सोचते हैं तो जान पड़ता है कि पीषध व्रत की उत्पत्ति का 
मूल असल्ल में आध्यात्मिक प्रगति मात्र है। उसी मूल से कहीं एक रूप में तो 
कहीं दूसरे रूप में उपवसथ ने स्थान प्राप्त किया है | 


१, कात्यायन श्रोतसूत्र ४. १५. ३५. | 
२. उपासकदशांग अ्र० १. 'पोसहोववासस्स' शब्द की यीका. 
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अन्र भी एक प्रश्न तो बाकी रह ही जाता है कि क्या वेदिक-परपरा में से 
श्रमण-परंपरा में उपोसथ या पोसह ब्रत आया या श्रमण परंपरा के ऊपर से बेंदिक 
परंपरा ने उपवसथ का आयोजन किया ? इसका उत्तर देना किसी तरह सहज 
नहीं है | हजारों वर्षों के पहले किस प्रवाह ने किसके ऊपर असर किया इसे 
निश्चित रूप से जानने का हमारे पास कोई साधन नहीं हैे। फिर भी हम 
इतना तो कह ही सकते हैं कि बेंदिक-परंपरा का उपबसथ प्रेय का साधन माना 
गया है, जब कि श्रमणु-परंपरा का उपोसथ या पोसदह श्रेय का साधन माना 
गया है। विकास क्रम की दृष्टि से देखा जाए तो मनुष्य-जाति में प्रेय के बाद 
श्रेय की कल्पना आई है। यदि यह सच हो तो अश्रमण-परंपरा के उपवास या 
पोसह की प्रथा कितनी ही प्राचीन क्‍यों न हो, पर उसके ऊपर बैंदिक परंपरा के 
उपवसथ यज्ञ की छाप है | 


( ७ ) 
भाषा-विचार 


महावीर समकालीन और पू्कालीन निग्नन्थ-परंपरा से संबन्ध रखनेवाली 
अनेक वातों में भाषा-प्रयोग, त्रिदंड और हिंसा आदि से विरति का भी समावेश 
होता है। बौद्धपिटकों और जेन-आगमों के तुलनात्मक अध्ययन से उन 
मुद्दों पर काफी प्रकाश पड़ता है | हम यहाँ उन मुद्दों में से एक-एक लेकर उस पर 
विचार करते हैं:-- 

पज्मिम निकाय के अ्रमयराज सुत्त में भाषा-प्रयोग सम्बन्धी चर्चा है। 
उसका संक्षिप्त सार यों है--कभी अभयराज कुमार से ज्ञातपुत्र महात्रीर ने कहा 
कि तुम तथागत बुद्ध के पास जाओ और प्रश्न करो कि तथागत अप्रिय वचन 
बोल सकते हैं या नहीं ? यदि बुद्ध हाँ कहें तो वह हार जाएँगे, क्योंकि अप्रिय- 
भाषी बुद्ध कैसे ? यदि ना कहें तो पूछना कि तो फिर मदन्त ! आपने 
. देबदत्त के बारे में अप्रिय कथन क्यों किया है कि देवदत्त दुर्गतिगामी और नहीं 

सुधरने योग्य है ? 

ज्ञातपुत्र की शिक्षा के अनुसार अभयराज कुमार ने बुद्ध से प्रश्न किया 
तो बुद्ध ने उस कुमार को उत्तर दिया कि बुद्ध अप्रिय कथन करेंगे या नहीं 
यह बात एकान्‍्त रूप से नहीं कही जा सकती | बुद्ध ने अपने जवाब में एकान्त 
रूप से अप्रिय कथन करने का स्वीकार या अस्वीकार नहीं करते हुए यही 
बतलाया कि अगर अप्रिय भी हितकर हो तो बुद्ध बोल सकते हैं परन्तु जो 
अटहितकर होगा वह भले ही सत्य हो उसे बुद्ध नहीं बोलेंगे । बुद्ध ने वचन का 
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विवेक करते हुए. बतलाया है कि जो वचन असत्य हो वह प्रिय हो या अप्रिय, 
बुद्ध नहीं बोलते । जो वचन सत्य हो पर अहितकर हो तो उसे भी नहीं बोलते । 
परन्तु जो वचन सत्य हो वह प्रिय या श्रप्रिय होते हुए भी हितदृष्टि से बोलना 
हो तो उसे बुद्ध बोलते हैं । ऐसा वचन-विवेक सुन कर अभयराज कुमार बुद्ध का 
उपासक बनता है। 

ज्ञातपुत्र महावीर ने अमयरज कुमार कों बुद्ध के पास चर्चा के लिए. भेजा 
होगा या नहीं यह कहा नहीं जा सकता, पर मज्मिमनिकाय के अक्त सूत्र के 
आधार पर हम इतना तो निर्विवाद रूप से कह सकते हैं कि जब देवदत्त बुद्ध का 
विरोधी बन गया और चारों ओर यह बात फैल्ली कि बुद्ध ने देवदत्त को बहुत कुछ 
अप्रिय कहा है जो कि बुद्ध के लिए शोभा नहीं देता, तब बुद्ध के समकालीन या 
उत्तरकालीन शिष्यों ने बुद्ध को देवदत्त की निन्‍दा के अपवाद से मुक्त करने के 
लिए “अ्मयराज कुमारमुत्त' की रचना की । जो कुछ हो, पर हमारा अस्घ॒त प्रश्न 
तो निग्नन्थ-परंपरा संत्रन्धी भाषा-प्रयोग का है | 

निग्नन्थ-परंपरा में साधुओं की भाषा-समिति सुप्रसिद्ध है। भाषा कैसी और 
किस दृष्टि से बोलनी चाहिए इसका विस्तृत और सूक्ष्म विवेचन जैन आममों में भी 
आता है। हम उत्तराध्ययन और दशवैकालिक आदि आममों में आई हुईं 
भाषा-समिति की चर्चा को उपयुक्त अ्रभयराजकुमारसुत्त की चर्चा के साथ मिल्ाते 
हैं तो दोनों में तत्वतः कोई अन्तर नहीं पाते । अब प्रश्न यह है कि जैन-आगमों 
में आनेवाली भाषा-समिति की चर्चा भाव-विचार रूप से महावीर की समकालीन 
ओर पूर्वकालीन निर्ग्रन्थ-परंपरा में थी या नहीं! हम यह तो जानते ही हैं कि 
महावीर के सम्मुख एक पुरानी व्यवस्थित निम्न॑न्थ-परम्परा थी जिसके कि वे नेता 
हुए। उस निर्र॑न्थ-बरम्परा का श्र त-साहित्य मी था जो 'पूव' के नाम से प्रसिद्ध 
है | श्रमणत्व का मुख्य अंग भाषा-व्यवहार्मूलक जीवन-व्यवहार है । इसलिए उसमें 
भाषा के नियम स्थिर हो जाएँ यह स्वामाविक है| इस विषय में महावीर ने कोई 
सुधार नहीं किया है | और दशवैकालिक आदि आगमों की रचना महावीर के 
थोड़े समय बाद हुई है। यह सब देखते हुए इसमें संदेह नहीं रहता कि भाषा- 
समिति की शाब्दिक रचना भले ही बाद की हो पर उसके नियम-अतिनियम 
निग्र न्थ-परपरा के खास महत्त्व के अंग थे । और वे सब्र महावीर के समय में और 
उनके पहले भी निर्ग्नन्थ-परम्परा में स्थिर हो गए. थे । कम से कम हम इतना तो 
कह ही सकते हैं कि जैन-आगमों में वर्णित भाषा-समिति का स्वरूप बौद्धगन्थों से 
उधार लिया हुआ नहीं है। वह पुरानी निग्न॑न्थ-परंपरा के भाषा-समिति विषयक 
मन्तव्यों का निदशक मात्र हे । 


. त्रिदएंड १०६ 


( ८ ) 
त्रिदण्ड 

बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने कायकर्म, वचन कर्म और मनःकर्म ऐसे त्रिविध 
कर्मों का बन्धन रूप से प्रतिपादन किया है। इसी तरह उन्होंने प्राणातिपात, 
मृषावाद आदि दोषों को अनथ रूप कहकर उनकी विरति को लामलायक प्रति- 
पादित किया है तथा संवर अर्थात्‌ पापनिरोध और निजंरा श्रर्थात्‌ कर्मज्ञय को भी 
चारित्र के अंगरूप से स्वीकार किया है | कोई भी चारित्रलक्षी धर्मोपदेशक्क उपयुक्त 
मन्तव्यों को बिना माने अपना आध्यात्मिक मन्तव्य लोगों को समझा नहीं सकता | 
इसलिए अन्य श्रमणों की तरह बुद्ध ने भी उपयुक्त मंतव्यों का स्वीकार व प्रति- 
पादन किया हो तो यह स्वाभाविक ही है | परन्तु हम देखते हैं कि बोद्ध पि्कों में 
बुद्ध ने या बौद्ध-मिक्तुओं ने अयने उपयुक्त मंतव्यों को सीधे तौर से न बतलाकर 
द्रविड-प्राणायाम किया है | क्योंकि उन्होंने श्रपना मंतव्य वतलाने के पहले निग्नन्थ 
परंपरा की परिभाषाओं का ओर परिमाषाओं के पीछे रहे हुए भावों का प्रतिवाद 
किया है ओर उनके स्थान में कहीं तो मात्र नई परिभाषा बतलाई है और कहीं 
तो निग्नन्थ-परंपरा की अपेक्षा अपने जुदा भाव व्यक्त किया है। उदाहरणार्थ- 
निग्नन्थ-परंपरा जिविधकर्म के लिए कायदंड, वचनटंड और मनोदंड * 
जैसी परिभाषा का प्रयोग करती थी और आज भी करती है । उस परिभाषा 


० 


के स्थान में बुद्ध इतना ही कहते हैं कि में काबदंड, वचनदंड और मनोदंड 
के बदले कायकर्म, वचनकर्म और मनःकर्म कहता हूँ । ओर निग्न॑न्थों की तरह 
कायकम की नहीं पर मन की पग्रधानता मानता हूँ।* इसी तरह बद्ध 
कहते हैं कि महाप्राणातिपात और मृषावाद आदि दोषों को में भी दोष मानता 
हूँ पर उसके कुफल से बचने का रास्ता जो में बतलाता हूँ वह निग्नन्थों के 
बतलाए रास्ते से बहुत अच्छा हैं। बुद्ध संवर ओर निजरा को मान्य रखते हुए 
मात्र इतना ही कहते हूं कि में भी उन दोनो तत्वों को मानता हूँ पर मे निम्नन्थों 
की तरह निजरा क साधन रूप से तय का स्वीकार न करके उत्तके साथन रूप से 
शील, समाधि आर प्रज्ञा का विधान करता हैँ ।* 

जुदे-जुद वाद्धप्न्थों में आये हुए उपयुक्त भाव के कथनों के ऊपर से यह 

बात सरलता ते समझ मे आ सकती है कि जब कोई नया सुधारक या विचारक 


बंदी । 
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अपना स्वतंत्र मार्ग स्थापित करता है तब उसको या तो पुरानी परिभाषाओं के 
स्थान में कुछ नई-सी परिभापाएँ गढ़नी पड़ती हैं या पुरानी परिभाषाओं के पीछे 
रहे हुए पुरानी परंपराओं के भावों के स्थान में नया भाव वतलाना पड़ता है । 
ऐसा करते समय जाने या अनजाने वह कमी-कमो पुराने मतों की समीक्षा करता 
है। उदाहरणाथ ब्राह्मण ओर यज्ञ जैसे शब्द वैदिक-परंपरा में अमुक भावों के 
साथ प्रसिद्ध थे | जबत्र बोद्ध, जैन आदि श्रमण-परपराओं ने अपना सुधार 
स्थापित किया तब उन्हें ब्राह्मण और यज्ञ जैसे शब्दों को लेकर भी उनका भाव 
अपने सिद्धान्तानुसार वतलाना पड़ा।' इससे ऐतिहासिक तथ्य इतना तो 
निविवाद रूपस फलित होता है कि जिन परिभापाश्रों ओर मन्तव्यों की समालोचना 
नया सुधारक या विचारक करता है, वे परिमाषाएँ और वे मन्तव्य जनता में 
प्रतिष्ठित ओर गहरी जड़ जमाए हुए होते हैं; ऐसा बिना हुए नये सुधारक या 
विचारक को उन पुरानी परिभाषाओं का आश्रय लेने की या उनके अन्दर रहे हुए, 
रूढ़ पुराने भावों की समालोचना करने की कोई जरूरत ही नहीं होती । 

यदि यह विचारसरणी ठीक है तो हम इतना अवश्य कह सकते हैं कि 
कायदंड आदि त्रिविध्र दंडों की, महान्‌ प्राणातिपात आदि दोषों से दुगेतिरूप फल 
पाने की तथा उन दोषों की विरति से सुफल पाने की और तप के द्वारा निजरा 
होने की तथा संबर के द्वारा नया कम न आने की मान्यताएँ निग्नन्थ-परंपरा में 
बहुत रूट हो गयी थीं, जिनका कि बौद्ध मिक्षु सच्चा-कूठा प्रतिवाद करते हैं । 

निम्नन्थ-परंपरा की उपयुक्त परिभाषाएँ और मान्यताएँ मात्र महावीर के 
द्वार पहले पहल चलाई हुई या स्थापित हुई होतीं तो बौद्धों को इतना प्रबल 
सच-मूठ प्रतिबाद करना न पड़ता । स्पष्ट है कि त्रिदंड की परिभाषा और 
सँंवर-नि्जंर आदि मंतव्य पूर्वकालीन निम्नन्थ-परंपरा में से ही महावीर को विरा- 
सत मे मिले थे । 

हम त्राद्व ग्रन्थों के साथ जेन आगमों की तुलनात्मक चर्चा से यहाँ इतना ही 
कहना चाहते हैं कि जेन आगमों में जो कायदंड आदि तीन दंडों के नाम आते 
हैं और तीन दंडो की निद्कत्ति का अनुक्रम से कायगुमि, वचनगुति ओर ननोगुति 
रूप से विधान आता है तथा नवनच्चों मे संवर-निजरा का जो चणुन है तथा तप 
को निजग का साधन माना गया है और महाप्राशातिपात, म्पावाद आदि दोषों 
से बड़े अपाय का कथन आता है वह सब निग्नन्थ-परंपरा की परिभाषा और विचार 


विषयक प्राचीन सम्पत्ति है । 
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१ उत्तराध्ययन आ० २४; आअ० १२ ४१, ४२, ४४; धम्मपद वर्ग २६ | 


लेश्या-विचार १११ 


बौद्ध-पियकों तथा जैन-प्रन्थों को पढ़नेवाला सामान्य अम्यासी केवल यही 
जान पाता है कि निग्नन्थ-परंपरा ही तय को निजरा का साधन माननेवाली हे परन्तु 
वास्तव में यह बात नहीं है । जब हम सांख्य-योग-परंपरा को देखते हैं तब मालूम 
पड़ता है कि योग-परंपरा भी निजरा के साधन रूप से तप पर उतना ही भार देती 
आई है जितना भार निग्रन्थ-परंपरा उस पर देती है | यही कारण है कि उपलब्ध 
योग-सूत्र के रचयिता पतंजलि ने अन्य साधनों के साथ तप को भी क्रिया-योग रूप 
से गिनाया है (२-१) इतना ही नहीं बल्कि पतञ्जलि ने क्रिया-योग में तप को ही 
प्रथम स्थान दिया है । 

इस सूत्र का भाष्य करते हुए व्यास ने सांख्य-योग्य-परंपरा का पूरा अभिप्राय 
प्रगट कर दिया है । व्यास कहते हैं कि जो योगी तपस्वी नहीं होता वह पुरानी 
चित्र-विचित्र कर्म-बासानाओं के जाल को तोड़ नहीं सकता | व्यास का पुरानी 
वासनाओं के भेदक रूप से तप का वन ओर निग्नथ-परंपरा का पुराण कर्मों 
की निजरा के साधन रूप से तप का निरूपण-ये दोनों श्रमण-परंपरा की तप 
संत्रन्धी प्राचीनतम मान्यता का वास्तविक स्वरूप प्रगण करते हैं | बुद्ध को छोड़कर 
सभी श्रमण-परंपराओं ने तप का अति महत्त्व स्वीकार किया है। इससे हम 
यह भी समझ सकते हैं किये परंपराएँ श्रमण क्‍यों कहलाई ? मूलक में 
भ्रमण का अथ ही तप करनेवाला है। जम॑न विद्वान्‌ विन्टरनित्स ठीक कहता है 
कि श्रामणिक-साहित्य वेंदिक-साहित्य से भी पुराना है जो जुदे-जुदे रूपों में महा- 
भारत, जैनागम तथा बौद्ध-पियकों में सुरक्षित है | मेरा निजी विचार है कि सांख्य- 
योग-परंपरा अपने विशाल तथा मूल अथ में सभी श्रमण-शाखाओं का संग्रह कर 
लेती है | श्रमण-परंपरा के तप का भारतीय-जीवन पर इतना अधिक प्रभाव पड़ा 
है कि वह किसी भी प्रान्त में, किसी भी जाति में और किसी भी फिरके में सरत्नता 
से देखा जा सकता है। यही कारण है कि बुद्ध तप का प्रतिवाद करते हुए भी 
पतप' शब्द को छोड़ न सके। उन्होंने केवल उस शब्द का अर्थ भर अपने 
अभिप्रायानुकूल किया है । 


( ६ ) 
लेश्या-विचार 


वैदिक-परंपरा में चार वर्णों की मान्यता धीरे-धीरे जन्म के आधार पर स्थिर 
हो गई थी | जब वह मान्यता इतनी सख्त हो गईं कि आन्तरिक थोग्यता रखता 
हुआ भी एक वण का व्यक्ति अन्य वर्ण में या अन्य वणयोग्य धर्मकार्य में प्रविष्ट 
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हो नहीं सकता था । तब जन्मसिद्ध चार वर्णों की मान्यता के विरुद्ध गुणकमसिद्ध 
चार वर्ण की मान्यता का उपदेश व प्रचार श्रमण वर्ग ने बड़े जोरों से किया, 
यह बात इतिहास-प्रसिद्ध है । 

बुद्ध और महावीर दोनों कहते हें कि जन्म से न कोई ब्राह्मण है, न ज्षत्रिय 
है, न वैश्य है, न श॒द्र है। ब्राह्मणादि चारों कर्म से ही माने जाने चाहिए 
इत्यादि १ । अश्रमण-धर्म के पुरस्कर्ताओं ने ब्राह्मण-परंपरा प्रचल्नित चतुर्विध 
वर्ण-विभाग को गुण-कर्म के आधार पर स्थापित तो किया पर वे इतने मात्र से 
संतुष्ट न हुए। अच्छे-बुरे गुण-कर्म की भी अनेक कक्षाएँ होती हैं। इसलिए 
तदनुसार भी मनुष्य जाति का वर्गोकरण करना आवश्यक हो जाता है । श्रमण- 
परंपरा के नायकों ने कभी ऐसा वर्गाकरण किया भी है। पहले किसने किया सो 
तो मालूम नहीं पड़ता पर बोद्ध-पग्रन्थों में दो नामों के साथ ऐसे वर्गीकरण की 
चर्चा आती है। “दीव-निकाय” में आजीवक मंखलि गोशाल्क के नाम के साथ 
ऐसे वर्गीकरण को छु: अमभिजाति रूप से निर्दिष्ट किया है, जब कि अंगुत्तर 
निकाय म॑ पुरणकस्सय के मन्तत्य रूप से ऐसे वर्गीकरण का छुः अभिजाति 
रूप से कथन है *। ये छुः अमिजातियां अथवा मनुष्यजाति के कर्मानुसार 
कक्षाएँ इस प्रकार हैं-कृष्ण, नील, लोहित-रक्त, हरिद्र-पीत, शुक्ल, परम शुक्ल | 
इन छः प्रकारों म॑ं सारी मनुष्यजाति का अच्छे-बुरे कम की तीत्रता-मन्दता के 
अनुसार समावेश कर दिया है । 

आजीवक परंपरा और पुरणुकस्सप की परंपरा के नाम से उपयुक्त छुः 
अभिजातियों का निर्देश तो वीद्ध-अन्थ में आता है पर उस विषयक निग्नन्थ-परंपरा 
संबन्धी मन्‍्तव्य का कोई निर्देश बौद्ध-ग्न्थ में नहीं है जब कि पुराने से पुराने जैन 
ग्रन्थों में ? निग्नन्थ-यरंपरा का मन्तव्य सुरक्तित है। निग्नेन्थ-परपरा छः अमभि- 
जातियों की लेश्या शब्द से व्यवह्वत करती आई है। बह कृष्ण, नील, कापोत 
तेज, पद्म और शुक्ज्ञ ऐसी छुः लेश्याओं को मान कर उनमें केवल मनुष्यजाति 
का ही नहीं वल्कि समग्र य्राशी जाति का गुण-ऋमानुसार सनावश करतो है। 
लेश्या का अथ है विचार, अध्यवसाय व परिणान | क्र ओर हूृत्तन विचार कृष्ण 
लेश्या है और शुभ और शुभतर विचार शुक्ल लेश्या हैं । बीच की लेश्याएँ 
विचारगत अशुभता और शुभता का विविध मिश्रण मात्र ह ! 
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बुद्ध ने पुरणकस्सप की छुः अ्रभिजातियों का वर्णन आनन्द से सुनकर कहा 
है कि में छः अभिजातियों को तो मानता हूँ पर मेरा मन्तव्य दूसरों से जुदा है । 
ऐसा कह करके उन्होंने कृष्ण ओर शुक्ल ऐसे दो भेदों में मनुष्यजाति को विभा- 
जित किया है। कृष्ण अर्थात्‌ नीच, दरिद्र, दुभंग और शुक्ल अर्थात्‌ उच्च, सम्पन्न, 
सुभग । ओर पीछे कृष्ण प्रकार वाले मनुष्यों को तथा शुक्ल प्रकार वाले मनुष्यों 
को तीन-तीन विभागों में कर्मानुसार बांय है। उन्होंने कहा है कि रंग-वर्ण 
कृष्ण हो या शुक्ल दोनों में अच्छे-बुरे गुण-कम वाले पाए जाते हैं। जो बिल- 
कुल क्र हैं वे कृष्ण हैं, जो अच्छे कर्म वाले हैं वे शुक्ल हैं और जो अच्छे-बुरे 
से परे हैं वे अशुक्ल-अकृष्ण हैं। बुद्ध ने अच्छे-बुरे कर्मानुसार छ॒ः प्रकार तो मान 
लिए पर उनकी व्याख्या कुछ पुरानी परंपरा से अल्लग की है जैसी कि योगशास्त्र 
में पाई जाती है। जैन-पन्थों में ऊपर वर्शित छः लेश्याओं का वर्णन तो है ही 
जो कि आजीवक और पुरणकस्सप के मन्तव्यों के साथ विशेष साम्य रखता है 
पर साथ ही बुद्ध के वर्गीकरण से या योग-शास्त्र के वर्गीकरण से मिलता-जुलता 
दूसरा वर्गीकरण भी-जैन-अन्थों में आता है । " 


उपयुक्त चर्चा के ऊपर से हम निश्चयपूर्वक इस नतीजे पर नहीं आ सकते 
कि लेश्याओं का मंतब्य निग्नन्थ-परंपरा में बहुत पुराना होगा । पर केवल जैन- 
ग्रन्थों के आधार पर विचार करें ओर उनमें आनेवाली द्रव्य तथा भाव लेश्या 
की अनेक विधि प्ररूपणाओं को देखें तो हमें यह मानने के लिए बाधित होना 
पड़ता है कि भले ही एक या दूसरे कारण से निग्नन्थ-सम्मत लेश्याओं का 
वर्गीकरण बौद्ध-ग्रन्थों में आया न हो पर निग्नन्थ-परंपर आजीवक और पुरण- 
कस्सप की तरह अपने ढंग से गुण कर्मानुसार छुः प्रकार का वर्गीकरण मानती थी। 
यह सम्भव है कि निग्नन्थ-परम्परा की पुरानी लेश्या विषयक मान्यता का अगले 
निम्नन्थों ने विशेष विकास व स्पष्टीकरण किया हो और मूल में गुण-कर्म रूप 
लेश्या जो भाव लेश्या कही जाती है उसका संबन्ध द्रव्यलेश्या के साथ पीछे से 
जोड़ा गया हो; जेंसा कि भाव-कर्म का संबन्ध द्रव्यकर्म के साथ जोड़ा जाता है । 
ओर यह भी सम्मव है कि आजीवक आदि अन्य पुरानी श्रमण-पर पराओं की 
छुः अमिजाति विषयक मान्यता को महावीर ने या अन्य निग्नन्थों ने अपना कर 
लेश्यारूप से प्रतिपादित किया हो और उसका कुछ परिवर्तन और उसका कुछ 
शाब्दिक परिवतन एबं अथ विकास भी किया हो | 


१. भगवती २६ १. । योगशासत्र ४ ७. 
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सब ज्ञत्व 


तत््वज्ञान की विचारधाराओं में सर्वज्ञत्व और सबंदर्शित्व का भी एक प्रश्न 
है। यह प्रश्न भारतीय तत्ततज्ञान जितना ही पूगाना है ' इस विषय में निग्नन्थ- 
परम्परा की इतिहासकाल से केंसी धारणा रही है इस बात को जानने के लिए 
हमारे पास तीन साधन हैं | एक तो प्राचीन जेन आगम., दसरा उत्तरकार्तलीन जैन 
वाह्मय ओर तीसरा बौद्ध अन्थ । उत्तरकाज्ञीन वाह्मय म॑ कभी कोई एसा पतक्षकार 
नहीं हुआ जो सवज्ञत्व-सवदर्शित्व की सम्मवर्नीयता मानता न हैं; आर जो महावीर 
आदि तीर्थंकरों में स्वेज्ञत्व-सवंठशित्व का उपचरित या मात्र श्रद्धाजनित व्यवहार 
करता हो। आगमों म॑ भी यही वस्तु स्थापित-सी वाणित है । महावीर आदि अरि- 
हंतों को जैन आगम निःशंकतया सवज्ञ-सबंदशों वशित करते हैं | ओर सवज्ञत्व- 
सवद्शित्व की शक्यता का स्थापन भी करते हैं। इतना ही नहीं वल्कि जेन आगम 
उत्तरकाल्ीन वाहमय की तरह अन्य सम्प्रदाय के नायको के सबजत्व-सवद्शित्व 
का विरोध भी करते है | उदाहरणाथथ जेन आगमकार महावीर के निजी शिष्य 
परन्तु उनसे अलग होकर अपनी जमात जमानेवाले जमालि के सबज्त्व-सर्वदशि- 
त्व का परिहास करते हैं । इसी तरह वे महाबीर के समकाल्लीन उनके सहसाधक 
गोशाल॒क के सवबशत्व-सवंदर्शित्व की भी नहीं मानते:” जब कि जमालि और 
ग़ोशालक को उनके अनुयायी जिन, अरिंत ओर सवज्ञ मानते हैं । 
बौद्ध ग्रन्थों में भी अन्यतीर्थिक प्रधान पुरुषों के वर्णन में उनके नाम के साथ 
स्वशत्व-सवदर्शित्वसूचक विशेषण अक्सर पाए जाते हैं। केवल ज्ञातपुत्र महावीर 
के नाम के साथ ही नहीं बल्कि पुरणकस्सप, गोशालक आदि अन्य तीथकरों के 
नाम के साथ भी सर्वज्ञत्व-सवंदर्शित्व सूचक विशेषण उन ग्रन्थों में देखे जाते 
हैं।* इन सत्र साधनों के आधार से हम विचार करें तो नीचे लिखे परिणाम 
पर आते है--- 

१--जैसे आज हर एक श्रद्धालु अपने मुख्य गद्दीधर को जगद्गुरु, आचार्य, 
आदि रूप से बिना माने-मनवाए, संतुट नहीं होता अथवा जेसे आधुनिक शिक्षण क्षेत्र 
मे डॉक्टर आदि पदवियों की प्रतिष्ठा है वसे ही पुगने समय म॑ हर एक सम्प्रदाय 
अपने मुखिया को सवज्ञ-सवंदशों त्रिना माने-मनवाए संतुए होता न था | 





१. भगवती ६ ३२; ३७६; ६. ३३; १५. | 
२. अंगुत्तर०५०). [ए,?, 429 


सवशत्व श्श्पू 


२---जहाँ तक सम्भव हो हर एक सम्प्रदायानुयायी अन्य सम्प्रदाय के मुखियों 
में सवशत्व-सर्बदर्शित्व का निषेध करने की कोशिश करता था । 

३---सवशत्व-सवंदर्शित्व की मान्यता की पुरानी साम्प्रदायिक कसौटी मुख्य- 
तया साम्प्रदायिक श्रद्धा थी | 

उपयुक्त ऐतिहासिक परिणामों से यह तो निविवाद सिद्ध है कि खुद महावीर 
के समय में ही महावीर निग्नन्थ-परंपरा में सर्वज्ञ-सवंदर्शी माने जाते थे । परन्तु 
प्रश्न तो यह है कि महावीर के पहले सवज्ञत्व-सवदर्शित्व के विषय में निग्नन्थ- 
परंपरा की क्या स्थिति, क्या मान्यता रही होगी ? जैन-आगमों में ऐसा वन है 
कि अमुक पाश्वपित्यिक निग्नन्थों ने महावीर का शासन तत्र स्वीकार +या जब 
उन्हें महायीर की सवंशता और सवबंदशिता में सन्देह न रहा * । इससे स्पष्ट 
है कि महावीर के पहले भी पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ-परंपरा की मनोबृत्ति स्वज्ञ- 
सवदर्शां को ही तीथंकर मानने की थी, जो उत्तरकाल्लीन निग्रन्थ-परंपरा में भी 
कभी खरणिडित नहीं हुई । 

सवज्ञत्व-सवदशित्व का सम्मव है या नहीं इसकी तकद्ष्टि से परीक्षा करने 
का कोई उद्देश्य यहाँ नहीं है । यहाँ तो केवल इतना ही बतलाना है कि पुराने 
ऐतिहासिक युग में उस विषय में साम्प्रदायिकों की खासकर निग्नन्थ-परंपरा की 
मनोबति कैसी थी ? हजारों वर्षो से चली आनेवाली सवज्ञत्व-सवंदशित्व विषयक 
श्रद्धा की मनोब्त्ति का अगर किसी ने पूरे बल से सामना किया है तो वह बुद्ध ही हैं। 

बुद्ध खुद अपने लिए कभी सवज्ञ-स्वंदर्शी होने का दावा करते न थे। और 
ऐसा दावा कोई उनके लिये करे तो भी उन्हें वह पसंद न था। अन्य सम्प्रदाय 
के जो अनुयायी अपने-अपने पुरस्कर्ताओं को सवज्ञ-सवर्दर्शा मानते थे उनकी 
उस मान्यता का किसी न किसी ताकिक सरणी से बुद्ध खंडन भी करते थे* । 
वुद्ध के द्वारा किये गए इस प्रतिवाद से भी उस समय की सवज्ञत्व-सवंदर्शित्व 
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विपयक मनोब्रत्ति का पता चल जाता है । 
[इ० १०४७ ] 
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जेनधर्म का प्राण 


ब्राह्मण ओर श्रमण परंपरा-- 


अभी जैनधर्म नाम से जो आचार-विचार पहचाना जाता है वह भगवान्‌ 
पार्श्नाथ के समय में खास कर महावीर के समय में निग्गंठ धम्म--निग्न॑न्थ धर्म 
नाम से भी पहचाना जाता था, परन्तु वह श्रमण धर्म भी कहलाता है। अंतर है 
तो इतना ही है कि एकमात्र जेनघर्म ही श्रमण धर्म नहीं है, श्रमण धर्म को 
और भी अनेक शाखाएँ भूतकाल में थीं और अब भी बौद्ध आदि कुछ शाखाएँ 
जीवित हैं। निग्न न्थ धर्म या जेंनधर्म म॑ भ्रमण धर्म के सामान्य लक्षणों के 
होते हुए भी आचार-विचार की कुछ ऐसी विशेषताएँ हैं जो उसको श्रमण घम्म 
की अन्य शाखाओं से प्रथक्‌ करती हैं। जेन धर्म के आचार-विचार की ऐसी 
विशेषताओं को जानने के पूर्व अच्छा यह होगा कि हम प्रारंभ में ही श्रमण धर्म 
की विशेषता को भलीमाँति जान लें जो उसे ब्राह्मण घम से अलग करती हैं । 

प्राचीन भारतीय संस्क्रति का पट अनेक व विविधरंगी है, जिसमें अ्रनेक 
धर्म परंपराओं के रह्न मिश्रित हैं। इसमें मुख्यतया ध्यान में आनेवाली दो धर्म 
परम्पराएँ हैं---(१) ब्राह्षण (२) भ्रमण । इन दो परम्पराओं के पोर्वापय तथा 
स्थान आदि विवादास्पद प्रश्नों की न उठाकर, केवल ऐसे मुद्दों पर थोड़ी सी 
चर्चा की जाती है, जो सब संमत जेंसे हैं तथा जिनसे श्रमण धर्म की मूल मित्ती 
की पहचानना ओर उसके द्वारा निग्नन्थ या जैनधर्म को समझना सरल हो 
जाता है । 
वेपम्य और साम्य दृष्टि -- 

त्रानण और श्रमण परम्पराओं के बीच छोटे-बड़े अनेक विषयों म॑ मौलिक 
अंतर है, पर उस अंतर को संक्षेप में कहना हो तो इतना ही कहना पर्याप्त है 
कि ब्राह्मण-बेदिक परम्परा वैधम्य पर प्रतिष्ठित है, जब कि श्रमण परम्परा साम्य 
पर प्रतिष्ठित है। यह वेषम्य और साम्य मुख्यतया तीन बातों में देखा जाता है- 
(१) समाजविषयक (२) साध्यविषषक और (३) प्राणी जगत्‌ के प्रति दष्टि 
विषयक । समाज विषयक वेषम्य का अथ है कि समाज रचना में तथा धर्माधि 
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कार में वर्ण का जन्मसिद्ध श्रेष्ठतव व मुख्यत्व तथा इतर वर्णों का ब्राह्मण को 
अपेक्षा कनिष्ठत्व व गौणृत्व | ब्राह्मण धर्म का वास्तविक साध्य है अम्युदय, जो 
ऐहिक समृद्धि, राज्य और पुत्र, पशु आदि के नानाविध ल्ाभों में तथा इन्द्रपद, 
स्वगीय सुख आदि नानाविध पारलोकिक फलों के लाभों में समाता है। अ्रभ्युदय 
का साधन मुख्यतया यज्ञधर्म अर्थात्‌ नानाविध यज्ञ हैँ ।" इस धर्म में पशु-पक्षी 
आदि की बलि अनिवाय मानी गई है और कहा गया है कि वेदविहित हिंसा धर्म 
का ही हेतु है। इस विधान में बलि किये जानेवाले निरपराध पश-पक्ती आदि के 
प्रति स्पष्टटया आत्मसाम्य के अभाव की अर्थात्‌ आत्मवेषम्य की दृष्टि है। इसके 
विपरीत उक्त तीनों बातों में श्रमण घमम का साम्य इस प्रकार है | श्रमण धम 
समाज में किसी भी वर्ण का जन्मसिद्ध श्रेष्ठत्व न मानकर गुण-कमकृत ही 
श्रेष्ठत्व व कनिष्ठत्व मानता हैं, इसलिए वह समाज रचना तथा धर्माधिकार में 
जन्मसिद्ध वर्ण भेद का आदर न करके गुण कम के आधार पर ही सामाजिक 
व्यवस्था करता हैं। अतएव उसकी दृष्टि म॑ सदगुणी शूद्र भी दुगुंणी ब्राह्मण 
आदि से श्रेष्ठ हैं, ओर घामिक ज्षेत्र में योग्यता के आधार पर हर एक वर्ण का 
पुरुष या स्त्री समान रूप से उच्च पद का अधिकारी हैं। श्रमण धर्म का अंतिम 
साध्य ब्राह्मण धर्म की तरद्द अभ्युदय न होकर निःश्रेयस है । निःश्रेयस का अर्थ 
है कि ऐहिक पारत्ञौंकिक नानाविध सब ल्ञामों का त्याग सिद्ध करनेवाली ऐसी 
स्थिति, जिसमें पूर्ण साम्य प्रकट होता है और कोई किसी से कम योग्य या 
अधिक योग्य रहने नहीं पाता । जीव जगत्‌ के प्रति श्रमण धर्म की दृश्टि पूण 
आत्म साम्य की है, जिसमें न केवल पशु-पक्ती आदि या कीट-पतंग आदि जन्तु 
का ही समावेश होता है किन्तु वनस्पति जैसे अति क्षुद्र जीव वर्ग का भी समावेश 
होता है | इसमें किसी भी देहधारी का किसी भी निमित्त से किया जानेवाला वध 
आत्मवध जैसा ही माना गया है और वध मात्र को अधर्म का हेतु माना है। 
ब्राह्मण परम्परा मूल में श्ह्मन! के आसपास शुरू ओर विकसित हुईं है, जब 
कि श्रमण परम्परा सम साम्य, शम और श्रम के आसपास शुरू एवं विकसित हुईं 
है। ब्ह्मन्‌ के अनेक श्रर्थों में से प्राचीन दो अर्थ इस जगह ध्यान देने योग्य हैं । 
१ “कर्मफलब्राहुल्याच्च पुत्रस्वर्ंत्रह्मवर्चसादिलज्ञणस्य कमफलस्यासंख्येयत्वात्‌ 
पेत्मांत च पुरुषाणां कामबाहुल्यात्‌ तदथः श्रतेरपि को यत्रः कमंसूपपद्मते ।?--- 
तेत्ति० १-११ । शांकरभाष्य ( पूना आष्टेकर कं० ) प्रृ० ३५३ | यही बात 
“परिणामतापसंस्कारेः गुणवृत्तिविरोधात्‌” इत्यादि योगसूत्र तथा उसके भाष्य में 
कही है । सांख्यतत्वकौमुदी में मी है जो मूल कारिका का स्पष्टीकरण मात्र है। 


श्श्द जैन धर्म और दर्शन 


(१) स्तुति, प्रार्थना, : २) यज्ञ यागादि कर्म । वेदिक मंत्रों एवं यूक्तों के द्वारा जो 
नानाविध स्तुतियाँ और प्राथनाएँ की जाती हैं वह ब्रह्मन्‌ कहलाता है। इसी तरह 
वैदिक मंत्रों के विनियोग वाला यज्ञ यागादि कर्म भी ब्रह्मनन्‌ कहलाता है। वैदिक 
मंत्रों ओर सूक्तों का पाठ करनेवाला पुरोहित वर्ग और यज्ञ यागादि करानेवाला 
युरोहित वर्ग ही ब्राह्मण है। वेदिक मंत्रों के द्वारा की जानेवाली स्तुति-ग्राथना 
एवं यज्ञ यागादि कर्म की अति प्रतिष्ठा के साथ ही साथ पुरोहित वर्ग का समाज 
में एवं तत्काल्लीन धर्म में ऐसा प्राधान्य स्थिर हुआ कि जिससे वह ब्राह्मण वर्ग 
अपने आपकी जन्म से ही श्रेष्ठ मानने लगा ओर समाज में भी बहुधा वहीं मान्य- 
ता स्थिर हुई जिसके आधार पर वर्ग भेद की मान्यता रूढ़ हुई और कहा गया 
कि समाजपुरुष का मुख ब्राह्मण है और इतर वर्ण अन्य अंग है। इसके विपरीत 
अमण धम यह मानता मनवाता था कि सभी सामाजिक स्त्री-पुरुष सत्कम एवं 
घमंपद के समान रूप से अधिकारी हैं। जो प्रयत्नपूर्वक योग्यता लाभ करता है 
वह वर्ग एवं लिंगभेद के बिना ही गुरुपद का अधिकारी बन सकता है । यह सामा- 
जिक एवं धार्मिक समता की मान्यता जिस तरह ब्राह्मण धर्म की मान्यता से बिल- 
कुल विरुद्ध थी उसी तरह साध्यविषयक्र दोनों की मान्यता भी परस्पर विरुद्ध रही | 
श्रमण धर्म ऐहिक या पारलोकिक्र अभ्युदय को सवथा हेय मान कर निःश्रेयस को 
ही एक मात्र उपादेय मानने की ओर अग्रसर था ओर इसीलिए वह साध्य की 
तरह साधनगत साम्य पर भी उतना ही भार देने लगा । निःश्रेयस के साधनों में 
मुख्य है अहिंसा | किसी भी प्राणी की किसी भी प्रकार से हिंसा न करना यही 
निःश्रयस का मुख्य साथन है, जिसमे अन्य सत्र साधनों का समाव्रेश हो जाता है। 
साधनगत साम्बदष्टि हिंसाप्रधान यज्ञ यागादि कम की दृष्टि से विज्ञकुल 
विरुद्ध है | इस तरह ब्राह्मण ओर श्रमण घमं का वेपम्य ओर साम्यमूलक इतना 
विराध है कि जिससे दोनों धर्मों के बीच पद-पढ पर संब्रप की संभावना है, जो 
सहसं वर्षों के इनिहास मं लिपिबद्ध है। यह पुराना विरोध ब्राह्मण काल में भी 
था ओर बुद्ध एवं महावीर के समय में तथा इसके बाद भी । इसी चिस्तन विरोध 
के प्रवाह की नहाभाष्यकार पतजलि ने अपनी वा में व्यक्त किया है। वेया- 
करण पाणिनि ने सूत्र में शाश्वत विराघ का निव्श किया है | पतजलि शाश्वत 
--जन्म सिद्ध विरोध वाले अहि-नकुल, गोव्यात्र जैसे द्वन्द्रों के उदाहरण देते हुए 
साथ-साथ ब्राह्मगा-अ्रमण का भी उदाहरण देते हैँ? | यह ठीक है कि हजार प्रयत्न 
करने पर भी अहि-नकुल या गो-व्यात्र का विरोव निनूल नहों हा सकता, जब कि 
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प्रयत्न करने पर ब्राह्मण और श्रमण का विरोध निमू ल हो जाना संभव है और 
इतिहास में कुछ उदाहरण ऐसे उपलब्ध भी हुए, हैं जिनमें ब्राह्ण और श्रमण के 
बीच किसी भी प्रकार का वैमनस्थ या विरोध देखा नहीं जाता । परन्तु पतंजलि का 
ब्राह्म ण-अमण का शाशइवत विरेध विषयक कथन व्यक्तिपरक न होकर वर्गपरक 
है | कुछ व्यक्तियाँ ऐसी संभव है जो ऐसे विरोध से परे हुई दें या हो सकती हैं 
परन्तु सारा ब्राह्मण वर्ग या सारा भ्रमण वर्ग मौलिक विरोध से परे नहीं है यही 
पतंजलि का तातय है । शाश्वत'ः शब्द का अथ अविचल न होकर प्रावाहिक 
इतना ही अभिप्रेत हैं। पतंजलि से अनेक शताब्दियों के बाद होनेवाले जैन 
आचार्य हेमचंद्र ने मी बाह्य ए-अमण उदाहरण देकर पतंजलि के अनुभव की यथा- 
थता पर मुहर लगाई है! । आज इस समाजवादी युग में भी हम यह नहीं कह 
सकते कि ब्राह्मण और श्रमण वर्ग के बीच विरोध का बीज निमूल हुआ है | इस 
सारे विरोध की जड़ ऊपर सूचित वैषम्य और साम्य की दृष्टि का पूव-पश्चिम 
जेसा अन्तर ही है । 

पररुपर प्रभाव ओर समन्वय-- 


ब्राह्मण और श्रमण परंपरा परस्पर एक दूसरे के प्रभाव से बिलकुल अकछूती 
नहीं है । छोटी-मोटी बातों में एक का प्रभाव दूसरे पर न्यूनाधिक मात्रा में 
पड़ा हुआ देखा जाता हैं। उद दरणाथ श्रमण घममम की साम्यदष्टिमूलक अहिंसा 
भावना का ब्राह्मण परम्परा पर क्रमशः इतना प्रभाव पड़ा है कि जिससे यज्ञीय 
हिंसा का समर्थन केवल पुरानी शास्त्रीय चर्चाओं का विषय मात्र रह गया है, व्यव- 
हार में यज्ञीय हिंसा लुम सी ही गई है। अहिंसा व “सवमूतहिते रत” सिद्धांत 
का पूरा आग्रह रखनेवालो साख्य, बाग, ओऑपनिपठ, अवधूत, सात्वत आंद जिन 
परम्पराओं ने आाह्मश परम्परा के प्राणमूत वेद विषयक प्रामाण्य ओर ब्राह्मण वण 
के पुरोहित व गुरु पद का आत्यंतिक विरोध नही किया वे परम्पराएँ क्रमशः ब्राह्मण 
धर्म के स्वसंग्राहक क्षेत्र में एक या दूसरे रूप में मिल गई हैं , इसके विपरीत 
जैन बौद्ध आदि जिन परम्पराओं ने वैदिक प्रामाण्य ओर ब्राह्मण वर्ण के गुरु पद 
के विस्द्ध आत्यतिक आग्रह रखा व परम्पराएँ यद्यय्रि सदा के लिए ब्राह्मण धरम से 
अलग ही रही हू फिर भी उनके शास्त्र एवं निवृत्ति धम पर ब्राह्मण परम्परा की 
लोकसंग्राहक द्वत्ति का एक या दूसरे रूप में प्रभाव अवश्य पड़ा है । 
भ्रमण परपरा के प्रवत्तेक-- 

भ्रमण धर्म के मूल प्रवतंक कौन-कौन थे, वे कहाँ-कहाँ ओर कब हुए. इसका 
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यथार्थ और पूरा इतिहास अद्यावधि अज्ञात है पर हम उपलब्ध साहित्य के 
आधार से इतना तो निःशंक कह सकते हैं कि नाभिपुत्र ऋषभ तथा आदि विद्वान 
कपिल ये साम्य धर्म के पुराने और प्रबल समथक थे | यही कारण है कि उनका 
पूरा इतिहास अंधकार-ग्रस्त होने पर भी पोरणिक परम्परा में से उनका नाम 
लुप्त नहीं हुआ है। ब्राह्मण-पुराण ग्रन्थों में ऋषम का उल्लेख उग्र तपस्वी के 
रूप में है सही पर उनकी पूरी प्रतिष्ठा तो केवल जेन परम्परा में ही है, जब 
कि कपिल का ऋषि रूप से निर्देश जेन कथा साहित्य में है फिर भी उनकी पूर्ण 
प्रतिष्ठा तो सांख्य परंपरा में तथा सांख्यमूलक पुराण ग्रंथों में ही है। ऋषम 
ओर कपिल आदि द्वारा जिस आत्मौपम्य भावना की ओर तन्मूलक अहिंसा 
धम की प्रतिष्ठा जमी थी उस भावना ओर घमं की पोषक अनेक शाखा-प्रशा- 
खाएँ थीं जिनमें से कोई बाह्य तप पर, तो कोई ध्यान पर, तो कोई मात्र चित्त- 
शुद्धि या असंगता पर अधिक मार देती थी। पर साम्य या समता सबका 
समान ध्येय था | 


जिस शाखा ने साम्यसिद्धि मूलक अहिंसा को सिद्ध करने के लिए; अपरिग्रह 
पर अधिक भार दिया ओर उसी में से अगार-णशह-ग्रन्थ या अपरिग्रह बंधन के 
त्याग पर अधिक भार दिया ओर कहां कि जब्र तक परिवार एयं परिग्रह का बंधन 
हो तब तक कभी पूर्ण अहिंसा या पूण साम्य सिद्ध नहीं हो सकता, श्रमण धर्म 
की वही शाखा निग्न॑न्थ नाम से प्रसिद्ध हुई | इसके प्रधान प्रवर्तक नेमिनाथ तथा 
५ पडते हैं 
पाश्वनाथ ही जान पड़ते हैं। 


बीतरागता का आग्रह-- 


अहिंसा की भावना के साथ साथ तप और त्याग की भावना अनिवाय रूप 
से निम्नन्थ घर्म में ग्रथित तो हो ही गई थी परन्तु साधकों के मन में यह प्रश्न 
उत्न्न हुआ कि बाह्य त्याग पर अधिक भार देने से क्‍या आत्मशुद्धि था 
साम्य पूर्णतया सिद्ध होना संभव है ? इसी के उत्तर में से यह विचार 
फलित हुआ कि राग द्वेष आदि मल्िन इत्तियों पर विजय पाना ही मुख्य साध्य 
हैे। इस साध्य की सिद्धि जिस अहिंसा, जिस तप या जिस त्याग से न हो सके 
वह अहिंसा, तप या त्याग कैसा ही क्‍यों न हो पर आध्यात्मिक दृष्टि से अनु- 
पयोगी है । इसो विचार के प्रवरतक जिन! कहलाने लगे | ऐसे जिन अनेक हुए 
हैं। सच्चक, बुद्ध, गोशालक और महावीर ये सत्र अपनी-अपनी परम्परा में जिन 
रूप से प्रसिद्ध रहे हैं परंतु आज जिनकथित जेंनधर्म कहने से मुख्यतया महावीर 
के धर्म का ही बोध होता है जो राग-द्वेप के विजय पर ही मुख्यतया भार देता है। 
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घ॒र्म विकास का इतिहास कहता है कि उत्तरोत्तर उदय में आनेवाली नई-नई धर्म 
की अवस्थाओं में उस उस धर्म की पुरानी अविरोधी अ्रवस्थाओं का समावेश 
अवश्य रहता है। यही कारण है कि जैनधर्म निर्श्नन्थ धर्म भी है और 
श्रमण धम भी है । 

श्रमण घम की साम्यदृष्टि-- 


अब हमें देखना यह है कि श्रमण धर्म की प्राण॒भूत साम्य भावना का जैन 
परम्परा में क्या स्थान है ? जैन श्रत रूप से प्रसिद्ध द्वादशांगी या चतुदंश पूछ में 
सामाइय”--“सामायिक' का स्थान प्रथम हैं, जो आचारांग सूत्र कहलाता ई । 
जैनधर्म के अंतिम तीर्थकर महावीर के आचार-विचार का सीधा ओर स्पष्ट 
प्रतिनिम्ब मुख्यतया उसी सूत्र में देखने को मित्रता है। इसमें जो कुछ कहा गया 
है उस सत्र में साम्य, समता या सम पर ही पूर्णतया भार दिया गया है। 
धसामाइय' इस प्राकृत या मागधी शब्द का संबंध साम्य, समता या सम से है । 
साम्यदृष्टिमलक ओर साम्यदष्टिपोषफक जो-जो आचार-विचार हों वे सब 
सामाइय-सामायिक रूप से जैन परम्परा में स्थान पाते हैं। जेसे ब्राह्मण परम्परा 
में संध्या एक आवश्यक कर्म है वैसे ही जेन परम्परा में भी शहस्थ और त्यागी 
सत्र के लिए. छः आवश्यक कम बतल्ाए हैं जिनमें मुख्य सामाइय है । अगर 
सामाइय न हो तो और कोई आवश्यक साथक नहीं है | ग्हस्थ या त्यागी अपने- 
अपने अधिकारानुसार जब-जब धार्मिक जीवन को स्वीकार करता है तब-तब 
बह “करेमि भंते ! सामाइयं' ऐसी प्रतिज्ञा करता है। इसका अर्थ है कि हे भग- 
वन्‌ ! में समता या समभाव को स्वीकार करता हूँ । इस समता का विशेष स्पष्टी- 
करण आगे के दूसरे पद में किया गया है। उसमें कहा है कि मैं सावश्ययोग 
अर्थात्‌ पाप व्यापार का यथाशक्ति त्याग करता हूँ । 'सामाइय' की ऐसी प्रतिष्ठा 
होने के कारण सातवीं सदी के सुप्रसिद्ध विद्ान्‌ जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण ने उस 
पर विशेषावश्यकभाष्य नामक अति विस्तृत ग्रन्थ लिखकर बतलाया है कि धर्म 
के अंगभूत श्रद्धा, ज्ञान और चारित्र ये तीनों ही सामाइय हैं । 
सच्ची वीरता के विषय में जेनधर्म, गीता ओर गांधीजी-- 


सांख्य, योग ओर भागवत जैसी अन्य परंपराओं में पूवंकाल से साम्यदृष्टि 
की जो प्रतिष्ठा थी उसी का आधार लेकर भगवद्गीताकार ने गीता की रचना 
की है। यही कारण है कि हम गीता में स्थान-स्थान पर समदर्शो, साम्य, 
समता जैसे शब्दों के द्वारा साम्यदष्टि का ही समर्थन पाते हैं। गीता ओर 
आचारांग की साम्य भावना मूल में एक ही है, फिर भी वह परंपरामेद से 
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अन्यान्य भावनाओं के साथ मिलकर भिन्न हो गई है। अर्जुन को साम्य भावना के 
प्रबल आवेग के समय भी भैक्ष्य जीवन स्वीकार करने से गीता राकतों है ओर 
शख्रयुद्ध का आदेश करती है, जब कि आचारांग सूत्र अज्नंन को ऐसा आदेश 
न करके यही कहेगा कि अगर तुम सचमुच क्षत्रिय वीर हो तो साम्बदृष्टि आने 
पर हिंसक शख््रयुद्ध नहीं कर सकते बल्कि भेव्यर्जीवनपूवंक आध्यात्मिक शत्रु 
साथ युद्ध क द्वारा हां सच्चा ल्ञत्रियत्वासंद्ध कर सकते है| ।! इस कथन का द्यातक 
भरत-बाहुबली की कथा जैन साहित्य में प्रसिद्ध है, जिसमे कहा गया है कि सहादर 
भरत के द्वारा उग्र प्रहार पाने के वाद बाहुतली ने जब प्रतिकार के लिए हाथ 
उठाया तभी समभाव को द्ृत्ति प्रकट हुईं | उस वृत्ति के आवग म॑ बाहुबली ने 
भेक्ष्य जीवन स्वीकार किया पर ग्रतिप्रहार करके न तो मरत का बदला चुकाया 
ओर न उससे अपना न्यायोचित राज्यमाग लेने का साचा । गांबीजी ने गीता 
ओर आचारांग आदि में प्रतिपादित साम्य भाव को अपने जीवन में यथार्थ रूप 
से विकसित किया ओर उसके बल पर कहा कि मानवसंदारक युद्ध तो छोड़ो 
पर साम्य या चित्तशुद्धि के बल पर हो अन्याय के ८तिकार का मार्ग भी ग्रहण 
करो । पुराने संन्यास या त्यागी जीवन का ऐसा अथ विकास गांधीजी ने समाज में 
प्रतिष्ठित किया है | 
साम्यदृष्टि और अनेकान्तवाद 

जन परंपरा का साम्य दृष्टि पर इतना अधिक भार है कि उसने साम्य दृष्टि 
को ही ब्राह्मण परंपरा म॑ लब्धप्रतिष्ठ ब्रह्म कहकर साम्यहटियोपक सारे आचार 
विचार को शअह्मचय-“म्मचराइई? कहा है, जैसा कि बौद्ध परंपरा ने मेत्रा आदि 
भावनाओं को ब्रह्मविहार कहा है | इतना ही नहीं पर धम्मगद* और शांति पर 
की तरह जन ग्रन्थ? में भी समत्व घारण करनेवाले श्रमण को ही ब्राह्मण कहकर 
श्रमण आर ब्राह्मण के बीच का अंतर मिंटान का प्रयक्ष किया है | 

साम्बदृष्टि जेन परम्परा में मुख्यतया दो। प्रकार से व्यक्त हुई है- १) आचार में 
ओर (२) बिचार में । जेन धर्म का वाह्म-आम्वन्तर, स्थूल-सूक्षमससव आचार साम्य 
दृष्टि मूलक अहिंसा के केन्द्र के आसपास ही निर्नित हुआ है । जिस आचार 
के द्वारा अहिला की रक्षा ओर पुष्टि न होती हैं। ऐस किसी भी आचार के जेंन 
परम्परा सान्‍्य नहीं रखती । यद्यपि सत्र घामिक गरम्पराओ ने अह्िसा तत्व पर 
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न्यूनाघिक भार दिया हे पर जन परम्परा ने उस तत्व पर जितना भार दिया है 
और उसे जितना व्यापक बनाया है, उतना भार और उतना व्यापकता अन्य व 
परम्परा में देखी नहीं जाती । मनुष्य, पशु-पक्षी कीटयतंग, और वनस्पति ही नहीं 
बल्कि पार्थिव जल्लीय आदि सूक्ष्मातिसूक्ष्म जन्तुओं तक की हिंसा से आत्मापम्व कः 
भावना द्वारा निव्वत्त होने के लिए कहा गया है | 

विचार में साम्य दृष्टि की भावना पर जो भार दिया गया है उसी म॑ से अने- 
कान्त दृष्टि या विभज्यवाद का जन्म हुआ है। केवल अपनी हाट या विचार 
सरणी को ही पूर्ण अन्तिम सत्य मानकर उस पर आग्रह रखना यह साम्य दड 
के ज्ञिए घातक है | इसल्लिए कहा गया है कि दूसरों की दृष्टि का भा उतना 
आदर करना जितना अपनी दृष्टि का । यही साम्य दृष्टि अनंकान्तवाद का सूमका 
है । इस भूमिका में से ही भाषा प्रधान स्थाद्रद ओर विचारप्रधान नयवाद का 
क्रमशः विकास हुआ है | यह नहीं है कि अन्यान्य परम्पराओ  अ्रनंकान्त दृष्टि 
का स्थान ही न हो। मीमांसक ओर कपिल दशन के उपरांत न्याय दशन में भी 
अनेकान्तवाद का स्थान है। बुद्ध भग्वान्‌ का विभज्यवाद और मध्यममार्ग भी 
अनेकान्त दृष्टि के ही फल हैं: फिर भी जेन परमरा ने जेसे अहिंसा पर अरत्याधक 
भार दिया है वैसे ही उसने अनेकान्त दृष्टि पर भी अत्यधिक भार दिया है। 
इसलिए जैन परम्परा में आचार या विचार का कोई भी विपय ऐसा नहीं है जिस 
पर अनेकान्त दृष्टि लागू न की गई हो या जो अनेकान्त दृष्टि की मर्यादा से बाहर 
हो। यही कारण है कि अन्यान्य परम्पराओं के विद्वानों ने अनेकांत दृष्टि को मानते 
हुए भी उस पर ख्तंत्र साहित्य रचा नहीं है, जब कि जन परम्परा के वरद्वाना ने 
उसके अंगमभृत स्याद्वाट, नयवाद आदि के बोधक ओर समथंक्र विपुल् स्वृतत्र 
साहित्य का निर्माण किया है । 


अठिसा-- 


हिंसा से निव्रत्त होना ही अहिंसा है । यह विचार तंत्र तक पूरा समझ मं 
आरा नहीं सकता जत्र तक यह न बतलाया जाए कि हिंसा किस की हाती है तथा 
हिंसा कौन व किस कारण से करता है और डसका परिणाम क्‍या है| इसी 
प्रश्न को स्पष्ट समझाने की दष्टि से मुख्यतया चार विद्याएँ जेन परम्परा में फलित 
हुई हैं-(१) आत्मविद्या (२) कर्मविद्या (३) चर्त्रिविद्या ओर (४) लाकविद्या । 
इसी तरह अनेकांत दृष्टि के द्वारा मुख्यतया श्रतविद्या ओर प्रमाण विद्या का 
निर्माण व पोषण हुआ है। इस प्रकार अर्दिसा, अनेकांत और तन्मूलक विद्यार्य 
ही जैनधर्म का प्राण है जिस पर आगे संक्षेप में विचार किया जाता है 


१२४ जैन धर्म ओर दर्शन 
आत्मविद्या ओर उत्क्रान्तिवादू-- 


प्रत्येक आत्मा चाहे वह प्रृथ्वीगत, जलगत या वनस्पतिगत हो या की८-पतंग 
पशु-पक्ती रूप हो या मानव रूप हो वह सब तात्विक दृष्टि से समान है। यही जैन 
आत्मविद्या का सार है। समानता के इस सेद्धान्तिक विचार को अमल म॑ लाना- 
उसे यथासंभव जीवन के व्यवह्यर के प्रत्येक क्षेत्र में उतारने का अ्रप्रमत्त भाव से 
प्रयत्न करना यही अहिंसा है | आत्मविद्या कहती कि यदि जीवन-व्यवहार में साम्य 
का अनुमव न हो तो आत्मसाम्य का सिद्धान्त कोरा बाद मात्र हैं। समानता 
के सिद्धान्त को अमली बनाने के लिए ही आचारांग सूत्र के अध्ययन में कहा 
गया है कि जेसे तुम अपने दुःख का अनुभव करते हो वैसा ही पर दुःख का अनु- 
भव करो । अर्थात्‌ अन्य के दुःख का आत्मीय दुःख रूप से संवेदन न हो तो 
अहिंसा सिद्ध होना संभव नहीं । 

जेंसे आत्म समानता के तात्तविक विचार में से अहिंसा के आचार का सम- 
थन किया गया है वेसे ही उसी विचार में से जैन परम्परा में यह भी आध्यात्मिक 
मंतव्य फलित हुआ है कि जीवगत शारीरिक, मानसिक आदि वेषम्य कितना ही 
क्यों न हो पर आगंतुक है-कममूलक है, वास्तविक नहीं है। अतएव क्षुद्र से 
छुद्र अवस्था में पड़ा हुआ जीव भी कमी मानवकोटि में आ सकता है ओर मानव- 
कोटिगत जीव भी क्ुद्रतम वनस्पति अवस्था में जा सकता है, इतना ही नहीं 
बल्कि वनस्पति जीव विकास के द्वारा मनुष्य की तरह कभी सवथा बंधनमुक्त हो 
सकता है । ऊँच-नीच गति या योनि का एवं सवथा मुक्ति का आधार एक मात्र 
कम है। जेसा कम, जेसा संस्कार या जैसी वासना वैसी ही आत्मा की अवस्था, 
पर तात्विक रूप से सब आत्माओं का स्वरूप सवथा एक-सा हे जो नेप्कर्म्य॑ अवस्था 
में पूर्ण रूप से प्रकट होता है | यही आत्मसाम्यमूलक उत्क्रान्तिवाद है । 

सांख्य, योग, बौद्ध आदि हवतवादी अहिंसा समर्थक परम्पराओं का और 
ओर बातों में जेन परम्परा के साथ जो कुछ मतभेद हो पर अहिंसाप्रधान आचार 
तथा उत्क्रान्तिवाद के विषय में सत्र का पूर्ण ऐकमत्य है। आत्माद्वेतवादो 
ओपनिषद परम्परा अहिंसा का समर्थन समानता के सिद्धान्त पर नहीं पर अद्वेत के 
सिद्धान्त पर करती है | वह कहती है कि तत्त्व रूप से जैसे तुम वेसे ही अन्य सभी 
जीव शुद्ध ब्रह्म-एक ब्रह्मरूप हैं । जो जीवों का पारस्परिक भेद देखा जाता है वह 
वास्तवित न होकर अविद्यामूलक हे । इसलिए अन्य जीवों की अपने से अमिन्न 
ही समकना चाहिए ओर अन्य के दुःख को अपना दुःख समझ कर हिंसा से 
निवृत्त होना चाहिए । 


जैन धर्म का प्राण श्र्प्‌ 


द्वैतवादी जैन आदि परम्पराओं के और अद्वेतवादी परम्परा के बीच अंतर 
केवल इतना ही है कि पहली परंपराएँ प्रत्येक जीवात्मा का वास्तविक भेद मान 
कर भी उन सत्र में तात््विक रूप से समानता स्वीकार करके अहिंसा का उद्बोधन 
करती हैं, जब कि अदत परम्परा जीवात्माओं के पारस्परिक भेद को ही मिथ्या 
मानकर उनमें तात्विक रूप से पूर्ण अमेद मानकर उसके आधार पर अहिंसा 
का उद्बोधन करती हैं । अद्वेत परम्परा के अनुसार मिन्न-मिन्न योनि और मिन्न- 
भिन्न गतिवाले जीवों में दिखाई देनेवाले भेद का मूल अधभिष्ठान एक शुद्ध 
अखंड ब्रह्म हैं, जब कि जेन जैसी देतवादी परम्पराओं के अनुसार प्रत्येक जीवात्मा 
तत्त्व रूप से स्वतंत्र और शुद्ध ब्रह्म है। एक परम्परा के अनुसार अखंड एक 
बह्म में से नानाजीव की सृष्टि हुई है जब कि दूसरी परम्पराओं के अनुसार जुदे- 
जुदे स्वतंत्र और समान अनेक शुद्ध ब्रह्म ही अनेक जीव हैं . द्वेतमूलक समानता 
के सिद्धान्त में से ही अद्वैतमुलक ऐक्य का सिद्धान्त क्रशः विकसित हुआ जान 
पड़ता है परन्तु अहिंसा का आचार और आध्यात्मिक उत्क्रान्तिवाद अक्वतवाद में 
भी द्वेतववाद के विचार के अनुसार ही घयया गया है। वाद कोई भी हो पर 
अहिंसा की दृष्टि से महत्त्व की बात एक ही है कि अन्य जीवों के साथ समानता 
या अभेद का वास्तविक संवेदन होना ही अहिंसा की भावना का उद्गम है | 


कम विद्या और बंध-मोक्ष-- 


जब तत्त्वतः सब जीवात्मा समान हैं तो फिर उनमें परस्पर वेषम्य क्‍यों, तथा 
एक ही जीवात्मा में काल भेद से वैषम्य क्‍यों? इस प्रश्न के उत्तर में से ही कमम- 
विद्या का जन्म हुआ है। जेसा कर्म वैसी श्रवस्था यह मान्यता वैषम्य का स्पष्ठी- 
करण तो कर देती है, पर साथ ही साथ यह भी कहती है कि अच्छा या बुरा 
कर्म करने एवं न करने में जीव ही स्वतंत्र है, जैसा वह चाहे वैसा सत्‌ या असत्‌ 
पुरुषपार्थ कर सकता है ओर वही अपने वर्तमान और भावी का निर्माता है। कर्म- 
वाद कहता है कि वतमान का निर्माण भूत के आधार पर ओर भविष्य का 
निर्माण वतंमान के आधार पर होता है | तीनों काल की पारस्परिक संगति कर्म- 
वाद पर ही अवलंबित है | यही पुनजन्म के विचार का आधार है। 

वस्तुतः अज्ञान और राग-द्वेप ही कर्म है। अपने पराये की वास्तविक प्रतीति 
न होना अज्ञान या जैन परम्परा के अनुसार दशन मोह है । इसी के सांख्य, बौद्ध 
आदि अन्य परम्पराओं में अविद्या कहा है। अज्ञान-जनित इष्टानिष्ट की कल्पनाश्रों 
के कारण जो-जो दृत्तियाँ, या नो-जो विकार पैदा होते हैं वही संक्षेप में राग-द्ेष 
कहे गए. हैं। यद्यपि राग-द्वेष ही हिंसा के प्रेरक हैं पर वस्तुतः सब की 


५२६ जैन धर्म और दशन 


जड़ अज्ञान-दशन मोह या अविद्या ही है, इसलिए हिंसा की असली जड़ 
अज्ञान ही है | इस विषय में आत्मवादी सब परपराएँ एकमत हैं। 

ऊपर जो कर्म का स्वरूप बतलाया हे वह जैन परिभाषा में भाव कम है और 
वह आत्मगत संस्कार विशेष है। यह भावकर्म आत्मा के इदंगिद सदा वर्तमान 
ऐसे सूक्ष्मातियूक्ष्म भौतिक परमाणुओं को आक्ृष्ट करता है ओर उसे विशिष्ट 
रूप अर्पित करता है . विशिष्ट रूप प्राम यह मोतिक परमाणु पुंज ही द्रव्यकर्म या 
कार्मण शरीर कहलाता है जो जन्‍्मान्तर में जीव के साथ जाता है ओर स्वूल्न 
शरीर के निर्माण को भूमिका बनता है। ऊपर-ऊपर से देखन पर मालूम होता 
है कि द्रव्यकर्म का विचार जन परंपरा की कर्मविद्या में है, पर अन्य परंपरा की 
कर्मविद्या भें वह नहीं है, परन्तु सूक्ष्मता से देखनेवाला जान सकता है कि 
बस्ततः ऐसा नहीं है । साँख्य-योग, वेदान्त आदि परंपराओं मे जन्मजन्मान्तर- 
गामी सूक्ष्म या लिंग शरीर का वशुन है । यह शरीर अन्तःकरणु, अश्रभिमान मन 
आदि प्राकृत या मायिक तत्वों का बना हुआ माना गया है जो वास्तव मं जेन 
परपरासंयत भोतिक कामण शरीर के ही स्थान में है । सूक्ष्म या कार्मण शरीर 
की मूल कल्पना एक ही है । अन्तर हैं तो उसके वर्णन प्रकार में और न्यूनाघिक 
विस्तार में एवं वर्गीकरण मे जो हजारो वर्ष से जुदा-जुटा विचार-चितन करने 
वाली परंपराओं में हाना स्वाभातिक है । इस तरह हम देखते हैं तो आत्मवादी 
सब परंपराओं में पुनजन्म के कारण रूप से कमंतत्व का स्वीकार है ओर जन्म- 
जन्मान्तरगामी भौतिक शरीररूप द्रव्यकर्म का भी स्वीकार है | न्याय वेशेषिक 
परंपरा जिसमें ऐसे सूक्ष्म शरीर का कोई खास स्वीकार नहीं है उसने भी 
जन्मजन्मान्तरगामी अणुरूप मन को स्वीकार करके द्रव्य कर्म के विचार को 
अपनाया है | 

पुनर्जन्म और कर्म की मान्यता के बाद जब्र मोक्ष की कल्पना भी तत्वचिंतन 
में स्थिर हुई तब से अमी तक की वंब-मोक्षवादी भारतीय तत्वचितकों की आत्म- 
स्वरूप-बिषयक मान्वताएँ कैसी-केसी हैं और उनमें विकासक्रम की इृट्ि से जैन 
मन्तव्य के सख्य का क्या स्थान है इस समभ्कने के लिए सक्षेप में बंबम-क्षवादी 
मुख्य-मुख्य सभी परंपराओं के मन्तव्यों को नीचे दिया जाता है। (१) जेन 
परपरा के अनुसार आत्मा प्रत्येक शरीर मे जुदा-जुदठा है। बह स्वयं शुमाशुभ 
कम का कता और कम के फल-सुख-दःख आदि का मोक्ता है। वह जनन्‍्मान्तर 
के समय स्थानान्तर को जाता है आर स्थूल देह के अनुसार संक्राच विस्तार 
धारण करता है। यही मुक्ति पाता हैं ओर मुक्तिकाल में सांसारिक सुख-दुःख 
ज्ञान-अजशान आदि शुमाशुभ कर्म आदि भावों से सवंथा छूट जाता है। 
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(२) सांख्य योग परंपरा के अनुमार आत्मा मिन्‍्न-मिन्‍न है पर वह कूट्स्थ एवं 
व्यापक होने से न कम का कर्ता भाक्ता, जन्मान्तरगामी, गतिशील है ओर न 
तो मुक्तिगामी ही है। उस परंपरा के अनुसार तो प्राकृत बुद्धि या अन्तःकरण 
ही कर्म का कर्ता मोक्‍्ता जन्‍्मान्तरगामी संकोच विस्तारशील ज्ञान-अज्ञान आदि 
भावों का आश्रय ओर सुक्तिकाल में उन भावों से रहित हैं । सांख्य योग 
परंपरा अन्तःकरण के बंबमोक्ष को ही उपचार से पुरुष के मान लेती है। 
(३) न्यायवेशेषिक परंपरा के अनुसार आत्मा अनेक हूं, वह संख्य योग की 
तरह कृटस्थ और व्यापक माना गया है किर मी वह जैन परंपरा की तरह 
वास्तविक रूप से कर्ता, भोक्‍्ता, बढ ओर मक्‍त मी माना गया है| (४) अ्रद्वेत- 
वादी वेदान्त के अनुसार आत्मा वास्तव में नाना नहीं पर एक ही ह | वह सांख्य 
योग की तरह कूटस्थ ओर व्यापक है अतएवं न ता वास्तव में वद्ध है ओर न 
मुक्त । उसमें अन्तःकरण का वधमोक्ष ही उपचार से माना गया है। (५) बोद्धमत 
के अनुसार आत्मा या चित्त नाना है; वही कर्ता, भोक्ता, बंध ओर निर्वाण का आश्रय 
हैे। वहनतोा कृटस्थ है, न व्यापक, वह केवल ज्ञानक्षुशपरपरा रूप है जो 
हृठय इन्द्रिय जैसे अनक केन्द्रों में एक साथ या क्रमशः निमित्तानुसार उत्नन्न व 
नष्ट होता रहता है | 

ऊपर के संज्ञप्त वशन से यह स्पष्टटया सूचित होता है कि जैन परंपरा संमत 
आत्मस्वरूप बंधमोक्ष के तत्वचिंतकों को कल्पना का अनुभवमूलक पुराना रूप 
हैं| सांख्यवोग संमत आत्मस्वरूप उन तत््वचितकों की कल्पना की दूसरी धूमिका 
है| अद्वेतवाद संमत आत्मस्वरूप सांख्ययोग की बहुत्वविषयक कल्पना का एक- 
स्वरूप में परिमार्जनमात्र है, जब कि न्यायवेशेषिक संमत आत्मस्वरूप जैन और 
सांख्ययोग की कल्पना का मिश्रणमात्र है। बौद्ध संमत आत्मस्वरूप जेन कल्यना 
का ही तकशोघित रूप है | 


एकत्वरूप चारित्रविद्या-- 


आत्मा ओर कम के स्त्रूप को जानने के बाद ही यह जाना जा सकता है कि 
आध्यात्मिक उत्कान्ति म चारित्र का क्‍या स्थान है । मोक्षतत्वचितकों के अनुसार 
चारित्र का उद्देश्य आत्मा को कर्म से मुक्त करना ही है । चारित्र के द्वारा कम से 
मुक्ति मान लेने पर भी यह प्रश्न रहता ही है कि स्वभाव से शुद्ध ऐसे आत्मा के 
साथ पहले-पहल कम का संत्रंध कब ओर क्यों हुआ या ऐसा संत्रंध किसने किया ? 
इसी तरह यह मी प्रश्न उपस्थित होता है कि स्वभाव से शुद्ध ऐसे आत्मतत्त्व के 
साथ यदि किसी न किसी तरह से कर्म का संत्रन्ध हुआ माना जाए तो चारित्र 
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के द्वारा मुक्ति सिद्ध होने के बाद भी फिर कर्म संबंध क्‍यों नहीं होगा ? इन दो प्रश्नों 
का उत्तर आध्यात्मिक सभी चिंतकों ने लगभग एक सा ही दिया है । सांख्ययोग 
हो या वेदान्त, न्यायवेशेषिक हो या बौद्ध इन सभी दर्शनों की तरह जैन दर्शन 
का भी यही मंतव्य है कि कम और आत्मा का संबंध अनादि है क्‍योंकि उस 
संबंध का आदिक्षण सवंथा ज्ञानसीमा के बाहर है | सभी ने यह माना है कि आत्मा 
के साथ कर्म-अविद्या या माया का संबंध प्रवाह रूप से अनादि है फिर भी व्यक्ति 
रूप से वह संबंध सादि है क्योंकि हम सबका ऐसा अनुभव है कि अज्ञान और 
राग-दद्वेष से ही कर्ंवासना की उत्तत्ति जीवन में होती रहती है | सर्वथा कर्म छूट 
जाने पर जो आत्मा का पूर्ण शुद्धरूप प्रकट होता है उसमें पुनः कर्म या वासना 
उत्पन्न क्यों नहीं होती इसका खुल्लासा तकवादी आध्यात्मिक चितकों ने यों किया 
है कि आत्मा स्वभावतः शुद्धिपक्षपाती है| शुद्धि के द्वारा चेतना आदि स्वाभा- 
विक गुणों का पूर्ण विकास होने के बाद अशान या राग-द्वेष जैसे दोष जड़ से ही 
उच्छिन्न हो जाते हैं अर्थात्‌ वे प्रयत्नपू्वक शुद्धि को प्राप्त ऐसे आत्मत् में 
अपना स्थान पाने के लिए. सवथा निबल हो जाते हैं। 

चारित्र का कार्य जीवनगत वैषम्य के कारणों को दूर करना है, जो जैन परि- 
भाषा में 'संवर' कहलाता है। वेषम्य के मूल कारण अज्ञान का निवारण आत्मा 
की सम्यक्‌ प्रतीति से होता है ओर राग-हष जैसे क्लेशों का निवारण माध्यस्थ्य की 
सिद्धि से | इसलिए आन्तर चारित्र में दो ही बातें आती हैं । (१) आत्म-जञान- 
विवेक-ख्याति (२) माध्यस्थ्य या राग-द्ेष आदि क्लेशों का जय | ध्यान, ब्रत, 
नियम, तप, आदि जो-जो उपाय आन्तर चारित्र के पोषक होते हैं वे ही बाह्य 
चारित्र रूप से साधक के लिए, उपादेय माने गए हैं | 


आध्यात्मिक जीवन की उत्क्रान्ति आन्तर चारित्र के विकासक्रम पर अवलंबित 
है। इस विकासक्रम का गुणस्थान रूप से जैन परम्परा में अत्यंत विशद और 
विस्तृत वणन है| आध्यात्मिक उत्क्रान्ति क्रम के जिज्ञासओं के लिए. योगशाख््र- 
प्रसिद्ध मधुमती आदि भूमिकाओं का, वोद्धशास्त्रपसिद्ध सोतापन्न आदि भूमिकाओं 
का, योगवासिष्ठप्रसिद्ध अज्ञान और ज्ञानमूमिकाओं का, आजीवक-रंपराप्रसिद्ध 
मंद-भमि आदि भूमिकाओं का और जैन परंपरा प्रसिद्ध गुणस्थानों का तथा योग 
दृष्य्यों का तुलनात्मक अध्ययन बहुत ससप्रद एवं उपयोगी है, जिसका वर्णन 
यहाँ संभव नहीं | जिल्लासु अन्यत्र प्रसिद्ध " लेखों से जान सकता है । 
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१. “भारतीय दशनोमां आ्राध्यात्मिक विकासक्रम--पुरातत््व १-पृ० १४६ । 
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मैं यहाँ उन चौंदह गुण॒स्थानों का वन न करके संक्षेप में तीन भूमिकाओं 
का ही परिचय दिये देता हूँ, जिनमें-गुणस्थानों का समावेश हो जाता है। पहली 
भमिका है बहिरात्म, जिसमें आत्मज्ञान या विवेकख्याति का उदय ही नहीं होता । 
दूसरी भूमिका अन्तरात्म है, जिसमें आत्मश्ञान का उदय तो होता है पर राग-द्वेष 
आदि क्लेश मंद होकर भी अपना प्रभाव दिखलाते रहते हैं। तोसरी भूमिका है 
परमात्मा । इसमें राग-द्वेष का पूर्ण उच्छेद होकर वीतरागत्व प्रकट होता है। 


लोकविद्या- 


लोकविद्या में लोक के स्वरूप का वणणन है। जीव-चेतन और अजीव- 
अचेतन या जड़ इन दो तत्वों का सहचार ही लोक है। चेतन-अचेतन दोनों 
तत्व न तो किसी के द्वारा कभी पैदा हुए हैं ओर न कभी नाश पाते हैं फिर भी 
स्वभाव से परिणामान्तर पाते रहते हैं । संसार काल्न में चेतन के ऊपर अधिक 
प्रभाव डालनेवाला द्रव्य एक मात्र जड़-परमाणुपुंज पुद्गल है, जो नानारूप 
से चेतन के संबंध में आता है और उसकी शक्तियों की मर्यादित भी करता है। 
चेतन तत्व की साहजिक और मौलिक शक्तियाँ ऐसी हैं जो योग्य दिशा पाकर 
कमी न कभी उन जड़ द्वव्यों के प्रभाव से उसे मुक्त भी कर देती हैं। जड़ और 
चेतन के पारस्परिक प्रभाव का क्षेत्र ही लोक है ओर उस प्रभाव से छुटकारा 
पाना ही लोकान्त हैं | जेन परंपरा की लोकक्षेत्रविषयक कल्पना सांख्य-योग, पुराण 
ओर बौद्ध आदि परंपराओं की कल्पना से अनेक अंशों म॑ मिल्नती-जुलती है । 


जैन परंपरा न्यायवैशेपिक की तरह परमाणुवादी है, सांख्ययोंग की तरह 
प्रकृतिवादी नहीं हे तथापि जैन परंपरा सम्मत परमाणु का स्वरूप सांख्य-परंपरा 
सम्मत प्रकृति के स्वरूप के साथ जेसा मिलता है वेसा न्यायवैशेषिकसम्मत परमाणु 
स्वरूप के साथ नहीं मित्रता, क्योंकि जैन सम्मत परमाणु सांख्यसम्मत प्रकृति 
की तरह परिणामी है, न्यायवेशेपिक सम्मत परमाणु की तरह कृटस्थ नहीं है | 
इसीलिए जेसे एक ही सांख्यसंमत प्रकृति पए्रथ्वी, जल, तेज, वायु आदि अनेक 
भोतिक झृपष्ट्यों का उपादान बनती हैं वेंस ही जैन सम्मत एक ही परमाणु प्रथ्वी, 
जल, तेज आदि नानारूप “में परिणत होता है.। जैन परपरा न्यायवेशेषिक की 
तरह यह नहीं मानती कि पार्थिव, जलीय आदि भोतिक परमाणु मूल में ही सदा 
भिन्न जातीय हैं। इसके सिवाय ओर भो एक अन्तर ध्यान देने योग्य है। वह 
यह कि जेनसम्मत परमाणु वेशेपिक सम्मत परमाणु की अपेक्षा इतना अधिक 
सूक्ष्म है कि अन्त में वह सांख्यसम्मत प्रकृति जैसा ही अव्यक्त बन जाता है। जैन 
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परंपरा का अनंत परमाणुवाद प्राचीन सांख्यसम्मत पुरुषबहुत्वानुरूप प्रकृति- 
वहुत्ववाद* से दूर नहीं है । 


जैनमत ओर इंश्वर 


जैन परंपरा सांख्ययोग मीमांसक आदि परंपराओं की तरह ल्लोक को प्रवाह 
रूप से अनादि ओर अनंत ही मानती है । वह पौराणिक या वेशेषिक मत की तरह 
उसका सृष्ट्सिंह।र नहीं मानती . अतएव जेन परंपरा में कतां संहर्ता रूप से ईश्वर 
जैसी स्वतंत्र व्यक्ति का कोई स्थान ही नहीं हैं। जन सिद्धांत कहता है कि प्रत्येक 
जीव अपनी-अपनी सृष्टि का आप ही कर्ता है। उसके अनुसार तात्विक दृष्टि 
से प्रत्यके जीव भें ईश्वर भाव है जा मुक्ति के समय प्रकट होता है । जिसका 
ईश्वर भाव प्रकट हुआ है वही साधारण लोग के लिए उपास्थ बनता है । योग- 
शास्त्रसंमत ईश्वर भी मात्र उपास्य है, कर्ता संहर्ता नहीं, पर जेन और योगशास्त्र 
की कल्पना में अन्तर है। वह यह कि योगशास्त्र सम्मत ईश्वर सदा मुक्त होने 
के कारण अन्य पुरुषों से मिन्‍न कोटि का हैं; जब कि जैनशास्त्र संमत ईश्वर 
वैसा नहीं है। जैनशास्त्र कहता है कि प्रयत्न साथ्य होने के कारण हर कोई थोग्य 
साधक ईश्वरत्व लाम करता है और सभी मुक्त समान भाव से ईश्वर रूप 
से उपास्य हैं। 


श्रुतविद्या ओर प्रमाण विद्या-- 


पुराने और अपने समय तक में ज्ञात ऐसे अन्य विचारकों के विचारों का 
तथा स्वानुभवमूलक अपने विचारों का सत्यत्नक्षी संग्रह ही श्रुतविद्या है। 
श्रुतविद्या का ध्येय यह है कि सत्यस्प्शी किसी भी विचार या विचारसरणी की 
अवगणना या उपेक्षा न हो । इसी कारण से जैन परंपरा की श्रुतिविद्या नव- 
नव विद्याओं के विकास के साथ विकसित होती रही है । यही कारण है कि श्रुत- 
विद्या में संग्रहनयरूप से जहाँ प्रथम सांख्यसम्मत सदद्वेत लिया गया वहीं ब्रह्मा- 
द्वेत के विचार विकास के बाद संग्रहनय रूप से ब्रह्माद्देत विचार ने भी स्थान 
प्राप्त किया है। इसी तरह जहाँ ऋणजुसूत्र नयरूप से प्राचीन बोद्ध क्षणिकवाद 
संग्रहीत हुआ हैं वहीं आगे के महायानी विकास के बाद ऋजुसूत्र नयरूप से 





१. पड़दर्शनसमुच्चय-गुणरत्नटीका-पृ०-६६--मोलिकसांख्या हि आत्मान- 
मात्मानं प्रति प्रथक्‌ प्रधानं वदन्ति | उत्तरे तु सांख्याः सर्वात्मस्वपि एक नित्य॑ 
प्रधानमिति प्रपन्नाः |! 
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वैभाषिक, सौत्रा न्तिक, विज्ञानवाद और शूल्यवाद इन चारों प्रसिद्ध बौद्ध शाखाश्रों 
का संग्रह हुआ है। 

अनेकान्त दृष्टि का कार्यप्रदेश इतना अधिक व्यापक है कि इसमें मानव- 
जीवन की हितावह ऐसी सभी लौकिक लोकोत्तर विद्याएँं अपना-अपना योग्य स्थान 
प्रात्त कर लेती हैं। यही कारण है कि जैन श्रुतविद्या में लोकोच्तर विद्याओं के 
अलावा लौकिक विद्याओं ने भी स्थान प्राप्त किया है। 

प्रमाणविद्या में प्रत्यक्ष, अनुमिति आदि ज्ञान के सब प्रकारों का, उनके 
साधनों का तथा उनके बल्ााबल का विस्तृत विवरण आता है। इसमें भी अने- 
कान्त दृष्टि का ऐसा उपयोग किया गया है कि जिससे किसी भी तत्त्वचितक के 
यथाथ विचार की अ्रवगणना या उपेक्षा नहीं होती, प्रत्युत ज्ञान और उसके साधन 
से संबंध रखनेवाले सभी ज्ञान विचारों का यथावत्‌ विनियोग किया गया है | 

यहाँ तक का वणन जैन परंपरा के प्राणभूत अहिंसा और अनेकान्त से संबंध 
रखता है। जेसे शरीर के त्रिना प्राण की स्थिति असंभव है वैसे ही धर्मशरीर के 
सिवाय धमम प्राण की स्थिति भी असंभव है । जेन परंपरा का धर्मंशरीर भी संघ- 
रचना, साहित्य, तीर्थ, मष्दिर आदि धम्मस्थान, शिल्पस्थापत्य, उपासनाविधि, 
ग्रंथसंग्राहक भांडार आदि अनेक रूप से विद्यमान है | यत्रपि भारतीय संस्कृति की 
विरासत के अविकल अध्ययन की दृष्टि से जैनधर्म के ऊपर सूचित अंगों का तात्विक 
एवं ऐतिहासिक वर्णन आवश्यक एवं रसप्रद भी है तथापि वह प्रस्तुत निबंध की 
मर्यादा के बाहर है। अतएव जिशासओं को अन्य साधनों के द्वारा अपनी जिजश्ञसा 
को तृत्त करना चाहिए। 


इ० १६४६ | 


जन-संस्क्ृति का हृदय 


संस्कृति का स्लोत-- 


संस्क्ृति का ल्ोत नदी के ऐसे प्रवाह के समान है जो अपने प्रभवस्थान से 
ग्न्त तक अनेक दसरे छोटे-मोटे जल-ख्रोतों से मिश्रित, परिवर्धित और परिवर्तित 
होकर अनेक दूसरे मिश्रणों से भी युक्त होता रहता है और उद्गम-स्थान में 
पाए जानेवाले रूप, स्पशे, गन्ध तथा स्वाद आदि में कुछ-न-कुछ परिवतन भी 
ग्राम करता रहता है। जेन कहलाने वाली संस्कृति भी उस संस्कृति-सामान्य के 
नियम का अपवाद नहीं है। जिस संस्क्रति को आज हम जैन-संस्क्ृति के नाम से 
पहचानते हैं उसके सर्वप्रथम, आविर्भावक कौन थे और उनसे वह पहिले-पहल 
किस स्वरूप में उद्गत हुई इसका पूरा-पूरा सही वणुन करना इतिहास की सीमा 
के बाहर है । फिर भी उस पुरातन प्रवाह का जो और जैसा खोत हमारे सामने 
है तथा वह जिन आधारों के पट पर बहता चल्ला आया है, उस खोत तथा उन 
साधनों के ऊपर विचार करते हुए हम जेन-संस्कृति का हृदय थोड़ा-बहुत 
पहिचान पाते हैं । 
जैन-संस्कृति के दो रूप--- 

जैन-संस्क्रति के भी. दसरी संस्कृतियों की तरह, दो रूप हैं। एक बाह्य और 
दूसरा आन्तर | वाह्मय रूप वह है जिसे उस संस्कृति के अलावा दूसरे लोग भी 
आंख, कान आदि वाह्म इन्द्रियों से जान सकते हूँ । पर संस्कृति का आन्तर स्वरूप 
ऐसा नहीं होता । क्योंकि किसी भी संस्कृति के आन्तर स्वरूप का साक्षात्‌ आक- 
लन तो सिफ उसी के होता है जो उसे अपने जीवन में तन्‍्मय कर ले | दूसरे 
लोग उसे जानना चाहें तो साक्ञात्‌ दशन कर नहीं सकते। पर उस आन्तर 
संस्कतिमय जीवन वितानेवाले पुरुष या पुरुषों के जीवन-व्यवहारों से तथा आस- 
पास के वातावरण पर पडनेवाले उनके असरों से वे किसी भी आनन्‍्तर संस्कृति 
का अन्दाजा लगा सकते हैं। यहां मुके मुख्यतया जेन-संस्कृति के उस आन्तर 
रूप का या हृदय का ही परिचय देना है, जो बहुधा अमभ्यासजनित कल्पना तथा 
अमुमान पर ही निर्भर है । 


जैन-संस्कृति का हृदय श्र्३ 


जैन-संस्कृति का बाह्य स्वरूप-- 


जैन सस्कृति के बाहरी स्वरूप में, अ्रत्य संस्कृतियों के बाहरी स्वरूप की 
तरह अनेक वस्तुओं का समावेश होता हे । शास्त्र, उसको भाषा, मन्दिर, उसका 
स्थापत्य, मूर्ति-विधान, उपासना के प्रकार, उसमें काम आनेवाले उपकरण तथा 
द्रव्य, समाज के खानपान के नियम, उत्सव, त्यौहार आदि अनेक विषयों का 
जैन समाज के साथ एक निराला संबन्ध है और प्रत्येक विषय अपना खास इति- 
हास भी रखता है। ये सभी बातें बराह्यसंस्कृति की अंग हैं पर यह कोई नियम 
नहीं है कि जहाँ-जहाँ और जब ये तथा ऐसे दूसरे अंग मौजूद हों वहाँ ओर तब 
उसका हृदय भी अवश्य होना ही चाहिए,। बाह्य अगों के होते हुए भी कमी 
हृदय नहीं रहता ओर बाह्य अंगों के अमाव में भी संस्कृति का हृदय संभव है। 
इस दृष्टि को सामने रखकर विचार करनेवाला कोई मी व्यक्ति भमल्लीभांति समझ 
सकेगा कि जेन-संस्कृति का हृदय, जिसका वर्णन मैं यहाँ करने जा रहा हूं वह 
केवल जैन समाजजात और जैन कहलाने वाले व्यक्तियों में ही संमव है ऐसी 
कोई बात नहीं है। सामान्य लोग जिन्हें जैन समझते हैं, या जो अपने को जैन 
कहते हैं, उनमें अगर आन्तरिक योग्यता न हो तो वह हृदय संमव नहीं और जैन 
नहीं कहलाने वाले व्यक्तियों म॑ं भी अगर वास्तविक योग्यता हो तो वह हृदय 
संभव है। इस तरह जब संस्कृति का बाह्य रूप समाज तक ही सीमित होने के 
कारण अन्य समाज में सुल्म नहीं होता तब संस्कृति का हृदय उस समाज के 
अनुयायियों की तरह इतर समाज के अनुयायियों में भी संभव होता है। सच 
तो यह है कि संस्क्रति का हृदय या उसकी आत्मा इतनी व्यापक और स्वतन्त्र 
होती है कि उसे देश, काल, जात-पांत, भाषा और रीति-रस्म आदि न तो सीमित 
कर सकते हैं ओर न अपने साथ बांध सकते हैं। 


जैन-संस्क्रृति का हृदय--निवर्त्तक धर्म-- 


अत्र प्रश्न यह है कि जैन-संस्कृति का हृदय क्या चीज है ? इसका संत्तित्त 
जवान तो यही है कि निवत्तक वर्म जैन संस्कृति की आत्मा है । जो धर्म निवृत्ति 
कराने वाला अर्थात्‌ पुनर्जन्म के चक्र का नाश कराने वाला हो या उस निवृत्ति 
के साधन रूप से जिस धर्म का आविर्भाव, विकास और प्रचार हुआ हो वह निव- 
तक धर्म कहल्लाता है। इसका असली अर्थ समभने के लिए हमें प्राचीन किन्तु 
समकालीन इतर धमं-स्वरूपों के बारे में थोड़ा सा विचार करना होगा | 


१३८ जैन धर्म ओर दर्शन 
0 
धर्मा का वर्गीकरण--- 


इस समय जितने भी धर्म दुनियां में जीवित हैं या जिनका थोड़ा-बहुत 
इतिहास मित्रता है, उन सब्च के आन्तरिक स्वरूप का अ्रगर वर्गीकरण किया जाय 
तो वह मुख्यतया तीन भागों में विभाजित होता है । 
१--पहला वह है, जो मोजूदा जन्म का ही विचार करता है। 
२--दूसरा वह है जो मौजूदा जन्म के अलावा जन्‍्मान्तर का भी विचार 
करता है। 
३--तीसर वह है जो जन्म-जन्मान्तर के उपरान्त उसके नाश का या उच्छेद्‌ 
का भी विचार करता है । 
अनात्मवाद--- 


ही जे 2 2, 


आज की तरह बहुत पुराने समय में भी ऐसे विचारक लोग थे जो वतमान 
जीवन में प्रात होनेवाले सुख से उस पार किसी अन्य सुख की कल्पना से नतो 
प्रेरित होते थे ओर न उसके साधनों की खोज में समय बिताना ठीक समभते 
ये। उनका ध्येय वतमान जीवन का सुख-भोग ही था। और वे इसी ध्येय की 
पूर्ति के लिए सत्र साधन जुटाते थे। वे समभते थे कि हम जो कुछ हैं वह इसी 
जन्म तक हैं ओर मृत्यु के बाद हम फिर जन्म ले नहीं सकते । बहुत हुआ तो 
हमारे पुनजन्म का अर्थ हमारी सन्‍्तति का चालू रहना है। अ्रतणव हम जो अच्छा 
करेगे उसका फल इस जन्म के बाद भागने के वास्ते हमें उत्पन्न होना नहीं 
है। हमारे किये का फल्न हमारी सन्तान या हमारा समाज भोग सकता है। इसे 
पुनर्जन्म कहना हो तो हमें कोई आपत्ति नहीं । ऐसा विचार करनेवाले वर्ग को 
हमारे प्राचीनतम शास्त्रों में भी अनात्मवादी या नास्तिक कहा गया है। वही वर्ग 
कभी आगे जाकर चार्वाक कहलाने लगा। इस वर्ग की दृष्टि में साध्य-पुरुषाथ 
एक मात्र काम अर्थात्‌ सुख-मोग ही है। उसके साधन रूप से वह वर्ग धर्म की 
कल्पना नहीं करता या धर्म नाम से तरह-तरह के विधि-विधानों पर विचार नहीं 
करता | अरतएव इस वर्ग को एक मात्र काम-पुरुषार्थों या बहुत हुआ तो काम और 
अथ उभयपुरुषार्थों कद सकते हैं | 
प्रवतेक-वमें--- 


दूसरा विचारक वर्ग शारीरिक जीवनगत मुख को साध्य तो मानता है पर वह 
मानता है कि जैसा मौजूदा जन्म में सुख सम्भव हे वेसे ही प्राणी मर कर फिर 
( 532 शारीरिक कर त 
पुनजन्म ग्रहण करता है ओर इस तरह जन्मजन्मान्तर में -मानसिकर सुखों 
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के प्रकष-अपकर्ष की * खला चल रही है। जैसे इस जन्म में वेसे ही जन्मान्तर 
में भी हमें सुखी होना हो, या श्रधिक सुख पाना हो, तो इसके वास्ते हमें धर्मा- 
नुष्ठान भी करना होगा। अर्थोपार्गन आदि साधन वर्तमान जन्म में उपकारक 
भले ही हों पर जन्मान्तर के उच्च ओर उच्चतर सुख के लिए हमें धर्मानुष्ठान 
अवश्य करना होगा । ऐसी विचार-सरणी वाले लोग तरह-तरह के धर्मानुष्ठान 
करते थे और उसके द्वारा परलोक तथा लोकान्तर के उच्च सुख पाने की श्रद्धा 
भी रखते थे | यह वर्ग आत्मवादी और पुनर्जन्मवादी तो है ही पर उसकी कल्पना 
जन्म-जन्मान्तर में अधिकाधिक सुख पाने की तथा प्राप्त सुख को अधिक-से-अधिक 
समय तक स्थिर रखने की होने से उसके धर्मानुष्ठानों को प्रवर्तक-घर्म॑ कद गया 
है। प्रव्तक धर्म का संक्षेप में सार यह है कि जो और जैसी समाज व्यवस्था हो 
उसे इस तरह नियम और कतंव्य-बद्ध बनाना कि जिससे समाज का प्रत्येक सम्य 
अपनी-अपनी स्थिति और कक्षा में सुख लाभ करे और साथ ही ऐसे जन्मान्तर 
की तैयारी करे कि जिससे दूसरे जन्म में भी वह वर्तमान जन्म की अपेक्षा अधिक 
ओर स्थायी सुख पा सके । प्रवर्तक-धर्म का उद्देश्य समाज व्यवस्था के साथ-साथ 
जन्मान्तर का सुधार करना है, न कि जन्मान्तर का उच्छेद | प्रवतक-घर्म के अनु- 
सार काम, अर्थ ओर धर्म, तीन पुरुषा्थ हैं | उसमें मोज्ष नामक चौथे पुरुषाथ 
की कोई कल्पना नहीं है। ग्राचीन ईरानी आये जो अवस्ता को धर्मग्रन्थ मानते ये 
ओर प्राचीन वेदिक आर्य जो मन्त्र और ब्राह्मणुरूप वेद भाग को ही मानते 
थे, वे सत्र उक्त प्रवतक-धर्म के अनुयायी हैं । आगे जाकर वेदिक दशशनों में जो 
मीमांसादशन नाम से कर्मकाण्डी दर्शन प्रसिद्ध हुआ वह प्रवर्तक-घर्म का 
जीवित रूप हे | 


निवत्तेक परम -- 


निवतक-धर्म ऊपर सू चित प्रवर्तक-घर्म का बिलकुल विरोधी हे | जो विचारक 
इस लोक के उपरान्त लोकान्तर ओर जन्मान्तर मानने के साथ-साथ उस जन्मचक्र 
की धारण करनेवाली आत्मा को प्रवतक-चर्म-बादियों की तरह तो मानते ही थे; पर 
साथ ही वे जन्मान्तर में प्राप्प उच्च, उच्चतर ओर चिरस्थायी सुख से सन्तुष्ट 
न थे। उनकी दृष्टि यह थी कि इस जन्म या जन्मान्तर में कितना ही ऊँचा सुख 
क्यों न मिले, वह कितने ही दीघ काल तक क्‍यों न स्थिर रहे पर अगर वह सुख 
कभी न कभी नाश पानेवाल्ा है तो फिर वह उच्च और चिरस्थायी सुख भी अंत 
में निकृष्ट सुख की कोटि का होने से उपादेय हो नहीं सकता | वे लोग ऐसे किसी 
सुख की खोज में थे जो एक बार प्रास होने के बाद कभी नष्ट न हो | इस खोज की 
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सूक ने उन्हें मोक्ष पुरुषार्थ मानने के लिए बाधित किया । वे मानने लगे कि एक 
ऐसी भी आत्मा की स्थिति संभव है जिसे पाने के बाद फिर कभी जन्म-जन्मान्तर 
या देह-घारण करना नहीं पड़ता । वे आत्मा की उस स्थिति को मोक्ष या जन्म- 
निवृत्ति कहते थे । प्रवतंक-धर्मांनंयायी जिन उच्च और उच्चतर धार्मिक अनुष्ठानों 
से इस लोक तथा परलोक के उत्कृष्ट सुखों के लिए प्रयत्न करते थे उन धामिक 
अनुष्ठानों को निवतंक-धर्मानुयायी अपने साधथ्य मोक्ष या निवृत्ति के लिए. न केवल 
अपमरयातत ही समभते बल्कि वे उन्हें मोह्त पाने में बाधक समकृकर उन सब 
धार्मिक अनुष्ठानों को आत्यन्तिक हेय बतलाते थे । उद्देश्य और दृष्टि में पूव- 
पश्चिम जितना अन्तर होने से प्रवतंक-बर्मानुयायियों के लिए. जो <पादेय वही 
निवर्तक-धर्मानुयायियों के लिए. हेय बन गया | यद्यवि मोक्ष के लिए प्रवर्तक-वम 
बाधक माना गया पर साथ ही मोक्षवादियों को अपने साध्य मोक्ष-पुरुषा्थ के 
उपाय रूप से किसी सुनिश्चित मार्ग की खोज करना भी अनिवाये रूप से प्रात 
था | इस खोज की सूक ने उन्हें एक ऐसा माग, एक ऐसा उपाय सुझाया जो 
किसी बाहरी साधन पर निर्भर न था । वह एक मात्र साधक की अपनी विचार- 
शुद्धि ओर वतन शुद्धि पर अवलंबित था | यहीं विचार और वर्तन की आत्यन्तिक 
शुद्धि का मार्ग निवतंक घम के नाम से या मोक्ष-मार्ग के नाम से प्रसिद्ध हुआ । 

हम भारतीय संस्कृति के विचित्र ओर विविधि ताने-बाने की जांच करते हैं 
तत्र हमें स्पष्ट रूप से दिखाई देता है कि भारतीय आत्मवादी दशनों में कमंकाण्डी 
मीमांसक के अलावा सभी निवतेक धमंवादी हैं। अवैदिक भाने जानेवाले बौद्ध 
और जैन दशन की संस्कृति तो मूल में निवर्तक-धर्म स्वरूप है ही पर बेंदिक 
सममभे जानेवाले न्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग तथा औपनिपद दर्शन की आत्मा 
भी निवरतक-बर्म पर ही प्रतिष्ठित है। वेदिक हो या अवैदिक ये सभी निवर्तक-धम 
प्रवर्तेक-धर्म को या यज्ञयागादि अनुष्ठानों को अन्त में देय ही बतलाते हैं। 
और वे सभी सम्यकशान या आत्म-शान को तथा आत्म-ज्ञानमूलक अनासक्त 
जीवन व्यवहार को उपादेय मानते हैं| एवं उसी के द्वारा पुनर्जन्म के चक्र से 
छुट्टी पाना संभव बतलाते हैं । 


समाजगामी प्रवतंक-धर्म -- 

ऊपर सूचित किया जा चुका है कि प्रवतक-चर्म समाजगामी था । इसका 
मतलब यह था कि प्रत्येक व्यक्ति समाज में रहकर ही सामाजिक कतंव्य जो 
ऐहिक जीवन से संबन्ध रखते हैं ओर घाभिक कतंव्य जो पारलोकिक जीवन से 
संबन्ध रखते हैं, उनका पालन करे। प्रत्येक व्यक्ति जन्म से ही ऋषि-ऋण 
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अथांत्‌ विद्याध्ययन आदि, पितृ-ऋण अर्थात्‌ संतति-जननादि और देव-ऋण अर्थात्‌ 
यज्ञयागादि बन्धनों से आबद्ध है । व्यक्ति को सामाजिक और धार्मिक कतंव्यों 
का पालन करके अपनी कृपण इच्छा का संशोधन करना इृष्ट है । पर उसका 
निमूल नाश करना न शक््य और न इष्ट । प्रवर्तक धर्म के अनुसार प्रत्येक 
व्यक्ति के लिए ग्रस्थाश्रम जरूरी है उसे लांघ कर कोई विकास कर नहीं सकता। 
व्यक्तिगामी निवतक-धर्म -- 

निवर्तक-धर्म व्यक्तिगामी है | वह आत्मसाज्षात्कार की उत्कृष्ट वृत्ति में से 
उत्पन्न होने के कारण जिज्ञासु को आत्म तत्त्व है या नहीं, हे तो वह केसा है, 
उसका अन्य के साथ केसा संबंध है, उसका साक्षात्कार संभव है तो किन-किन 
उपायों से संभव हे, इत्यादि प्रश्नों की ओर प्रेरित करता है । ये प्रश्न ऐसे नहीं 
हैं कि जो एकान्त-चिन्तन, ध्यान, तप और असंगतापूर्ण जीवन के सिवाय 
सुलक सके । ऐसा सच्चा जीवन खास व्यक्तियों के लिए. ही संभव हो सकता 
है । उसका समाजगामी होना संभव नहीं । इस कारण प्रवर्तक-वर्म की अपेक्षा 
निवतंक-धर्म का क्षेत्र शुरू में बहुत परिमित रहा | निवरतंक-धर्म के लिए ग्रह- 
स्थाश्रम का बंधन था ही नहीं | वह ग्हस्थाअ्रम बिना किये भी व्यक्ति को 
स्वत्याग की अनुमति देता है । क्योंकि उसका आधार इच्छा का संशोधन नहीं 
पर उसका निरोध है । अतए प्रवतंक-धर्म समस्त सामाजिक और धार्मिक 
क्यों से बद्ध होने की बात नहीं मानता । उसके अनुसार व्यक्ति के लिए. मुख्य 
कतंव्य एक ही है और वह यह कि जिस तरह हो आत्मसाज्षात्कार का और उसमें 
रुकावट डालने वाली इच्छा के नाश का प्रयत्न करे। 
निवर्तेक-धर्म का अभाव व विकास-- 

जान पड़ता है इस देश में जब ग्रवतंक धर्मान॒ुयायी वैदिक आर्य पहले- 
उहल आए तंत्र मी कहीं न कहीं इस देश में निवर्तक-धर्म एक या दूसरे रूप में 
अचाल्ृत था। शुरू म इन दो धमम संस्थाओं के विचारों में पर्यात्त संघ रहा पर 
निवतक-धर्म के इने-गिने सच्चे अनुगामियों की तपस्या, ध्यान-प्रणाली और 
असगचया का साधारण जनता पर जो प्रभाव धीरे-धीरे बढ़ रहा था उसने 
अवतक धम के कुछ अनुगामिओ्रों को भी अपनी ओर खींचा और निवत्ंक-धर्म 
की संस्थाओं का अनेक रूप में विकास होना शुरू हुआ । इसका प्रभावकारी 
अल अन्त मे यह हुआ कि प्रवतक-धर्म के आधार रूप जो ब्रह्मचय और गहस्थ 
दो आश्रम माने जाते थे उनके स्थान में प्रवर्तक-धर्म के पुरस्करताओं ने पहले 
तो वानप्रस्थ सहित तीन और पीछे संन्यास सहित चार आश्रमों को जीवन में 
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स्थान दिया । निवर्तक-धर्म की अनेक संस्थाओं के बढ़ते हुए जनव्यापी प्रभाव के 
कारण अन्त में तो यहाँ तक प्रवर्तक धर्मान॒ुयायी ब्राह्मणों ने विधान मान लिया 
कि ग्हस्थाश्रम के बाद जैसे संन्यास न्यायप्राप्त है वैसे ही अगर तीजत्र वैराग्य हो 
तो रहस्थाश्रम बिना किये भी सीधे ही ब्रह्मचर्याश्रम से पत्रज्यामार्ग न्यायप्रात 
है। इस तरह जो प्रवर्तक-धर्म का जीवन में समन्वय स्थिर हुआ उसका फल्ल हम 
दाशनिक साहित्य और प्रजाजीवन में आज भी देखते हैं | 


समन्वय ओर संत्रप॑श-- 


जो तत्वज्ञ ऋषि प्रवर्तक-धर्म के अनुयायी ब्राह्मणों के वंशज होकर भी निव- 
तंक-धर्म को पूरे तौर से अपना चुके थे उन्होंने चिन्तन और जीवन में निवर्तक- 
धर्म का महत्व व्यक्त किया | फिर मी उन्होंने अपनी पैजिक संपत्ति रूप प्रवर्चक- 
धर्म और उसके आधारभूत वेदों का प्रामाण्य मान्य रखा | न्यायवैशेषिक द्शन 
के और ओपनिषद दर्शन के आद्य द्रष्टा ऐसे ही तत्वज्ञ ऋषि थे । निवर्तक-धर्म 
के कोई-कोई पुरस्कर्ता ऐसे भी हुए कि जिन्होंने तप, ध्यान ओर आत्मसाक्षाकार 
के बाधक क्रियाकांड का तो आत्यंतिक विरोध किया पर उस क्रियाकाण्ड की 
आधारभूत श्रुति का सबंथा विरोध नहीं किया । ऐसे व्यक्तियों में सांख्य दर्शन के 
आदि पुरुष कपिल आदि ऋषि थे । यही कारण है कि मूल में सांख्य-योग दशन 
प्रवतक-घर्म का विरोधी होने पर भी अन्त में वैदिक दर्शनों में समा गया | 

समन्वय को ऐसी प्रक्रिया इस देश में शताब्दियों तक चली । फिर कुछ 
ऐसे आत्यन्तिकवादी दोनों घर्मो' में होते रहे कि वे अपने-अपने प्रवतेक या निव- 
तक-धर्म के अलावा दूसरे पक्ष को न मानते थे, और न युक्त बतल्ञाते थे । भगवान 
महावीर और बुद्ध के पहले भी ऐसे अनेक निवर्तक-वर्म के पुरस्कर्ता हुए हैं । फिर 
भी मद्गात्रीर और बुद्ध के समय में तो इस देश में निवर्तकथर्म की पोषक ऐसी 
अनेक संस्थाएं थीं और दूसरी अनेक ऐसी नई पैदा हो रही थीं कि जो प्रवरतंक- 

का उग्रता से विरोध करती थीं। अब तक नीच से ऊँच तक के वर्गों में निव- 
तेक-चर्म की छाया में विकास पानेबाले विविध तपोनुष्ठान, विविध ध्यान-मा्ग और 
नानाविध्र त्यागमय आचारों का इतना अधिक प्रभाव फैलने लगा था कि फिर 
एक वार महावीर और बुद्ध के समय में प्रवतंक और निवर्तक-धर्म के बीच 
अबल विरोध की लहर उठी जिसका सबूत हम जैन-बौद्ध वाह्मय तथा समकालीन 
ब्राह्मत वाइमय में पाते हैं। तथागत बुद्ध ऐसे पक्व विचारक और दृढ़ थे कि 
जिन्होंने किसी भी तरह से अपने निवर्तक-धर्म में प्रबर्तक-धर्म के आधारभूत 
मन्तन्यों और शास्त्रों को आश्रय नहीं दिया। दी तपस्त्री महावीर भी ऐसे ही 


वर्म 
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कट्टर निवर्तक-वर्मी ये । अतएव हम देखते हैं कि पहिले से आज तक जैन और 
बौद्ध सम्प्रदाय में अनेक वेदानुयायी विद्वान्‌ क्षण दीक्षित हुए फिर भी उन्होंने 
जैन और बौद्ध वाडमय में वेद के प्रामाण्य स्थापन का न कोई प्रयत्न किया ओर 
न किसी ब्राह्मणग्रन्थविहित यज्ञयागादि कर्मकाण्ड को मान्य रखा । 


निवतक-घमं के सन्‍्तव्य और आचार--- 


; शताब्दियों ही नहीं बल्कि सहलाब्दि पहले से लेकर जो धीरे-धीरे निवर्तक 
घम के अज्जञपगरत्यज्ञ रूप से अनेक मन्तव्यों और आचारों का महावीस्-जुद्ध तक 
के समय में विकास हो चुका था वे संक्षेप में ये हैं:---१--आत्मशुद्धि ही जीवन 
को मुख्य उद्देश्य है, न कि ऐहिक या पारलौकिक किसी मी पद का महत्व ।९-* 
इस उद्देश्य की पूर्ति में बाधक आध्यात्मिक मोह, श्रविद्या ओर तज्जन्य तृष्णा का 
मूलोच्छेद करना | ३--इसके लिए. आध्यत्मिक शान और उसके द्वारा सारे 
जीवन व्यवहार को पूण निस्तृष्ण बनाना। इसके वास्ते शारीरिक, मानसिक, 
वाचिक, विविध तपस्याओं का तथा नाना प्रकार के ध्यान, योग-मार्ग का अनु- 
सरण और तीन चार या पाँच महात्रतों का याज्जीवन अनुष्ठान । ४--किसी भी 
आध्यात्मिक अनुभव वाले मनुष्य के द्वारा किसी भी भाषा में कहे गये आध्या- 
त्मिक वर्णन वाले बचनों को ही प्रमाण रूप से मानना, न कि ईश्वरीय या अपौ- 
रुपेय रूप से स्वीकृत किसी खास भाषा में रचित ग्रन्थों को । ५--थेग्यता और 
गुरुपद को कसौटी एक मात्र जीबन की आध्यात्मिक शुद्धि,न कि जन्मसिद्ध 
वर्णविशेष । इस दृष्टि से स्री और शुद्ध तक का धर्माधिकार उतना ही है. जितना 
एक ब्राह्मण और क्षत्रिय पुरुष का। ६--मद्य-्मांस आदि का धार्मिक और 
सामाजिक जीवन में निषेघ। ये तथा इनके जैसे लक्षण जो प्रवतक-र्म के 
आजचारों ओर विचारों से जुदा पड़ते ये वे देश में जड़ जमा चुके थे और दिन- 
ब-दिन विशेष वल् पकड़ते जाते थे । 
निम्नन्थ-सम्प्रदाय-- 

कमोवेश उक्त लक्षणों को धारण करनेवाली अनेक सस्थाओं ओर सम्प- 

दायों म॑ एक ऐला पुराना निव्तक-धर्मी सम्प्रदाय था जो महावीर के पहिले 

बहुत शताब्दियों से अपने ग्गस दक्ष से विकास कुरता जा रह्य था | उसी सम्प- 

“दाय में पहिले नामिनन्दन ऋषमदेव, यदुनन्दन नेमिनाथ ओर काशीराजपुत्र 
पाश्वनाथ हो चुके थे, या वे उस सम्प्रदाय में मान्य पुरुष बन चुके थे | उस 

सम्प्रदाय के समय-समय पर अनेक नाम प्रसिद्ध रहे । यति, भिक्तु, मुनि, अनगार, 
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श्रमण आदि जैसे नाम तो उस सम्प्रदाय के लिए! व्यवह्वत होते थे पर जब 
दीघ तपस्वी महावीर उस सम्प्रदाय के मुखिया बने तत्र सम्मवतः वह सम्प्रदाय 
निग्नन्थ नाम से विशेष प्रसिद्ध हुआ । यद्यपि निवर्तक-धर्मानुयायी पन्‍्यों में ऊँची 
आध्यात्मिक भूमिका पर पहुँचे हुए व्यक्ति के वास्ते 'जिन' शब्द साधारण 
रूप से प्रयुक्त होता था। फिर भी मगवान्‌ महावीर के समय में ओर उनके 
कुछ समय बाद तक भी महावीर का अनुयायी साधु या गहस्थ वर्ग 'जेन' 
( जिनानुयायी ) नाम से व्यवह्वत नहीं होता था। आज जेन शब्द से महावीर- 
पोषित सम्प्रदाय के त्यागी” 'गृहस्थ' सभी अनुयायियों का जो बोध होता है 
इसके लिए पहिले “निग्गंथ' और 'समणोवासग” आदि जेसे शब्द व्यवहृत 


होते थे । 
जेन ओर बोद्ध सम्प्रदाय-- 


इस निग्नन्थ या जेन सम्पदाय में ऊपर सूचित निवृत्ति-धर्म के सब लक्षण 
बहुधा थे ही पर इसमें ऋषभ आदि पूव कालीन त्यागी महापुरुषों के द्वारा तथा 
अन्त में ज्ञातपुत्र महावीर के द्वारा विचार और आचारगत ऐसी छोटी-बड़ी अनेक 
विशेषताएँ आई थींव स्थिर हो गई थीं कि जिनसे ज्ञातपुत्र-महावीर पोषित 
यह सम्प्रदाय दूसरे निवृत्तिगामी सम्प्रदायों से खास जुदा रूप धारण किये हुए 
था | यहाँ तक कि यह जेन सम्प्रदाय बोद्ध सम्प्रदाय से भी खास फक रखता था। 
महावीर ओर बुद्ध न केवल समकालीन ही थ बल्कि वे बहुधा एक हीं अ्रदेश 
में विचरने वाले तथा समान और समकक्ष अनुयायिश्रों को एक ही भाषा में 
उपदेश करते थे । दोनों के मुख्य उद्देश्य में कोई अन्तर नहीं था फिर भी महावीर 
पोषित और बुद्धसंचालित सम्प्रदायों में शुरू से ही खास अन्तर रहा जो शातव्य 
है। बौद्ध सम्प्रदाय बुद्ध को ही आदर्श रूप से पूजता है तथा बुद्ध के ही उपदेशों 
का आदर करता है जब कि जोन सम्प्रदाय महावीर आदि को इष्ट देव मानकर 
उन्हीं के वचनों को मान्य रखता है। बौद्ध चित्तशुद्धि के लिए ध्यान और 
मानसिक संयम पर जितना जोर देते हैं उतना जोर बाह्य तप और देहदमन 
पर नहीं। जैन ध्यान और मानसिक संयम के अलावा देहदमन पर भी अधिक 
जोर देते रहे । बुद्ध का जीवन जितना लोकों में हिलने-मिलनेवाला तथा उनके 
उपदेश जितने अधिक सीघेक्लषादे लोकसेवागामी हैं वेसा महावीर का जीवन 
तथा उपदेश नहीं बौद्ध अनगार की वाह्यचर्या उतनी नियन्त्रित नहीं रही 
जितनी जैन अनगारों की । इसके सिवाय और भी अनेक विशेषताएँ हैं जिनके 
कारण बौद्ध सम्प्रदाय भारत के समुद्र और पवतों की सीमा लांघकर उस पुराने 


जेन-संस्क्ृति का हृदय १४१ 


समय में भी अनेक मिन्‍्न-मिन्‍्न भाषा-भाषी, सम्य-असम्य जातियों में दूर-दूर तक 
फैला और करोड़ों अमारतियों ने भी बौद्ध आचार-विचार को अपने-अपने ढंग से 


अपनी-अपनी भाषा में उतारा व अपनाया जब कि जैन सम्प्रदाय के विषय में 
ऐसा नहीं हुआ । 


यद्यपि जैन संप्रदाय ने भारत के बाहर स्थान नहीं जमाया फिर भी वह 
भारत के दूरवर्ती सब भागों में घीरे-घीरे न केवल फेल ही गया बल्कि उसने 
अपनी कुछ खास विशेषताओं की छाप प्रायः भारत के सभी भागों पर थोड़ी 
बहुत जरूर डाली। जैसे-जैसे जैन संप्रदाय पूर्व से उत्तर और पश्चिम तथा 
दक्षिण की ओर फैलता गया वैसे-वैसे उस प्रवतक-घर्म वाले तथा निवृत्तियंथी 
अन्य संप्रदायों के साथ थोड़े-बहुत संघर्ष में भी आना पड़ा । इस संघष में कमी 
तो जैन आचार-विचारों का असर दूसरे संप्रदायों पर पड़ा ओर कभी दूसरे 
संप्रदायों के आचार-विचारों का असर जैन संप्रदाय पर भी पड़ा ' यह क्रिया 
किसी एक ही समय में या एक ही प्रदेश में किसी एक ही व्यक्ति के द्वारा संपन्‍न 
नहीं हुईं। बल्कि दृश्य-अदृश्यी रूप में हजारों वर्ष तक चलती रही ओर आज 
भी चालू है। पर अन्त में जैन संप्रदाय और दूसरे भारतीय-अमभारतीय 
सभी धममम-संप्रदायों का स्थायी, सहिष्णुतापूणं समन्वय सिद्ध हो गया है जैसे 
कि एक कुटुम्ब के भाइयों में होकर रहता है। इस पीढ़ियों के समन्वय के 
कारण साधारण लोग यह जान ही नहीं सकते कि उसके घामिक आचार-विचार 
की कौन-सी बाल मौलिक है ओर कौन-सी दूसरों के संस्ग का परिणाम है । 
जैन आचार-विचार का जो असर दूसरों पर पड़ा है उसका दिग्दशन कराने के 
पहिले दसरे संप्रदायों के आचार-विचार का जेन-माग पर जो असर पड़ा है 
उसे संक्षेप मं बतलाना ठीक होगा जिससे कि जैन संस्कृति का हाद सरलता से 
समभा जा सके | 


अन्य संप्रदायों का जेन-संस्कृति पर प्रभाव-- 


इन्द्र, वरुण आदि स्वर्गीय देव-देवियों की स्तुति, उपासना के स्थान में जैनों 
का आदश ह॑ निष्केज्ञुक मनुष्य का उपासना । पर जन आचारनवचार मे 
बहिष्कृत देव देवियाँ, पुनः गोणु रूप से ही सही, स्वुति-प्राथना द्वारा घुस ही गई, 
जिसका कि जैन संस्कृति के उद्देश्य के साथ कोई भी मेल नहीं है । जेन-परंपरा 
ने उपासना में प्रतीक रूप से मनुष्य मूर्ति को स्थॉन तो दिया; जो कि उसके 
उद्देश्य के साथ संगत है, पर साथ ही उसके आसपास श्वंगार व आडम्बर का 
इतना संभार आ गया जो कि निद्वत्ति के लक्ष्य के साथ ब्रिलकुल असंगत है। 
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स्त्री ओर शूद्र की आध्यात्मिक समानता के नाते ऊँचा उठाने का तथा समाज 
में सम्मान व स्थान दिलाने का जो जैन संस्कृति का उद्देश्य रहा वह यहाँ तक 
लुप्त हो गया कि न केवल उसने शूद्रों की अपनाने की क्रिया ही बन्द कर दी 
बल्कि उसने ब्राह्म ण-धर्म-प्रसिद्ध जाति की दीवारें भी खड़ी कीं | यहाँ तक कि 
जहाँ ब्राह्मण-परंपरा का ग्राघान्य रहा वहाँ तो उसने अपने घेरे में से भी शाद्ग 
कहलाने वाले त्लोगों को अजैन कहकर वाहर कर दिया और शुरू में जैन-संकृति 
जिस जाति-मेंद का विरोध करने में गोरव समझती थी उसने दक्तिण जेसे देशों 
में नए जाति-भंद्र को सश्टि कर दी तथा स्त्रियों को पूण आध्यात्मिक योग्यता के 
लिये असमथ करार दिया जो कि स्पष्टतः कद्ठर ब्राह्मण-परपरा का ही असर है। 
मन्त्र ज्योतिष आदि विद्याएं जिनका जेन संस्कृति के ध्येय के साथ कोई संबन्ध 
नहीं वे भी जेन संस्कृति में आई । इतना-ही नहीं बल्कि आध्यात्मिक जीवन 
स्वीकार करनेवाले अनगारों तक ने उन विद्याओं को अपनाया | जिन यज्ञोपवीत 
आदि संस्कारों का मूल में जेन संस्कृति के साथ कोई संबन्ध न था बे ही दक्षिण 
हिन्दुस्तान में मध्यकाल में जेन-संस्कृति का एक अंग वन गए और इसके लिए, 
ब्राक्षण-परंपरा की तरह जेन-परंपरा में मी एक पुरोहित वर्ग कायम ही। गया । 
यज्ञयागादि की ठोक नकल करने वाले क्रियाकाण्ड प्रतिष्ठा आदि विधियों में आ 
गए | ये तथा ऐसी दूसरी अनेक छोटी-मोटी बातें इसल्लिए घटी कि जेन-संस्कति 
की उन साधारण अनुयात्रियों की रक्षा करनी थी जो कि दूसरे विरोधी सम्प्रदायों 
म॑ से आकर उसम॑ शरीक होते थे, या दूसरे सम्पदायों के आचार-विचारों 
अपने का त्रचा न सकते थे। अब हम थोड़े में यह भी देखेंगे कि जैन-संस्कृति 
का दूसरों पर क्या खास असर पड़ा । 


जेन-संस्कृति का प्रभाव-- 

यों तो सिद्धान्ततः सर्वंभूतदया को सभी मानते हैं पर प्राणिस्क्ञा के ऊपर 
जितना जोर जन-परंपरा ने दिया, जितनी लगन से उसने इस विपय में काम 
कया उसका नतीजा सारे ऐतिहासिक युग में यह रहा है कि जहाँ-बहाँ और 
जत्र-जब जैन लागों का एक या दूसरे ज्षेत्र मे प्रभाव रहा सवंत्र आन जनता 
पर साशिरत्षा का प्रवत्ष संस्कार पड़ा है। यहाँ तक कि भारत के अनेक भागों 
में अपने को अजैन कहने वाले तथा जैन-विरोधी समभने वाले साधारण लोग भी 
जीव-मात्र की हिंसा से नफरत करने कगे हैं| अहिंसा के इस सामात्य सस्कार 


के 
के कु कारण अनेक वेष्णव आदि जैनेतर परंपराओं के आचार-विचार पुरानी 
के परपरा से विलकुल जुदा हो गए. हैं । तपस्या के बारे में भी ऐसा 
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ही हुआ है । त्यागी हो या खहस्थ सभी जैन तपस्या के ऊपर अधिकाधिक 
भुकते रहे हैं । इसका फल पड़ोसी समाजों पर इतना अधिक पड़ा है कि उन्होंने 
मी एक या दूसरे रूप से अनेकविध सात्विक तपस्याएँ अपना ली हैं । और 
सामान्यरूप से साधारण जनता जैनों की तपस्या की ओर आदरशील रही है। 
यहाँ तक कि अनेक बार मुसलमान सम्राट तथा दूसरे समर्थ अधिकारियों ने 
तपस्या से आकृष्ट होकर जैन-सम्प्रदाय का बहुमान ही नहीं किया है बल्कि 
उसे अनेक सुविधाएँ भी दी हैं, मद्य-नांस आदि सात व्यसनों को रोकने तथा 
उन्हें घटाने के लिए जैन-वग ने इतना अधिक प्रयत्न किया हैं कि जिससे वह 
व्यसनसेवी अनेक जातियों में सुसंस्कार डालने में समर्थ हुआ है । यद्रपि बौद्ध 
आदि दूसरे सम्प्रदाय पूरे त्रल्ल से इस सुसंस्कार के लिए प्रयत्न करते रहे पर 
जैनों का प्रयत्न इस [दशा में आज तक जारी है ओर जहाँ जेनों का प्रभाव ठीक- 
ठीक है वहाँ इस स्वेरविहार के स्वतन्त्र युग में भी मुसलमान ओर दूसरे मांस- 
भक्षी लोग भी खुल्लमखुल्ला मांस-मद्य का उपयोग करने में सकुचाते हैं। 
लोकमान्य तिल्क ने ठीक ही कहा था कि गुजरात आदि प्रान्तों से जो प्राणि- 
रक्षा ओर निर्मास भोजन का आग्रह है वह जैन-परंपरा का ही प्रभाव हे । जैन 
विचारसरणी का एक मौलिक सिद्धान्त यह है कि प्रत्येक वस्तु का विचार 
अधिकाधिक पहलुओं ओर अधिकाधिक दष्टिकोणों से करना ओर विवादास्पद 
विषय म॑ बिलकुल अपने विरोधी-पक्क के अभिप्राय को भी उतनी ही सहानुभूति 
से समझने का प्रयज्ञ करना जितनी कि सहानुभूति अपने पक्ष को ओर हो । 
और अन्त में समन्वय पर ही जीवन-व्यवहार का फैसला करना। यों तो यह 
सिद्धान्त सभी विचारकों के जीवन में एक या दूसरे रूप से काम करता ही रहता 
है | इसके सिवाय प्रजाजीवन न तो व्यवस्थित बन सकता है ओर न शान्तिल्ञाभ 
कर सकता है। पर जैन विचारकों ने उस सिद्धान्त की इतनी अधिक चर्चा की 
है ओर उस पर इतना अधिक जोर दिया है कि जिससे कट्टर-से-कट्टर विरोधी 
संप्रदायों को मी कुछ-न-कुछ प्रेरणा मित्नती ही रही है | रामानुज का विशिष्यद्वेत 
उपनिषद्‌ की भूमिका के ऊपर अनेकान्तवाद ही तो है | 
जेन-परंपरा के आदर्श -- 

जैन-संस्कृति के हृदय को समझने के लिए हमें थोड़े से उन आदर्शों का 
परिचय करना होगा जो पहिले से आज तक जैन-परंपरा में एकसे मान्य हैं और 
पूजे जाते हैं । सब्र से पुराना आदझ् जैन-परंपरा के सामने ऋषभदेव और उनके 
परिवार का है। ऋषभदेव ने अपने जीवन का सबसे बड़ा भाग उन जवाबदेहियों 


१४४ जैन धर्म और दशन 


को बुद्धिपूवक अदा करने में बिताया जो प्रजा पालन की जिम्मेवारी के साथ उन 
पर आ पड़ी थीं। उन्होंने उस समय के बिलकुल अ्रपढ़ लोगों को लिखना-पढ़ना 
सिखाया, कुछ काम-धन्धा न जानने वाले बनचरों को उन्होंने खेतीबाड़ी तथा 
बढ़ई, कुम्हार आदि के जीवनोपयोगी धन्बे सिखाए, आपस में कैसे बरतना, कैसे 
नियमों का पालन करना यह भी सिखाया | जब उनको महसूस हुआ कि अन्र 
बड़ा पुत्र भरत प्रजाशासन की सब जवाबदेहियों को नित्राह लेगा तत्र उसे राज्य- 
भार सौंप कर गहरे आध्यात्मिक प्रश्नों की छानत्रीन के लिए उत्कट तपस्वी होकर 
घर से निकल पड़े | 

ऋषभ देव की दो पुत्रियाँ ब्राह्ी ओर सुन्दरी नाम की थीं। उस ज़माने में 
भाई-बहन के बीच शादी की प्रथा प्रचलित थी। झुन्दरी ने इस प्रथा का विरोध 
करके अपनी सोम्य तपस्या से भाई भरत पर ऐसा प्रभाव डाला कि जिससे भरत 
ने न केवल सुन्दरी के साथ विवाह करने का विचार ही छोड़ा बल्कि वह उसका 
भक्त बन गया । ऋग्वेद के यमीसूकक्‍त में भाई यम ने भगिनी यमी की ल्ग्न-मांग 
को अस्वीकार किया जब कि भगिनी सुन्दरी ने भाई भरत की लग्न मांग को तपस्या 
में परिणत कर दिया ओर फल्लत. भाई-बहन के लग्न की प्रतिष्ठित प्रथा नाम- 
शेष हो गई । 

ऋषभ के भरत ओर बाहुबली नामक पुत्रों में राज्य के निमित्त भयानक युद्ध 
शुरू हुआ । अन्त में दन्द युद्ध का फेसला हुआ : भरत का प्रचण्ड प्रह्मर निष्फल 
गया । जब बाहुबली की वारी आई और समथततर बाहुबली को जान पढ़ा कि मेरे 
मुष्टि प्रहार से भरत की अवश्य दुदंशा होगी तब उसने उस भ्रातृविजयामिमुख 
क्षण को आत्मविजय में बदल दिया। उसने यह सोच कर कि राज्य के निमित्त 
लड़ाई में विजय पाने ओर वेस-प्रति वेर तथा कुटठुम्ब कल्नह के बीज बोने की 
अपेक्षा सच्ची विजय अहंकार ओर तृप्णा-जय में ही हैं । उसने अपने बाहुबल् को 
क्रोध ओर अभिमान पर ही जमाया और अबैर से बैर के प्रतिकार का जीवन्त- 
दृष्टान्त स्थापित किया | फल यह हुआ कि अन्त में भरत का भी लोभ तथा गवे 
खब हुआ । 

एक समय था जब कि केवल ज्षत्रियों में ही नहीं पर नभी वर्गों में मांस 
खाने की प्रथा थी । नित्य प्रति के भोजन, सामाजिक उत्सव, धार्मिक अनुष्ठान 
के अवसरों पर पशु-पक्तिश्“ों का वध ऐसा ही प्रचलित और प्रतिप्ठित था जैसा 
आज नारियलों ओर फलों का चढ़ाना | उस युग में यदुनन्दन नेमिकरुमार ने एक 
अजीब्र कदम उठाया । उन्होंने अपनी शादी पर भोजन के वास्ते कतल् किये 
जानेवाले निर्दाध पशु-पक्षिओ्ों की आते मृक वाणी से सहसा प्िथिलकर निश्चय 
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किया कि वे ऐसी शादी न करेंगे जिसमें अनावश्यक ओर निर्दोष पशु-पत्तियों का 
वध होता हो । उस गम्भीर निश्चय के साथ वे सबकी सुनो-अनसुनी करके बारात 
से शीघ्र वापिस लौट आए.। द्वारका से सीघे गिरनार पव॑त पर जाकर उन्होंने 
तपस्था की । कोमारवय में राजपुत्री का त्याग और ध्यान-तपस्या का मार्ग 
अपनाकर उन्होंने उस चिर-प्रचलित पशु-पक्तीवध की प्रथा पर आत्मदुशन्त से 
इतना सख्त प्रह्म॑ंर किया कि जिससे गुजरात मर में और गुजरात के प्रभाववाले 
दूसरे प्रान्तों में मी वह प्रथा नाम-शेष हो गई और जगह-जगह आज तक चली 
आ्रानेवाली पिंजरापोलों की लोकप्रिय संस्थाओं में परिवर्तित हो गई । 

पाश्वनाथ का जीवन-आदश कुछ और ही रहा है। उन्होंने एक बार 
दुर्वासा जैसे सहजकोपी तापस तथा उनके अनुयाइयों की नाराजगी का खतरा 
उठाकर भी एक जलते साँप को गीली लकड़ी से बचाने का प्रयत्न किया | फल 
यह हुआ है कि आज भी जैन प्रभाव वाले ज्षेत्रों म॑ं कोई साँप तक को नहीं मारता । 

दीघ तपस्पी महावीर ने मी एक बार अपनी अहिंसा-इत्ति की पूरी साधना का 
ऐसा ही परिचय दिया | जब्र जंगल में वे ध्यानस्थ खड़े थे एक प्रचएड विषधर ने 
उन्हें उस लिया, उस समय वे न केवल ध्यान में अचल ही रहे बल्कि उन्होंने 
मेत्रीमभावना का उस विषघर पर प्रयोग किया जिससे वह “अहिंसा प्रतिष्ठायां 
तत्संनिधों वेरत्यागः” इस योगसूत्र का जीवित उदाहरण बन गया । अनेक प्रसंगों 
पर यज्ञयागादि धार्मिक कार्यों में होनेवाली हिंसा को तो रोकने का भरसक प्रयत्न 
वे आजन्म करते ही रहे | ऐसे ही आदर्शा से जैन-संस्कृति उत्प्राणित होती आई 
है और अनेक कठिनाइयों के बीच भी उसने अपने आदर्शों के हृदय को किसी 
न किसी तरह सभालने का प्रयत्न किया है, जो भारत के धामिक, सामाजिक 
ओर राजकीय इतिहास में जीवित है । जब्र कभी सुयोग मिला तभी त्यागी तथा 
राजा, मन्त्री तथा व्यापारी आदि गहस्थों ने जैन-संस्कृति के अहिंसा, तप और 
संयम के आदरशों का अपने ढंग से प्रचार किया | 


संस्कृति का उद्श्य-- 
संस्कृति मात्र का उद्देश्य है मानवता की भलाई की ओर आगे बढ़ना | यह 
उद्देश्य वह तभी साध सकती है जब वह अपने जनक और पोषक राष्ट्र की भलाई 
में योग देने को ओर सदा अग्रसर रहे । किसी भी संस्कृति के बाह्य अज्ञ केवल 
अभ्युदय के समय ही पनपते हैं और ऐसे ही समय वे आकर्षक लगते हैं | पर 
संस्कृति के हृदय की बात जुदी है । समय आफृत का हो या अम्युदय का, उसकी 
अनिवार्य आवश्यकता सदा एक सी बनी रहती है। कोई भी संस्कृति केवल अपने 
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इतिहास और पुरानी यशोंगाथाओं के सहारे न जीवित रह सकती है और न 
प्रतिष्ठा पा सकती है जब तक वह भावी-निर्मांण में योग न दे। इस दष्टान्त से 
भी जैन-संस्कृति पर विचार करना संगत है। हम ऊपर बतला आए हैं कि यह 
संस्कृति मूलतः प्रवृत्ति, अर्थात्‌ पुनर्जन्म से छुटकारा पाने की दृष्टि से आविभूत 
हुईं | इसके आचार-विचार का सारा ढांचा उसी लक्ष्य के अनुकूल बना है | पर 
हम यह भी देखते हैं कि आखिर में वह संस्कृति व्यक्ति तक सीमित न रही। 
उसने एक विशिष्ट समाज का रूप धारण किया । 


निवृत्ति और प्रवृत्ति-- 


समाज कोई भी हो वह एक मात्र निवृत्ति की भूलभुलेयों पर न जीवित रह 
सकता है ओर न वास्तविक निवृत्ति ही साध सकता है। यदि किसी तरह निवृत्ति 
को न माननेवाले और सिफ प्रवृत्तिचक्र का ही महत्त्व माननेवाले आखिर में उस 
ग्रवृत्ति के तूफान और आंधी में ही फंसकर मर सकते हैं तो यह भी उतना 
ही सच हे कि प्रवृत्ति का आश्रय त्रिना लिए निवृत्ति हवा का किला ही बन जाता 
है | ऐतिहासिक ओर दार्शनिक सत्य यह है कि प्रवृत्ति ओर निवृत्ति एक ही मानव- 
कल्याण के सिक्‍के के दो पहलू हैं । दोष, गलती, बुराई और अकल्याण से तब 
त्तक कोई नहीं बच सकता जब तक वह दोषनिद्ृत्ति के साथ ही साथ सदगुणों की 
आओर कल्याणमय प्रत्ृत्ति में बल न ल्गावे | कोई भी बीमार केवल अपथ्य और 
पुष्टि कुपथ्य से निवृत्त होकर जीवित नहीं रह सकता । उसे साथ-ही-साथ पथ्यसेवन 
करना चाहिए, | शरीर से दूषित रक्त को निकाल डालना जीवन के लिये अगर 
जरूरी है तो उतना ही जरूरी उसमें नए. रुघिर का संचार करना भी है | 


निवृत्तिलक्षी प्रवृत्ति-- 

ऋषभ से लेकर आज तक निवृत्तिगामी कहलाने वाली जैन-संस्कति भी जो 
किसी न किसी प्रकार जीवित रही है वह एक मात्र निबृत्ति के बल पर नहीं 
किन्तु कल्याणकारी प्रवृत्ति के सहारे पर | यदि प्रवतंक-धर्मी ब्राह्मणों ने निनृत्ति 
मार्ग के सुन्दर तत्वों को अपनाकर एक व्यापक कल्याणकारी संस्कृति का ऐसा 
निर्माण किया है जो गीता में उज्जीवित होकर आज नए उपयोगी स्वरूप में 
गांधीजी के द्वारा पुनः अपना संस्करण कर रही है तो निवृत्तिलक्षी जेन-संस्कृति 
को भी कल्याणामिमुख आवश्यक प्रत्ृत्तियों का सहारा लेकर ही आज की बदली 
हुई परिस्थिति में जीना होगा | जैन-संस्क्ृति में तत्वज्ञान और आचार के जो 
मूल नियम हैं और वह जिन आदर्शों को आज तक पूँजी मानती आई है उनके 


जैन-संस्कृति का हृदय १४७ 


आधार पर वह प्रवृत्ति का ऐसा मंगलमय योग साध सकती है जो सब्र के लिए 
ज्ञेमंकर हो । 

जैन-परंपरा में प्रथम स्थान है त्यागियों का, दूसरा स्थान है ग्हस्थों का। 
त्यागियों को जो पाँच महात्रत धारण करने की आशा है वह अधिकाधिक सद्गुणों 
में प्रद्दति करने की या सद्गुण-पोषक-ग्रद्धत्ति के लिए. बल पेदा करने की प्राथमिक 
शर्त मात्र है। हिंसा, असत्य, चोरी, परिग्रह आदि दोषों से ब्रिना बचे सदगुणों 
में प्रवृत्ति हो ही नहीं सकती और सद्गुणपोषक प्रद्वति को बिनाजीवन में स्थान 
दिये हिंसा आदि से बचे रहना भी सवंधा असम्मव है । इस देश में जो लोग 
दूसरे निवृत्ति-पंथों की तरह जेन-पंथ में भी एक मात्र निबवृत्ति की ऐकान्तिक साधना 
की बात करते हैं वे उक्त सत्य भूल जाते हैं । जो व्यक्ति सावंभौम महात्रतों 
को धारण करने की शक्ति नहीं रखता उसके लिए जेन-परंपरा में अगुघव्तों 
की सृष्टि करके धीरे-धीरे निवृत्ति की ओर आगे बढ़ने का मार्ग भी रखा है। 
ऐसे गहस्थों के लिए हिंसा आदि दोषों से अंशतः बचने का विधान किया है। 
उसका मतलब यही है .क ग्रहस्थ पहले दोषों से बचने का अभ्यास करें | पर 
साथ ही यह आदेश हैं कि जिस-जिस दोष को वे दूर करें ठस-उस दोष के 
विरोधी सदगुणों को जीवन में स्थान देते जाएँ। हिंसा को दूर करना हो तो 
प्रेम और आत्मोपम्य के सदगुण को जीवन में व्यक्त करना होगा । सत्य 
बिना बोले और सत्य बोलने का बल त्रिना पाए असत्य से निवृत्ति केसे होगी? 
परिग्रह और लोभ से बचना हो तो सनन्‍्तोष ओर त्याग जैसी गुण पोषक प्रवृत्तियों 
में अपने आप को खपाना ही होगा । इस बात को ध्यान में रखकर जेन-संस्कृति 
पर यदि आज विचार किया जाए तो आजकल की कसोयी के काल में जैनों के 
लिए, नीचे लिखी बातें कतंव्यरूप फलित होती हैं । * 


जैन-वर्ग का कत्तेव्य-- 


१--देश में निरक्षरता, वहम और आलस्य व्यातत है । जहाँ देखो वहाँ फूट 

ही फूट है । शराब और दूसरी नशीली चीजें जड़ पकड़ बेठी है । दुष्काल, अति- 

वृष्टि, परराज्य और युद्ध के कारण मानव-जीवन का एक मात्र आधार पशुधन 

नामशेष हो रहा है। अतएव इस संबन्ध में विधायक प्रव्ृत्तियों की ओर सारे 

त्थागी वर्ग का ध्यान जाना चाहिए, जो वर्ग कुटुम्ब के बन्धनों से बरी है, 

महावीर का आत्मौपम्य का उद्देश्य लेकर घर से अलग हुआ है श्रोर ऋषमदेव 
तथा नेमिनाथ के आदर्शों को जीवित रखना चाहता है । 


| 


२--देश में गरीन्री ओर बेकारी की कोई सीमा नहीं है। खेती-बारी और 


श्ड८ जैन घर्म और दशन 


उद्योग-धन्घे अपने अस्तित्व के लिए बुद्धि, धन, परिश्रम और साहस की अपेत्ञा 
कर रहे हैं | अतएव गहस्थों का यह धर्म हो जाता है कि वे संपत्ति का उपयोग 
तथा विनियोग राष्ट्र के लिए करें। वे गांधीजी के ट्रस्टीशिप के सिद्धान्त को 
अमल में लाएँ | बुद्धिसंपन्न ओर साहसिकों का धर्म है कि वे नम्न बनकर ऐसे ही 
कामों में लग जाएँ जो राष्ट्र के लिए विधायक हैं। कॉमग्रेस का विधायक कार्यक्रम 
काँग्रेस की ओर से रखा गया है इसलिए वह उपेक्षणीय नहीं है । असल में वह 
कार्यक्रम जैन-संस्कृति का जीवन्त अंग है। दलितों और अस्पृश्यों को भाई की तरह 
बिना अपनाए कौन यह कह सकेगा कि मैं जैन हूँ ? खादी और ऐसे दूसरे उद्योग 
जो अधिक से अधिक अहिंसा के नजदीक हैँ और एक मात्र आत्मौपम्य एवं 
अपरिग्रह धर्म के पोषक हैं उनको उत्तेजना दिये बिना कौन कह सकेगा कि 
में अहिंसा का उपासक हूँ ? अतएव उपसंहार में इतना ही कहना चाहता हूँ कि 
जैन लोग, निरथ्थंक आडम्बरों और शक्ति के अपव्ययकारी प्रसंगों में अपनी 
संस्क्ृति सुरक्षित है, यह भ्रम छोड़कर उसके हृदय की रक्षा का प्रयत्न करें, जिसमें 
हिन्दू ओर मुसलमानों का ही क्या, सभी कोमों का मेल भी निहित है। 
संस्कृति का संकेत-- 

संस्कृति-मात्र का संकेत लोभ और मोह को घटाने व निमूल करने का है, 
न कि प्रवृत्ति को निमूल करने का । वहीं प्रवृत्ति त्याज्य है जो आसक्ति के बिना 
कभी संभव ही नहीं, जैसे कामाचार व वेयक्तिक परिग्रह आदि | जो प्रवृत्तियाँ 
समाज का धारण, पोषण, विकसन करनेवाली हैं वे आसक्तिपूषक और आसक्ति 
के सिवाय भी सभव है । अ्रतएव संस्कति आसक्ति के त्यागमात्र का संकेत करती 
है। जन-संस्क्ृति यदि संस्कति-सामान्य का अपवाद बने तो वह विक्रृत बनकर अंत 
सम जा सकता है | 
३० १६४२ | [ विश्रव्यापी 


अनेकान्तवाद की मर्याद। 
जैनधम का मूल-- 


कोई भी विशिष्ट दशन हो या घर्म पन्‍थ, उसकी आधारभत--उसके मूल 
ग्रवतंक पुरुष की-एक खास दृष्टि होती है; जेंसे कि-शंकराचाय की अपने मतनि- 
रूपण में 'अद्वेत दृष्ट! और भगवान्‌ बुद्ध की अपने धम-पन्थ प्रवरतंन में मध्यम 
प्रतिपदा दृष्टि' खास दृष्टि है। जेन दशन भारतीय दशनों में एक विशिष्ट दर्शन 
है और साथ ही एक विशिष्ट धर्म-पन्थ भी है, इसलिए. उसके प्रवतंक और 
ग्रचारक मुख्य पुरुषों की एक खास दृष्टि उनके मूल में होनी ही चाहिए और 
वह है भी । यही दृष्टि अनेकान्तवाद है | तात्विक जेन-विचारणा अथवा आचार- 
व्यवहार जो कुछ भी हो वह सब्र अनेकान्त-दृष्टि के आधार पर किया जाता हे । 
अथवा यों कहिए कि अनेक प्रकार के विचारों तथा आचारों में से जेन विचार 
और जैना चार क्‍या हैं ? कैसे हो सकते हैं ? इन्हें निश्चित करने व कसने की 
एक मात्र कसोटी भी अनेकान्त दृष्टि ही है। 


अनेकान्त का विकास ओर उसका श्रेय-- 


जैन-दशन का आधुनिक मूल-रूप भगवान्‌ महावीर की तपस्या का फल है | 
इसलिए सामान्य रूप से यही समझा जा सकता है कि जेन-दशन की आधार- 
भूत अनेकान्त-दृष्टि भी भगवान्‌ महावीर के द्वारा ही पहले पहल स्थिर की गई या 
उद्धावित की गई होगी । परन्तु विचार के विकास क्रम और पुरातन इतिहास 
के चिंतन करने से साफ मालूम पड़ जाता हे कि अनेकान्त दृष्टि का मूल भगवान्‌ 
महावीर से भी पुराना है| यह ठीक है कि जैन-साहित्य में अनेकान्त-दृष्टि का जो 
स्वरूप आजकल व्यवस्थित रूप से ओर विकसित रूप से मिलता है वह स्वरूप 
भगवान्‌ महावीर के पूक्वर्तों किसी जैन या जैनतर साहित्य में नहीं पाया जाता, 
तो भी भगवान्‌ महावीर के पूर्ववर्ती वैंदिक-साहित्य में और उसके समकालीन बौद्ध- 
साहित्य में अनेकान्त-दृष्टिगर्भित बिखरे हुए विचार थोड़े बहुत मिल ही जाते 
हैं। इसके सिवाय भगवान्‌ महावीर के पूर्ववर्ती भगवान्‌ पाश्व॑नाथ हुए हैं 
जिनका विचार आज यद्यपि उन्हीं के शब्दों में-असल रूप में नहीं पाया जाता 


१५० जैन धर्म और दशन 


फिर भी उन्होंने अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप स्थिर करने में अथवा उसके विकास 
में कुछ न कुछ भाग जरूर लिया है, ऐसा पाया जाता है। यह सत्र होते हुए 
भी उपलब्ध-साहित्य का इतिहास स्पष्ट रूप से यही कहता है कि २५०० वर्ष 
के भारतीय साहित्य में जो अनेकान्त-दृष्टि का थोड़ा बहुत असर है या खास 
तौर से जेन-वाब्यय में अनेकान्त-दृष्टि का उत्थान होकर क्रमशः विकास होता गया 
है और जिसे दूसरे समकालीन दाश निक विद्वानों ने अपने-अपने ग्रन्थों में किसी 
न किसी रूप में अपनाया है उसका मुख्य श्रेय तो भगवान्‌ महावीर को ही है; 
क्योंकि जत्र हम आज देखते हैं तो उपलब्ध जैन-प्राचीन अन्थों में अनेकान्त-दृष्टि 
की विचारधारा जिस स्पष्ट रूप में पाते हैं उस स्पष्ट रूप में उसे और किसी 
प्राचीन ग्रन्थ में नहीं पाते । ह 

नालंदा के प्रसिद्ध बोद्ध विद्यापीठ के आचाय शान्‍न्तरतक्षित अपने “तत्त्वसंग्रह' 
ग्रन्थ में अनेकान्तवाद का परीक्षण करते हुए. कहते है कि विप्र-मीमांसक, निग्मथ. 
जैन और कापिल-सांख्य इन तीनों का अनेकान्तवाद समान रूप से खर्डित हो 
जाता है। इस कथन से यह पाया जाता है कि सातवीं-आठवीं सदी के बौद्ध 
आदि विद्वान अनेकान्तवाद को केवल जेन-दर्शन का ही वाद न समभते थे किन्तु 
यह मानते थे कि मीमांसक, जैन ओर सांख्य तीनों दशनों में अनेकान्तवाद का 
आश्रयण है ओर ऐसा मानकर ही वे अनेकान्तवाद का खण्डन करते थे । 
हम जत्र मीमांसक दशन के छोकवार्तिक आदि और सांख्य योग दर्शन के परि- 
णामवाद स्थापक प्राचीन-अन्थ देखते हैं तो निश्सन्देह यह जान पडता है कि 
उन अन्थों में भी जेैन-ग्रन्थों की तरह अनेकान्त-दृष्टि मल्क विचारणा है। अत- 
एवं शान्तरक्षित जैसे विविध दशनाभ्यासी विद्वान्‌ के इस कथन में हमें तनिक 
भी सन्देह नहों रहता कि मीमांसक, जेन और कापिल तीनों दर्शनों में अनेकान्त- 
वाद का अवलम्बन है। परन्तु शान्तरक्षित के कथन को मानकर और मीमांसक 
तथा सांख्य योग दशन के ग्रन्थों को देखकर भी एक बात तो कहनी ही पड़ती 
है कि यद्यपि अनेकान्त-दष्टि मीमांसक और सांख्य योग-दशन में भी है तथापि 
वह जैन-दर्शन के ग्रन्थों की तरह अति स्पष्ट रूप और अति व्यापक रूप में 
उन दर्शनों के ग्रन्थों में नहीं पाई जाती । जैन-विचारकों ने जितना जोर और 
जितना पुरुषाथ अनेकान्त दृष्टि के निरूपण में लगाया है, उसका शतांश भी 
किसी दर्शन के विद्वानों ने नहीं लगाया। यही कारण है कि आज जब कोई 
“अनेकान्तवाद' या स्याद्वाद! शब्द का उच्चारण करता हे तब सुननेवाला विद्वान 
उससे सहसा जेन-दर्शन का ही भाव ग्रहण करता है । आजकल के बड़े-बड़े 
विद्वान्‌ तक भी यही समभते हैं कि 'स्याद्याद! यह तो जेनों का ही एक वाद है । 


अनेकान्तवाद की मर्यादा १५३ 


इस समझ का कारण है कि जेन विद्वानों ने स्याद्वाद के निरूपण और समथन 
में बहुत बड़े-बड़े ग्रन्थ लिख डाले हैं, अनेक युक्तियों का आविभांव किया है ओरें 
अनेकान्तवाद के शत्त्र के बल से ही उन्होंने दूसरे दार्शनिक विद्वानों के साथ 
कुश्ती की है । 

इस चर्चा से दो बातें स्पष्ट हो जाती हैं---एक तो यह कि भगवान्‌ महावीर ने 
अपने उपदेशों में अनेकान्तवाद का जैसा स्पष्ट आश्रय लिया हे वेसा उनके सम- 
कालीन और पूर्ववर्ता दशन ग्रवर्तकों में से किसी ने भी नहीं लिया है । दूसरी बात 
यह कि भगवान महावीर के अनुयायी जैन आचारयों ने अनेकान्त दृष्टि के निरूपण 
ओर समथन करने में जितनी शक्ति लगाई है उतनी और किसी भी दर्शन के 
अनुगामी आचायों ने नहीं लगाई | 


अनेकान्त दृष्टि के मूल तत्व -- 


जत्र सारे जेंन विचार और आचार की नींब अनेकान्त दृष्टि ही है तब्र पहले 
यह देखना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि किन तत्वों के आधार पर खड़ी की गई 
हे ? विचार करने और अनेकान्त दृष्टि के साहित्य का अवलोकन करने से मालूम 
होता है कि अनेकान्त दृष्टि सत्य पर खड़ी है । यद्यपि सभी महान्‌ पुरुष सत्य को 
पसन्द करते हैं और सत्य की ही खोज तथा सत्य के ही निरूपण में अपना जीवन 
व्यतीत करते हैं, तथापि सत्य निरूणण की पद्धति और सत्य की खोज सब्र की एक 
सी नहीं होती | बुद्धदेव जिस शैल्ली से सत्य का निरूपण करते हैं या शझ्जराचाय 
उपनिषदों के आधार पर जिस टंग से सत्य का प्रकाशन करते हैं उससे भ० 
महावीर की सत्य प्रकाशन की शैज्ली जुदा है। म० महावीर की सत्य प्रकाशन 
शैली का ही दूसरा नाम अनेकान्तवाद' है। उसके मूल में दो तत्त्व हैं-पूर्णता 
और यथाथंता । जो पूर्ण है और पू् होकर भी यथार्थ रूप से प्रतीत होता है 
वही सत्य कहलाता है । 


अनेकान्त की खोज़ का उहृइय और उसके प्रकाशन की शर्तें-- 


वस्तु का पूर्ण रूप में त्रिकालाबाधित-यथार्थ दर्शन होना कठिन है, किसी 
को वह हो' भी जाय तथापि उसका उसी रूए में शब्दों के द्वारा ठीक-ठीक कथन 
करना उस सत्यद्रश् और सत्यवादी के लिए. भी बड़ा कठिन है | कोई उस कठिन 
काम को किसी अंश में करनेवाले निकल भी आए तो भी देश, काल, परिस्थिति, 
भाषा और शैली आदि के अनिवार्य भेद के कारण उन सब के कथन में कुछ न 
कुछ विरोध या भेद का दिखाई देना अनिवार्य है। यह तो हुईं उन पूर्णदशों और 
सत्यवादी इने-गिने मनुष्यों की ब्रात, जिन्हें हम सिफे कल्पना या अनुमान से 
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समभ या मान सकते हैं। हमारा अनुभव तो साधारण ममुष्यों तक परिमित 
है और वह कहता है कि साधारण मनुष्यों में भी बहुत से यथाथवादी होकर भीं 
अपूर्णद्शी होते हैं ॥ ऐसी स्थिति में यथार्थवादिता होने पर भी अपूर्ण दर्शन 
के कारण और उसे प्रकाशित करने की अपूण सामग्री के कारण सत्यप्रिय मनुष्यों 
की भी समझ में कभी-कभी भेद आ जाता है ओर संस्कार भेद उनमें और भी 
पारस्परिक टक्कर पैदा कर देता है। इस तरह पूर्णद्शों और अपूण दर्शीं सभी 
सत्यवादियों के द्वारा अन्त में भेद और विरोध की सामग्री आप ही आप प्रस्तुत 
हो जाती है या दूसरे लोग उनसे ऐसी सामग्री पैदा कर लेते हैं। 

ऐसी वस्तु स्थिति देखकर भ० महावीर ने सोचा कि ऐसा कौन सा रास्ता 
निकाला जाए. जिससे वस्तु का पूर्ण या अपूण सत्य दर्शन करनेवाले के साथ 
अन्याय न हो । अपू्ण और अपने से विरोधी होकर भी यदि दूसरे का दशन 
सत्य है, इसी तरह अपूण और दूसरे से विरोधी होकर भी यदि अपना दर्शन सत्य 
है तो दोनों को ही न्याय मिले इसका भी क्‍या उपाय हे! इसी चितनप्रधान तपस्या 
ने भगवान्‌ को अनेकान्त दृष्ठि सुकाई, उनका सत्य संशोधन का संकल्प सिद्ध 
हुआ । उन्होंने उस मिली हुईं अनेकान्तदृ॒ष्टि की चाबी से वेयक्तिक और सामष्टिक 
जीवन की व्यावह्रिक और पारमार्थिक समस्याओ्रों के ताले खोल्न दिये और समा- 
धान प्राप्त किया | तब उन्होंने जीवनोपयोगी विचार और आचार का निर्माण 
करते समय उस अनेकान्त दृष्टि को निम्नलिखित मुख्य शर्तों पर प्रकाशित किया 
श्र उसके अनुसरण का अपने जीवन द्वारा उन्हीं शर्तों पर उपदेश दिया | वे 
शर्तें इस प्रकार हैं-- ु 

१---राग और द्वेष॒जन्य संस्कारों के वशीभृत न होना अर्थात्‌ तेजस्वी 
मध्यस्थ भाव रखना । 

२--जब्न तक मध्यस्थ भाव का पूण विकास न हो तब तक उस लक्ष्य की 
ओर ध्यान रखकर केवल सत्य की जिज्ञासा रखना । 

३--केैसे भी विरोधी मासमान पक्ष से न धबराना ओर अपने पक्त की तरह 
उस पक्ष पर भी आदरपूर्वक विचार करना तथा अपने पक्ष पर भी विरोधी पक्ष 
की तरह तीव्र समाल्ोचक दृष्टि रखना | 

४--अ्रपने तथा दूसरों के अनुभवों में से जो-जो अंश ठीक जचें-चाहे वे 
विरोधी ही प्रतीत क्‍यों न हों--उन सबका विवेक--प्रश्ा से समन्वय करने की 
उदारता का अभ्यास करना और अनुभव बढ़ने पर पूर्व के समन्वय में जहाँ 
गलती मालूम हो वहाँ मिथ्यामिमान छोड़ कर सुधार करना और इसी क्रम से 
आगे बढ़ना । 
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अनेकान्त साहित्य का विकास-- 

भगवान्‌ महावीर ने अनेकान्त दृष्टि को पहले अपने जीवन में उतारा था 
और उसके बाद ही दूसरों को इसका उपदेश दिया था। इसलिए अनेकान्त- 
दृष्टि की स्थापना और प्रचार के निमित्त उनके पास काफी अनुभवब॒ल ओर 
तपोबल था | अतएव उनके मूल उपदेश में से जो कुछ प्राचीन अवशेष आजकल 
पाए. जाते हैं उन आगमग्रन्थों में हम अनेकान्त-दृष्टि को स्पष्ट रूप से पाते हैं 
सही, पर उसमें तर्कवाद या खण्डन-मण्डन का वह जटिल जाल नहीं पाते जो 
कि पिछले साहित्य में देखने में आता है | हमें उन आगम ग्रन्थों में अनेकान्त- 
दृष्टि का सरल स्वरूप और संक्षित विभाग ही नजर आता है। परन्तु भगवान्‌ के 
बाद जब उनकी दृष्टि पर संप्रदायकायम हुआ और उसका अनुगामी समाज स्थिर 
हुआ तथा बढ़ने लगा, तब चारों ओर से अनेकान्त-दृष्टि पर हमले होने लगे | 
महावीर के अनुगामी आचायों में त्याग और प्रज्ञा होने पर भी, महावीर जैसा 
स्पष्ट जीवन का अनुभव और तप न था । इसलिए उन्होंने उन हमलों से बचने 
के लिए नैयायिक गौतम और वात्स्थायन के कथन की तरह वादकथा के उप- 
रान्त जल्प और कहीं-कहीं वितए्डा का भी आश्रय लिया है। अनेकान्त-दृष्टि 
का जो तत्त्व उनको विरासत में मिला था उसके. संरक्षण के लिए उन्होंने जैसे 
बन पड़ा वैसे कमी वाद किया, कभी जल्प और कभी वितरडा | इसके साथ ही 
साथ उन्होने अनेकान्त दृष्टि को निर्दोष स्थापित करके उसका विद्वानों में 
अचार भी करना चाहा और इस चाहजनित प्रयत्न से उन्होंने अनेकान्त-दृष्टि 
के अनेक मर्मों को प्रकद किया और उनकी उपयोगिता स्थापित की | इस खश्डन- 
मण्डन, स्थापन और प्रचार के करीब दो हजार वर्षों में महावीर के शिष्यों ने 
सिफ अनेकान्त-दृष्टि विष्रयक इतना बड़ा ग्रन्थ समुह बना डाला है कि उसका 
एक खासा पुस्तकालय बन सकता है | पूर्व-पश्चिम और दक्खिन-उत्तर हिन्दुस्तान 
के सब भागों में सत्र .समयों में उत्पन्न होनेवाले अनेक छोटे-बड़े ओर प्रचण्ड 
आचारयों' ने अनेक भाषाओं में केवल अनेकांत-दष्टि और उसमें से फलित होने 
वाले वादों पर दरडकारण्य से भी कहीं विस्तृत, सम और जटिल चर्चा की है | 
शुरू में जो साहित्य अनेकान्त-दृष्टि के अवलम्बन से निर्मित हुआ था उसके 
स्थान पर पिछुला साहित्य खास कर तार्किक साहित्य---मुख्यतया अनेकान्त-दृष्टि के 
निरूपण तथा उसके ऊपर अन्य वादियों के द्वारा किये गए आज्ञेपों के निरा- 
करण करने के लिए रचा गया | इस तरह संग्रदाय की रक्ता ओर प्रचार की 
आवना में से जो केवल्ल अनेकान्त विषयक साहित्य का विकास हुआ है उसका 
चणन करने के लिए एक खासी जुदी पुस्तिका की जरूरत है। तथापि इतना तो 


श्प्ड जैन धर्म और दशंन 


यहाँ निर्देश कर देना ही चाहिए कि समन्तभद्र और सिद्धसेन, हरिभद्र और 
अकलइू, विद्यानन्द और प्रभाचन्द्र, अमयदेव और वादिदेवसूरि तथा हेमचन्द्र 
और यशोविजयजी जैसे प्रकाण्ड विचारकों ने जो अनेकान्त-दृष्टि के बारे में लिखा 
है वह भारतीय दर्शन-साहित्य में बड़ा महत्त्व रखता है ओर विचारकों को उनके 
ग्रन्थों में से मनन करने योग्य बहुत कुछ सामग्री मिलन सकती हे । 


फलितवाद-- 


अनेकान्त-दृष्टि तो एक मूल है, उसके ऊपर से ओर उसके आश्रय पर- 
विविध वादों तथा चर्चाओं का शाखा-प्रशाखाओं की तरह बहुत बड़ा विस्तार हुआ 
है। उसमें से मुख्य दो वाद यहाँ उल्लिखित किये जाने योग्य हैं--एक नयवाद 
* और दूसरा सप्तभंगीवाद । अनेकान्त-दृष्टि का आविर्भाव आध्यात्मिक साधना और 
दार्शनिक प्रदेश में हुआ इसलिए. उसका उपयोग भी पहले-पहल वहीं होना 
अनिवाय था | भगवान्‌ के इदंगिद और उनके अनुयायी आचायों के समीप जो- 
जो विचार-धाराएँ, चल रही थीं उनका समन्वय करना अनेकान्त-दृष्टि के लिए 
आवश्यक था । इसी प्राप्त कार्य में से 'नयवाद' की सृष्टि हुई। यद्यपि किसी- 
किसी नय के पू्ववर्ती और उत्तरवर्ती उदाहरणों में भारतीय दशन के विकास के 
अनुसार विकास होता गया है। तथापि दर्शन प्रदेश में से उत्पन्न होनेवाले 
नयवाद की उदाहरणमाला भी आज तक दार्शनिक ही रही है| प्रत्येक नय की 
व्याख्या और चर्चा का विकास हुआ है पर उसकी उदाहरणमाला तो दाशनिक- 
छेत्र के बाहर से आई ही नहीं । यही एक बात समभाने के लिए. पर्याप्त है कि 
सब क्षेत्रों को व्यास करने को ताकत रखनेवाले अनेकान्त का प्रथम आविर्भाव 
किस क्षेत्र में हुआ ओर हजारों वर्षों के बाद तक भी उसकी चर्चा किस कछेत्र तक 
परिमित रही १ 

भारतीय दशनों में जेन-दशन के अतिरिक्त, उस समय जो दशन अति प्रसिद्ध 
थे ओर पीछे से जो अति प्रसिद्ध हुए. उनमें वैशेषिक, न्याय, सांख्य, औपनिषद- 
वेदान्त, बौद्ध और शाब्दिक-ये ही दर्शान मुख्य हैं। इन प्रसिद्ध दशनों को पूर्ण 
सत्य मानने में वस्तुतः तात्विक ओर व्यावहारिक दोनों आपत्तियाँ थीं ओर उन्हें 
बिलकुल असत्य कह देने में सत्य का घात था इसलिए उनके बीच में रहकर 
उन्हों में से सत्य के गवेघण का मार्ग सरल रूप में लोगों के सामने प्रदर्शित 
करना था | यही कारण है कि हम उपलब्ध समग्र जेन-वाडम्मय में नयवाद के 
भेंद-प्रमेद और उनके उदाहरण तक उक्त दशनों के रूप में तथा उनकी विकसित 
शाखाओं के रूप में ही पाते हैं | विचार की जितनी पद्धतियाँ उस समय मौजूद 
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थीं, उनके समन्वय करने का आदेश--अनेकान्त-दृष्टि ने किया और उसमें से 
नयवाद फलित हुआ जिससे कि दाशनिक मारा-मारी कम हो; पर दूसरी तरफ 
एक-एक वाक्य पर अधेय और नासमझकी के कारण परिडत-गण लड़ा करते थे । 
एक परिडत यदि किसी चीज को नित्य कहता तो दूसरा सामने खड़ा होकर यह 
कहता कि वह तो अनित्य है, नित्य नहीं । इसी तरह फिर पहला परिडत दूसरे के 
विरुद्ध बोल उठता था | सिफ नित्यत्व के विषय में ही नहीं किन्तु प्रत्येक अंश 
में यह झगड़ा जहाँ-तहाँ होता ही रहता था। यह स्थिति देखकर अनेकान्त-दुष्टि 
वाले तत्कालीन आचार्यों ने उस झगड़े का अन्त श्रनेकान्त-इषप्टि के द्वारा करना 
चाहा ओर उस प्रयत्न के परिणाम स्वरूप 'सत्तभज्ञीवाद'ं फलित हुआ। 
झनेकान्त-इष्टि के प्रथम फलस्वरूप नयवाद में तो दर्शनों को स्थान मिला हे और 
उसी के दूसरे फलस्वरूप सप्तमज्लीवाद में किसी एक ही वस्तु के विषय में प्रचलित 
विरोधी कथनों को या विचारों को स्थान मिला है। पहले वाद में समूचे सत्र 
दर्शन संगहीत हैं ओर दूसरे में दर्शन के विशकलितं मन्तव्यों का समन्वय है । 
प्रत्येक फलितवाद की सूक्ष्म चर्चा ओर.उसके इतिहास के लिए यहाँ स्थान नहीं है 
ओर न उतना अवकाश ही है तथापि इतना कह देना जरूरी है कि अनेकान्त- 
दृष्टि ही महावीर की मूल इष्टि ओर स्वतन्त्र इष्टि है। नयवाद तथा सप्तभद्ीवाद 
आदि तो उस दृष्टि के ऐतिहासिक परिस्थिति-अनुसारी प्रासंगिक फल मात्र हैं । 
अतएव नय तथा सप्तभद्गी आदि वादों का स्वरूप तथा उनके उदाहरण बदले भी 
जा सकते हैं, पर अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप तो एक ही प्रकार का रह सकता है--- 
भले ही उसके उदाहरण बदल जाएँ । 


अनंकान्त-हृष्टि का असर -- 


जब दूसरे विद्वानों ने अनेकान्त-इश्टि को तत््वरूप में अहण करने की जगह 
सांप्रदायिकवाद रूप में ग्रहण किया तब उसके ऊपर चारों ओर से आजक्षपों के 
प्रहार होने लगे | बादरायण जैसे सूत्रकारों ने उसके खण्डन के लिए सूत्र रच 
डाले और उन सूत्रों के भाष्यकारों ने उसी विषय में अपने भाष्यों की रचनाएँ 
कीं । बसुबन्धु, दिझनाग, धर्मकीर्ति और शांतरक्षित जेसे बड़े-बड़े प्रभावशाली बौद्ध 
विद्वानों ने भी अनेकान्तवाद की पूरी खबर ली। इधर से जैन विचारक विद्वानों 
ने भी उनका सामना किया | इस प्रचएड संघ का अनिवाय परिणाम यह आया 
कि एक ओर से अनेकान्त-दृष्टि का तकबद्ध विकास हुआ और दूसरी ओर से उसका 
प्रभाव दूसरे विरोधी सांप्रदायिक विद्वानों पर भी पड़ा । दक्षिण हिन्दुस्तान में 
प्रचए्ड दिगम्बराचार्यो ओर प्रकाण्ड मीमांसक तथा वेदान्त के विद्वानों के बीच 
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शास्राथ की कुश्ती हुई उससे अन्त में अनेकान्त-दृष्टि का ही असर अधिक फैला । 
यहाँ तक कि रामानुज जेंसे बिलकुल जैनत्व विरोधी प्रखर आचांय ने शंकराचाय 
के मायावाद के विरुद्ध अपना मत स्थापित करते समय आश्रय तो सामान्य 
उपनिषदों का लिया पर उनमें से विशिष्टाद्वेत का निरूपण करते समय अनेकान्त- 
दृष्टि का उपयोग किया, अ्रथवा यों कहिए कि रामानुज ने अपने ढंग से अनेकान्त- 
डृष्टि को विशिशद्वत की घटना में परिणत किया और ओपनिषद तत्व का जामा 
पहना कर अनेकांत-दृष्टि में से विशिशद्वेतवाद खड़ा करके अनेकान्त-दुष्टि की ओर 
आकर्षित जनता को वेदान्त मार्ग पर स्थिर रखा | पुष्टि-मार्ग के पुरस्कर्ता वल्लम 
जो दक्षिण हिन्दुस्तान में हुए, उनके शुद्धाद्न त-विषयक सब तत्त्व, हैं तो ओपनिष- 
दिक पर उनकी सारी विचारसरणी अनेकान्त-दृष्टि का नया वेदान्तीय स्वॉग हे | 
इधर उत्तर और पश्चिम हिन्दुस्तान में जो दूसरे विद्वानों के साथ श्वेताग्बरीय 
महान्‌ विद्वानों का खण्डनमण्डन-विषयक इन्द्र हुआ उसके फलस्वरूप अनेकान्त- 
वाद का असर जनता भें फैला और सांप्रदायिक टंग से अनेकांतवाद का विरोध 
करनेवाले भी जानते अ्नजानते अनेकांत-दष्टि को अपनाने लगे। इस तरह 
वाद रूप में अनेकांत-दष्टि आज तक जैनों की ही बनी हुई है तथापि उसका 
असर किसी न किसी रूप में अहिंसा की तरह विक्ृत या अधघविकृत रूप में 
हिन्दुस्तान के हरएक भाग में फेला हुआ है | इसका सबूत सत्र भागों के साहित्य 
में से मिल सकता हे | 


व्यवहार में अनेकान्त का उपयोग न होने का नतीजा-- 


जिस समय राजकीय उल्नट फेर का अनिष्ट परिणाम स्थायी रूप से ध्यान में 
आया न था, सामाजिक बुराइयाँ आज की तरह असह्य रूप में खय्कती न थीं, 
उद्योग और खेती की ग्थिति आज के जैसी अस्तव्यस्त हुई न थी, समक 
पूवक या बिना समझे लोग एक तरह से अपनी स्थिति म॑ संवुष्ठप्राय थे और 
असंतोष का दावानल आज की तरह व्याप्त न था, उस समय आध्यात्मिक साधना 
में से आविभूत अनेकान्त-दृष्टि केवल दार्शनिक प्रदेश में रही ओर सिफ चर्चा 
तथा वादविवाद का विषय बनकर जीवन से अलग रहकर भी उसने अपना 
अस्तित्व कायम रखा कुछ प्रतिष्ठा भी पाई, यह सब उस समय के योग्य था। 
परन्तु आज स्थिति ब्रिलकुल बदल गई है; दुनिया के किसी भी धम का तत्त्व 
कैसा ही गंभीर क्‍यों न हो, पर अन्र वह यदि उस धर्म की संस्थाओं तक या उसके 
परिडतों तथा घर्मगुरुओं के प्रवचनों तक ही परिमित रहेगा तो इस वेज्ञानिक 
प्रभाव वाले जगत में उसकी कदर पुरानी कब्र से अधिक नहीं होगी | अनेकान्त- 
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दृष्टि ओर आधारमत अहिंसा-ये दोनों तत्व महान्‌ से महान्‌ हैं, उनका 
प्रभाव तथा ग्रतिष्ठा जमाने में जैन सम्प्रदाय का बड़ा भारी हिस्सा भी है पर 
इस बीसवीं सदी के विषम राष्ट्रीय तथा सामाजिक जीवन म॑ उन तत्वों से यदि 
कोई खास फायदा न पहुँचे तो मंदिर, मठ और उपाश्रयों में हजारों परिडतों 
के द्वारा चिल्लाहट मचाए जाने पर भी उन्हें कोई पूछेगा नहीं, यह निःसंशय 
बात है | जैनलिंगधारी सैकड़ों धर्गंगुरु और सैकड़ों पंडित अनेकान्त के बाल की 
खाल दिन-रात निकालते रहते हैं ओर अहिंसा की सूक्ष्म चर्चा में खून सुखाते 
तथा सिर तक फोड़ा करते हैं, तथापि लोग अपनी स्थिति के समाधान के लिए. 
उनके पास नहीं फटठकते । कोई जवान उनके पास पहुँच भी जाता है तो वह 
तुस्‍त उनसे पूछ बैठता है कि “आपके पास जब समाधानकारी अनेकान्त-इृष्टि 
ओर अहिंसा तत्व मौजूद हैं तब आप लोग आपस में ही गैरों की तरह बात- 
बात में क्‍यों ठकराते हैं ? मंदिर के लिए, तीथ के लिए, धार्मिक प्रथाओं के 
लिए, सामाजिक रीति रिवाजों के लिए-यहाँ तक कि वेश रखना तो कैसा रखना, 
हाथ में क्या पकड़ना, कैसे पकड़ना इत्यादि बालसुत्षम बातों के लिए-आप लोग 
क्यों आपस में लड़ते हैं ? क्या आपका अनेकान्तवाद ऐसे विषयों म॑ कोई मार्ग 
निकाल नहीं सकता १ क्‍या आपके अनकान्तवाद भें ओर अहिंसा तत्त्व में 
प्रिवीकाउन्सिल, हाईकोट अथवा मामूली अदालत जितनी भी समाधानकारक 
शक्ति नहीं है ? क्‍या हमारी राजकीय तथा सामाजिक उत्नभनों को सुल्लकाने का ' 
सामथ्य आपके इन दोनों तत्वों मे नहीं है ? यदि इन सत्र प्रश्नों का अच्छा 
समाधानकारक उत्तर आप असली तोर से “हाँ” में नहीं दे सकते तो आपके 
पास आकर हम क्‍या करंगे ? हमारे जीवन म॑ तो पद-पद्‌ पर अनेक कठि- 
नाइयाँ आती रहती हैं। उन्हें हल किये त्रिना यदि हम हाथ में पोथियाँ लेकर 
कथंचित्‌ एकानेक कर्थंचित्‌ भेदाभेद और कथंचित्‌ नित्यानित्य के खाली नारे 
लगाया करें ते। इससे हमें क्‍या लाभ पहुँचेगा ? अथवा हमारे व्यावहारिक तथा 
आध्यात्मिक जीवन में क्या फक पड़ेगा !” और यह सब पूछना है भी ठीक, 
जिसका उत्तर देना उनके लिए असंभव हो जाता है । 

इसमें संदेह नहीं कि अहिंसा ओर अनेकान्त की चर्चावात्नी पोथियों की, 
उन पोथीवाले भण्डारों की, उनके रचनेवालों के नामों को तथा उनके 
रचने के स्थानों की इतनी अधिक पूजा होती है कि उसमें सिफ फूलों का हो नहीं 
किन्तु सोने-चाँदी तथा जवाहरात तक का देर लग जाता है तो भी उस पूजा के 
करने तथा करानेवालों का जीवन दूसरों जैसा प्रायः पामर ही नजर आता है 
और दूसरों तरफ हम देखते हैं तो यह स्पष्ट नजर आता है कि गांधीजी के श्रहिंसा 
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तत्व की ओर सारी दुनिया देख रही है ओर उनके समन्वयशील व्यवहार के कायल 
उनके प्रतिपक्षी तक हो रहे हैं। महावीर की अहिंसा और अनेकान्त दृष्टि की 
डोंडी पीटनेवालों की ओर कोई धीमान्‌ आँख उठाकर देखता तक नहीं 
ओर गांधीजी की तरफ सारा विचारक-वर्ग ध्यान दे रहा है। इस अन्तर का 
कारण क्या है ! इस सवाल के उत्तर में सब कुछु आ जाता है... 


अब कैसा उपयोग होना चाहिए ९ 


अनेकान्त-दृष्टि यदि आध्यात्मिक माग में सफल हो सकती है ओर अहिंसा 
का सिद्धान्त यदि आध्यात्मिक कल्याण साधक हो सकता है तो यह भी मानना 
चाहिए कि ये दोनों तत्त्व व्यावहारिक जीवन का श्रेय अवश्य कर सकते हैं; क्योंकि 
जीवन व्यावहारिक हो या आध्यात्मिक-पर उसकी शुद्धि के स्वरूप में मिन्‍नता 
हो ही नहीं सकती ओर हम यह मानते हैं कि जीवन की शुद्धि अनेकान्त दृष्टि 
ओर अहिंसा के सिवाय अन्य प्रकार से हो ही नहीं सकती। इसलिए हमें 
जीवन व्यावद्यारिक या आध्यात्मिक कैसा ही पसंद क्‍यों न हो पर यदि उसे 
उन्नत बनाना इृष्ट है तो उस जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में अनेकान्त दृष्टि को 
तथा अहिंसा तत्त्व को प्रज्मपू्वक लागू करना ही चाहिए । जो लोग व्यावहारिक 
जीवन म॑ इन दो तत्वों का प्रयोग करना शक्‍य नहीं समभते उन्हें सिफ आध्या- 
त्मिक कहलानेवाले जीवन को धारण करना चाहिए.। इस दलील के फलस्वरूप 
अन्तिम प्रश्न यही होता है कि तब इस समय इन दोनों तत्वों का उपयोग 
व्यावहारिक जीवन में केसे किया जाए. ? इस प्रश्न का उत्तर देना ही अनेकान्त- 
बाद की मर्यादा है । 

जैन समाज के व्यावह्यरिक जीवन की कुछ समस्याएँ ये हैं--- 

१--समग्र विश्व के साथ जेन धर्म का श्रसली मेल कितना और किस प्रकार 
का हो सकता हे ! 

२--राध्ट्रीय आपत्ति ओर संपत्ति के समय जेन धर्म केसा व्यवहार रखने की 
इजाजत दता है ? 

३--सामाजिक ओर साम्प्रदायिक भेदों तथा फूों को मिटाने की कितनी 
शक्ति जेन धर्म में हे ? 

यटि इन समस्याओं को हल करने के लिए अनेकान्त दृष्टि तथा अहिंसा का 
उपयोग हो सकता है तो वही उपयोग इन दोनों तत्वों की प्राणपृता है और 
यदि ऐसा उपयोग न किया जा सके तो इन दोनों की पूजा सिफ पापाणपूजा 
या शब्द पूजा मात्र होगी। परंतु मैंने जहाँ तक गहरा विचार किया है उससे 
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यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उक्त तीनों का ही नहीं किन्तु दूसरी भो वेसी सब 
समस्याश्रों का व्यावहारिक समाधान, यदि प्रज्ञा हे तो अनेकान्त दृष्टि के द्वारा तथा 
अहिंसा के सिद्धान्त के द्वारा पूरे तौर से किया जा सकता है। उदाहरण के तौर 
पर जेनधर्म प्रवृत्ति मार्ग है या निद्ृत्ति माग ? इस प्रश्न का उत्तर, अनेकान्त- 
दृष्टि की योजना करके, यों, दिया जा सकता है--“जेनधम प्रवृत्ति और निश्ृत्ति 
उभय मार्गावलम्बी है। प्रत्येक क्षेत्र में जहाँ सेवा का प्रसंग हो वहाँ अपंण की 
प्रवृत्ति का आदेश करने के कारण जेंन-धर्म प्रद्रंत्तिगामी है और जहाँ भोग-दृत्ति 
का प्रसंग हो वहाँ निवृत्ति का आदेश करने के कारण निवृत्तगामी भी हे।” 
परन्तु जैसा आजकल देखा जाता है, भोग में-अ्र्थात्‌ दूसरों से सुविधा ग्रहण करने 
में---प्रवृत्ति करना और योग में-अर्थात्‌ दूसरों को अपनी सुविधा देने में--निइ्ृत्ति 
धारण करना, यह अनेकान्त तथा अहिंसा का विकृत रूप अथवा उनका स्पष्ट भंग 
है | श्वेताम्बरीय-द्गिम्बरीय भगड़ों में से कुछु को लेकर उन पर भी अनेकान्त- 
दृष्टि लाग करनी चाहिए | नग्नत्व ओर वस्त्रधारित्व के विषय में द्रव्याथिक पर्या- 
याथिक-इन दो नयों का समन्वय बरातचर हो सकता है । जेनत्व अर्थात्‌ वीतरागत्व 
यह तो द्रव्य ( सामान्य ) है और नग्नत्व तथा वस्त्रधारित्व, एवं नग्नत्व तथा 
वस्त्रधारण के विविधस्वरूप-ये सब्र पर्याय (विशेष) हैं। उक्त द्रव्य शाश्वत है 
पर उसके उक्त पर्याय सभी अशाश्वत तथा अव्यापक हैं। प्रत्येक पर्याय यदि 
द्रव्यसम्बद्ध है-द्रव्य का बाधक नहीं हे-तो वह सत्य है अन्यथा सभी असत्य 
हैं । इसी तरह जीवनशुद्धि यह द्रव्य है और स््रीत्व या पुरुषत्व दोनों पर्याय 
हैं। यही बात तीर्थ के और मन्दिर के हकों के विषय में घटानी चाहिए। 
न्‍्यात, जात और फिर्कों के बारे में भेदामेद भज्ञी का उपयोग करके ही भंगड़ा 
निपयाना चाहिए.। उत्कष के सभी प्रसंगों में अ्मिन्‍न अर्थात्‌ एक हो जाना 
औओर अपकष के प्रसंगों में मिन्‍न रहना अर्थात्‌ दलबन्दी न करना । इसी प्रकार 
वृद्ध लग्न, अने कपत्नीग्रहण, पुनर्विवाह जेंसे विवादास्पद विषयों के लिए भी 
कथंचित विधेय-अविधेय की मंगी प्रयुक्त किये बिना समाज समंजस रूप से जीवित 
है नहीं सकता । 
चाहे जिस प्रकार से विचार किया जाए पर आजकल्ष की परिस्थिति में तो 
यह सुनिश्चित है कि जैसे सिद्धसेन, समंतभद्र आदि पूर्वाचार्यों ने अपने समय के 
विवादास्पद पक्ष-प्रतिपक्षों पर अनेकान्त का और तज्जनित नय आदि वादों का प्रयोग 
किया है वेसे ही हमें भी उपस्थित प्रश्नों पर उनका प्रयोग करना ही चाहिए। 
यदि हम ऐसा करने को तैयार नहीं हैं तो उत्कप की अमिलाषा रखने का भी हमें 
कोई अधिकार नहीं है । 
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अनेकान्त की मर्यादा इतनी विस्तृत और व्यापक है कि उसमें से सब विषयों 
पर प्रकाश डाल्ला जा सकता है। इसलिए कोई ऐसा भय न रखें कि प्रस्तुत 
व्यावहारिक विषयों पर पूर्वाचार्यों ने तो चर्चा नहीं की, फिर यहाँ क्‍यों की गईं १ 
क्या यह कोई उचित सममभेगा कि एक तरफ से समाज में अविभक्तता की शक्ति 
की जरूरत होने पर भी वह छोटी-छोटी जातियों अथवा उपजातियों में विभक्‍त 
होकर बरबाद होता रहे, दूसरी तरफ से विद्या और उपयोग की जीवनप्रद संस्थाओं 
में बल लगाने के बजाय धन, बुद्धि और समय की सारी शक्ति को समाज तीथोँ 
के भगड़ों में खच करता रहे ओर तीसरी तरफ जिस विधवा में संयम पालन का 
सामथ्य नहीं है उस पर संयम का बोकक समाज वलपूंक लादता रहे तथा जिसमें 
विद्याग्रहण एवं संयमपालन की शक्ति है उस विधवा को उसके लिए पूर्ण 
मौका देने का कोई प्रत्रंध न करके उससे समाज कल्याण की अभिलाषा रखें 
ओर हम परिडतगण सनन्‍्मतितक तथा आप्तमीमांसा के अनेकान्त और नयवाद 
विषयक शास््रार्थो पर दिन रात सिरपच्ची किया करें ? जिसमें व्यवहार बुद्धि होगी 
और प्रज्ञा की जाशति होगी वह तो यही कहेगा कि अनेकान्त की मर्यादा में से जेंसे 
कमी आस्तमीमांसा का जन्म और सनन्‍्मतितक का आविर्भाव हुआ था वैसे ही उस 
मर्यादा में से आजकल “समाज मीमांसा? और 'समाज तक! का जन्म होना 
चाहिए तथा उसके द्वारा अनेकांत के इतिहास का उपयोगी प्रृष्ठ लिखा जाना 
चाहिए । 
. ३० १६३० ] [ अनकान्त' 
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अनेकान्तवाद 


दो मोलिक विचार-धाराएँ- 


विश्व का विचार करनेवाली परस्पर भिन्न ऐसी मुख्य दो दृश्याँ हैं। एक हे 
सामान्यगामिनी ओर दूसरी है विशेषगामिनी | पहली दृष्टि शुरू में तो सारे विश्व 
में समानता ही देखती है पर वह धीरे-धीरे अभेद की ओर क्रुकते-कुकते अन्त में 
सारे विश्व का एक ही मूल में देखती है और फलतः निश्चय करती है कि जो कुछ 
प्रतीति का विषय है वह तत्व वास्तव में एक ही है । इस तरह समानता की 
प्राथमिक भूमिका से उतरकर अन्त में वह इष्टि तात्विक-एकता की भूमिका पर 
आकर ठहरती है । उस दृष्टि में जो एक मात्र विषय स्थिर होता है, वही सत्‌ 
है। सत्‌ तत्व में आत्यन्तिक रूप से निमम्न होने के कारण वह दृष्टि या तो भेदों 
को देख ही नहीं पाती या उन्हें देखकर भी वास्तविक न समभने के कारण व्याव 
हारिक या अपारमा्थिक या बाधित कहकर छोड़ ही देती है। चाहे किर वे 
प्रतीतिगोचर होने वाले भेद कालकृत हों अर्थात कालपट पर फैले हुए हों जैसे 
पूर्वांपररूप बीज, अंकुर आदि; या देशकृत हों अर्थात्‌ देशपट पर वितत हों जैसे 
समकालीन घट, पट आदि प्रकृति के परिणाम; या द्रव्यगत अर्थात्‌ देशकाल- 
निरपेक्ष साहजिक हों जेंसे प्रकृति, पुरुष तथा अनेक पुरुष | 
इसके विरुद्ध दूसरी दृष्टि सारे विश्व में असमानता ही असमानता देखती है 
ओर धीरे-धीरे उस असमानता की जड़ की खोज करते-करते अंत में वह विश्लेषण 
की ऐसी भूमिका पर पहुँच जाती है, जहाँ उसे एकता की तो बात ही क्या, समानता 
भी कृत्रिम मालूम होती है | फलतः वह निश्चय कर लेती है कि विश्व एक दूसरे 
से अत्यन्त मिन्‍न ऐसे भेदों का"पुंज मात्र है| वस्कुतः उसमें न कोई वास्तविक एक 
तत्व है ओर न साम्य ही । चाहे वह एक तत्व समग्र देश-काल व्यापी समझा 
जाता हो जेसे प्रकृति; या द्रव्यमेद होने पर भी मात्र कालव्यापी एक समझा 
जाता हो जैसे परमाणु । 
उपयुक्त दोनों दृष्यियाँ मूल में ही मिन्‍न हैं, क्योंकि एक का आधार समन्वय 
मात्र है ओर दूसरी का आधार विश्लेषण मात्र | इन मूलभूत दो विचार सरणियों 
के कारण अनेक मुद्दों पर अनेक विरोधी वाद आप ही आप खड़े हो जाते हैं । 
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हम देखते हैं कि सामान्यगामिनी पहली दृष्टि में से समग्र देश-काल-व्यापी तथा 
देश-काल विनिमुक्त ऐसे एक मात्र सत-तक्त या ब्रह्माद्वेत का बाद स्थापित हुआ; 
जिसने एक तरफ से सकल भेंदों को ओर तद्ग्राहक प्रमाणों को मिथ्या बतलाया 
ओर साथ ही सत्‌ तत््व को वाणी तथा तक की प्रवृत्ति से शृत्य कहकर मात्र 
अनुभवगम्य कहा । दूसरी विशेषगापरिनी दृष्टि में से भी केवल देश ओर काल 
भेद से ही मिन्‍न नहीं वल्कि स्वरूप से भी मिन्‍न ऐसे अनंत मेदों का वाद स्थापित 
हुआ । जिसने एक ओर से सब प्रकार के अमेदों को मिथ्या बतल्ाया और दूसरी 
ओर से अंतिम भेदों को वाणी तथा तक की प्रवृत्ति से शून्य कहकर मात्र अनु- 
भवगम्य बतलाया । ये दोनों बाद अंत में शून्यता तथा स्वानुमवगम्यता के 
परिणाम पर पहुँचे सही, पर दोनों का लक्ष्य अत्यन्त भिन्न होने के कारण वे आपस 
में त्रिल्कुल ही टकराने और परस्पर विरुद्ध दिखाई पड़ने लगे | 
भेदबाद-अभदवाद-- 

उक्त दो मूलभूत विचारघाराओं,में से फूट्नेवाली या उनसे संबंध रखने 
वाली भी अनेक विचार धाराएँ प्रवाहित हुई । किसी ने अमेद को तो अपनाया, 
पर उसकी व्याप्ति काल और देश पट तक अथवा मात्र कालपट तक रखी। 
स्वरूप या द्रव्य तक उसे नहीं बढ़ाया । इस विचारधारा में से अनेक द्रव्यों को 
मानने पर भी उन द्रव्यों की कालिक नित्यता तथा देशिक व्यापकता के वाद का 
जन्म हुआ जैसे सांख्य का प्रकृति-पुरुषवाद, दूसरी विचार धारा ने उसकी अपेक्षा 
भेद का क्षेत्र बढ़ाया जिससे उसने काल्िक नित्यता तथा दैशिक व्यापकता 
मानकर भी स्वरूपतः जड़ द्॒व्यों को अधिक संख्या में स्थान दिया जैसे परमाणु, 
विभुद्रव्यवाद आदि | 

अद्वतमात्र या सन्मात्र को स्पर्श करने वाली दृष्टि किसी विषय में भेद सहन 
न कर सकने के कारण अभेदमूलक अनेकवादों का स्थापन करे, यह स्वाभाविक 
ही है, हुआ भी ऐसा हो । इसी दृष्टि में से काय-कारण के अमेदमूलक मात्र 
सत्कायवाद का जन्म हुआ | धम्ं-धर्मी, गुण-गुणी, आवार-आधेय आदि दूंद्ों के 
अभेदवाद भी उसी में से फलित हुए. जब कि द्वत और भेद को स्वर करने 
वाल्ली दृष्टि ने अनेक विषयों में भेदमूलक हो नानावाद स्थापित किय + उसने 
काय-कारण के भेदमूलक मात्र असत्कायवाद को जन्म दिया तथा घर्म-धर्मा 
भुण-गुणी, आधार-आधेय आदि अनेक ढंद्वों के भेदों को भी मान लिया | इस 
तरह हम भारतीय तत््वचिंतन में देखते हैं कि मौलिक सामान्य और विशेष दृष्टि 
तथा उनकी अवान्तर सामान्य और विशेष दृष्टियों में से परस्पर विरुद्ध ऐसे अनेक 
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मतों-दर्शनों का जन्म हुआ; जो अपने विरोधीवाद की आधारभूत भूमिका 
की संत्यता की कुछ भी परवाह न करने के कारण एक दुसरे के प्रहार में ही चरि- 
ताथता मानने लगे | 


सद्दाद-असद्वाद-- 


सद्दाद अद्वेतगामी हो या हेतगामी जैसा कि सांख्यादि का, पर वह काय- 
कारण के अमेदमूलक सत्कायंवाद को बिना माने अपना मूल लक्ष्य सिद्ध ही 
नहीं कर सकता; जब कि असद्दाद क्षणिकगामी हो जैसे बीद्धों का, स्थिरगामी हो 
या नित्यगामी हो जैसे वेशेषिक आदि का-पर वह असत्कायवाद का स्थापन बिना 
किये अपना लक्ष्य स्थिर कर ही नहीं सकता । अतएव सत्कायवाद और असत्काय- 
वाद की पारस्परिक टक्कर हुई | अद्वेतगामी और दतगामी सछ्दाद में से 
जन्मी हुई कूटस्थता जो कालिक नित्यता रूप है और विभुता जो देशिक व्यापकता 
रूप है उनकी-देश ओर कालकृत निरंश अंशवाद अर्थात्‌ निरंश क्षणवाद के 
साथ टक्कर हुई, जो कि वस्त॒ुतः सदर्शन के विरोधी दर्शन में से फलित होता है। 
निर्वेचनीय-अनिर्वेचनीय वाद-- 

एक तरफ से सारे विश्व को अखण्ड और एक तत्त्वरूप माननेवाले और दसरी 
तरफ से उसे निरंश अंशपुंज माननेवाले-अपने-अपने लक्ष्य की सिद्धि तभी कर 
सकते थे जब्र कि वे अपने अमीष्ट तत्व को अनिवचनीय अर्थात्‌ अ्नभिलाप्य-शब्दा- 
गोचर मानें, क्‍योंकि शब्द के द्वारा निवंचन मानने पर न तो अखरड सत्‌ तत्त्व 
की सिद्धि हो सकती है ओर न निरंश भेद तत्व की । निवचन करना ही मानों 
अखण्डता या निरंशता का लोप कर देना है | इस तरह अ्रखएड और निरंशवाद 
में से अनिवचनीयवाद आप ही आप फलित हुआ । पर उस वाद के सामने 
लक्षणवादी वेशेषिक आदि तार्किक हुए, जो ऐसा मानते हैं कि वस्तु मात्र 
का निवंचन करना या लक्षण बनाना शक्य ही नहीं बल्कि वास्तविक भी हो 
सकता हैं | इसमें से निवंचनीयलववाद का जन्‍म हुआ और तब अनिवचनीय 
तथा निवचनीयवाद आपस में टकराने लगे | 
हेतुवाद-अहेतुबाद आदि--- 

इसी प्रकार कोई मानते थे कि प्रमाण चाहे जो हो पर हेतु अर्थात्‌ तक के 
बिना किसी से अन्तिम निश्चय करना भयास्पद है | जब दूसरे कोई मानते थे कि 
हैतुबाद स्वतन्त्र बल नहीं रखता । ऐसा बल आगम में ही होने से वही मूर्घन्य 

प्रमाण है | इसी से वे दोनों वाट परस्पर टकराते थे। टैवज्ञ कहता था कि 
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- सब कुछ देवाधीन है; पौरुष स्वतंत्ररूप से कुछु कर नहीं सकता । पौरुषवादी 
- ठीक इससे उल्लटा कहता था कि पौरुष ही स्वतंत्रभाव से कार्य करता है| अतएव 
वे दोनों वाद एक दूसरे को असत्य मानते रहे। अथनय-पदा्थवादी शब्द की 
ओर शब्दनय-शाब्दिक अर्थ की परवाह न करके परस्पर खण्डन करने में प्रवृत्त 
थे। कोई अभाव को भाव से प्रथक ही मानता तो दूसरा कोई उसे भाव स्वरूप 
ही मानता था ओर वे दोनों भाव से अभाव को प्रथक मानने न मानने के बारे 
में परस्पर प्रतिपक्ष भाव धारण करते रहे | कोई प्रमाता से प्रमाण और प्रमिति को 
अत्यन्त भिन्न मानते तो दूसरे कोई उससे उन्हें अभिन्न मानते थे | कोई वर्णाश्रम 
विहित कम मात्र पर भार देकर उसी से इष्ट प्राप्ति बतल्लाते तो कोई ज्ञान मात्र से 
आननन्‍्दाप्ति का प्रतिपादन करते जब तीसरे काई भक्ति को ही परम पद का साधन 
मानते रहे और वे सभी एक दूसरे का आवेशपूवक खश्डन करते रह । इस तरह 
तत््वज्ञान व आचार के छोटे-बड़े अनेक मुद्दों पर परस्पर बिल्कुल विरोधी ऐसे 
अनेक एकान्त मत प्रचल्षित हुए. । 


अनकान्त-हप्टि से समन्धय-- 

उन एकान्‍न्तों की पारस्परिक वाद-लीला देखकर अनेकान्तदृष्टि के उत्तरा- 
घिकारी आचार्यों का विचार आया कि असल में ये सत्र वाद जो कि अपनी 
अपनी सत्यता का दावा करत हू वे आपस म इतने लड़ते ह क्‍यां ? क्‍या उन 
सत्र में काई तथ्यांश ही नहीं, या सभी में तथ्यांश है, या किसी-किसी म॑ तथ्यांश 
है, या सभी पूण सत्य है ? इस प्रश्न के अन्तमुंख उत्तर में से एक चाबी 
मिल गई, जिसके द्वारा उन्हें सत्र विरोधों का समाधान हो गया ओर पूरे सत्य 
का दशन हुआ । वही चाबी अनेकान्तवाद की भूमिका रूप अनेकान्त दृष्टि है । 
इस दृष्टि के द्वाग उन्होंने देखा कि प्रत्यक सयुक्तिकवाद अनुक-अमुक इृष्टि 
ग्रमुक-अमुक सीमा तक सत्य हैं| फिर भी जब कोई एक वाद दूसर वाद की 
आधारभूत विचार-सरण्ग आर उस बाद की सीमा का विचार नहीं करता प्रत्युत 
अयनी आधार दूत दृष्टि तथा अयन विपय का सीमा मे है सब कुछ मान लता है, 
तब उसे किसी मी तरह दसरे बाद की सत्वता मालूम हो नहीं हो पाती। यही हालत 
दूसरे विराधी वाद की भी होती है। ऐसी दशा ने न्याय इसी में ह कि प्रत्यक बाद 
को उसी विचार-सरणी से उसी सीमा तक ही जाँचा जाय ओर इस जाँच में वह 
ठीक निकले तो उसे सत्य का एक भाग मानकर ऐलस सब्र सत्यांशरूप मणियों को 
एक पूर्ण सत्यरूप विचार-सूत्र में पिरोकर अविरोधी माला बनाई जाय | इसी 
विचार ने जैनाचायों को अनेकान्तदृष्टि के आधार पर तत्कालीन सब वादों का सम- 
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न्वय करने की ओर प्रेरित किया। उन्होंने सोचा कि जब शुद्ध और निःस्वार्थ चित्त- 
वालों में से किन्हीं को एकत्वपर्यवसायी साम्यप्रतोति होती है और किन्हीं को निरंश 
अंश पर्यवसायी भेद प्रतीति होती है तब यह कैसे कहा जाय कि अमुक एक ही 
प्रतीति प्रमाण है ओर दूसरी नहीं । किसी एक को अप्रमाण मानने पर तुल्ययुक्ति 
से दोनों प्रतीतियाँ अप्रमाण ही सिद्ध होंगी। इसके सिवाय किसी एक प्रतीति 
को प्रमाण और दूसरी को अप्रमाण मानने वालों को भी अन्त में अप्रमाण मानी 
हुई प्रतीति के विषयरूप सामान्य या विशेष के सावंजनिक व्यवहार की उपपत्ति 
तो किसी न किसी तरह करनी ही पड़ती है। यह नहीं कि अपनी 
इष्ठ प्रतीति को प्रमाण कहने मात्र से सब्र शास्त्रीय लोकिक व्यवद्यारों की उपपत्ति 
भी हो जाय । यह भी नहीं कि ऐसे व्यवह्दरों को उपपन्न बिना किये ही छोड़ 
दिया जाय । ब्रह्मेकत्ववादी भेदों को व उनकी प्रतीति को अ्रविद्यामूलक ही कह 
कर उसकी उपपत्ति करेगा, जब कि क्षणिकत्वतवादी साम्य या एकत्व को व उसकी 
प्रतीति को ही अविद्यामूलक कह कर ऐसे व्यवहारों की उपपत्ति करेगा | 

ऐसा सोचने पर अनेकान्त के प्रकाश में अनेकान्तवादियों को मालूम हुआ 
कि प्रतीति अमेदगामिनी हो या भेदगामिनी, हैं तो सभी वास्तविक । प्रत्येक 
प्रतीति की वास्तविकता उसके अपने विषय तक तो है पर जब वह विरुद्ध दिखाई 
देनेवाली दूसरी प्रतीति के विषय की अयथाथता दिखाने लगती है तब वह खुद 
भी अवास्तविक बन जाती है। अभेद और भेद की प्रतीतियाँ विरुद्ध इसी से 
जान पड़ती हैं कि प्रत्येक को पूर्ण प्रमाण मान लिया जाता है । सामान्य और 
विशेष की प्रत्येक प्रतीति स्वविषय में यथा होने पर भी पूण प्रमाण नहीं । यह 
प्रमाण का अंश अवश्य है | वस्तु का पूण स्वरूप तो ऐसा ही होना चाहिए, 
जिससे कि वे विरुद्ध दिखाई देनेवाली प्रतीतियाँ भी अपने स्थान में रहकर उसे 
अविरोधीभाव से प्रकाशित कर सकें और वे सत्र मिलकर वस्तु का पूर्ण स्वरूप 
प्रकाशित करने के कारण प्रमाण मानी जा सके | इस समन्वय या व्यवस्थागमित 
विचार के बल्ल पर उन्होंने समझाया कि सद्‌-ह्वैत और सद-अद्वेत के बीच कोई 
विरोध नहीं, क्योंकि वस्तु का पूर्णस्वरूप ही अभेद और भेद या सामान्य और 
विशेषात्मक ही है । जैसे हम स्थान, समय, रंग, रस, परिमाण आदि का विचार 
किये त्रिना ही विशाल जलराशि मात्र का विचार करते हैं तत्र हमें एक ही एक 
समुद्र प्रतीत होता है। पर उसी जलराशि के विचार मे जब स्थान, समय आदि 
का विचार दाखिल होता है तब हमें एक अखण्ड ससुद्र के स्थान में अनेक छोटे 
बड़े समुद्र नज़र आते हैं; यहाँ तक कि अन्त में हमारे ध्यान में जलकण तक भी 
नहीं रहता उसमें केवल कोई अविभाज्य रूप या रस आदि का अंश ही रह जाता 
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है ओर अन्त में वह भी शूल्यवत्‌ भासित्‌ होता है। जलराशि में अखश्ड एक 
समुद्र की बुद्धि भी वास्तविक है और अन्तिम अंश की बुद्धि भी। एक इसलिए 
वास्तविक हे कि वह भेदों को अलग-अलग रूप से स्पर्श न करके सब को एक 
साथ सामान्यरूप से देखती है । स्थान, समय आदि कृत भेद जो एक दूसरे से 
व्यावृत्त हैं उनको अलग-अलग रूप से विषय करनेवाली बुद्धि भी वास्तविक है; 
क्‍योंकि वे भेद वैसे ही हैं। जलराशि एक और अनेक-उमय रूप होने के कारण 
उसमें होनेवाल्ली समुद्रजुद्धि ओर अंशबुद्धि अपने-अपने स्थान में यथाथ होकर भी 
कोई एक बुद्धि पूर्ण स्वरूप को विषय न करने के कारण पूर्ण प्रमाण नहीं है । 
फिर भी दोनों मिलकर पूण प्रमाण है । वैसे ही जब्न हम सारे विश्व को एक मात्र 
सत्‌-रूप से देखें अथवा यह कहिए कि जब हम समस्त भेदों के अन्तगंत एक 
मात्र अनुगमक सत्ता स्वरूप का विचार करें तव हम कहते हैं कि एक मात्र सत्‌ 
ही है; क्योंकि उस सवग्राही सत्ता के विचार के समय कोई ऐसे भेद भासित नहीं 
होते जो परस्पर में व्यावृत्त हां। उस समय तो दझारे भेद समष्टि रूप में या एक 
मात्र सत्ता रूप में ही मासित होते हैं; और तभी सद्‌ अद्वेत कहलाता हैं। एक 
मात्र सामान्य की प्रतीति के समय सत्‌ शब्द का अर्थ भी इतना विशाल हो 
जाता है कि जिसमें कोई शेष नहीं बचता । पर जब हम उस विश्व को--गुणधर्म 
कृत भेदों में जा कि परस्पर व्यावृत्त हैं-विभाजित करते हूं; तब वह विश्व एक 
सत्‌ रूप से मिय्कर अनेक सत्‌ रूप प्रतीत होता है। उस समय सत्‌ शब्द का 
अथ भी उतना ही छोय हो जाता है। हम कभी कहते हैं कि कोई सत्‌ जड़ भी 
है ओर कोई चेतन भी | हम और अधिक भेदों की ओर क्रुक कर फिर यह भी 

कहते हैं कि जड़ सत्‌ भी अनेक हैं और चेतन सत्‌ भी अनेक हैं | इस तरह जब 
सवग्राही सामान्य को व्यावतंक भेदों में विभाजित करके देखते हू तब हमें नाना 
सत्‌ मालूम होते हैँ और वही सद्‌ द्वेत है । इस प्रकार एक विश्व में प्रव्नत्त होने 
वाली सद्‌-अद्वेत बुद्धि और सद-द्वेत बुद्धि दोनों अपने-अपने विपय में यथाथ 
होकर भी पूण प्रमाण तमी कही जाएँगी जब वे दोनों सापेक्षरूप से मिलें। यही 
सद-अद्वेत ओर सद-द्वेत वाद जो परस्पर विरुद्ध समझे जाते हैं उनका अनेकान्त 
दृष्टि के अनुसार समन्वय हुआ । 

इसे वृक्ष और वन के दृश्टान्त से मी स्पष्ट किया जा सकता है। जब अनेक 

परस्पर भिन्न वृक्ष व्यक्तियों को उस-उस व्यक्ति रूप से ग्रहण न करके सामूहिक 
या सामान्य रूप में वनरूप से अहण करते हैं, तत्र उन सब्र विशेषों का अभाव 
नहीं हो जाता | पर वे सत्र विशेष सामान्यरूप से सामान्य अहण में ही ऐसे लीन 
हो जाते हैं मानो वे हैं ही नहीं। एक मात्र बन ही वन नज़र आता है यही एक 
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प्रकार का अद्वोत हुआ। फिर कभी हम जब एक-एक वृक्ष को विशेष रूप से 
समभते हैं तब हमें परस्पर मिन्‍न व्यक्तियाँ ही व्यक्तियाँ नजर आती हैं, उस समय 
विशेष प्रतीति में सामान्य इतना अन्तलोंन हो जाता है कि मानो वह है नहीं । 
अच इन दोनों अनुभवों का विश्लेषण करके देखा जाय तो यह नहीं कहा जा 
सकता कि कोई एक सत्य है ओर दूसरा असत्य । अपने-अपने विषय में दोनों 
अनुभवों का समुचित समन्वय ही है। क्योंकि इसी में सामान्य और विशेषात्मक 
वन-वक्कों का अबाधित अनुभव समा सकता है| यही स्थिति विश्व के संबन्ध में 
सद्‌-अद्वेत किंवा सदू-द्वेत दृष्टि की मी है । 

कालिक, देशिक और देश-काल्ातीत सामान्य-बिशेष के उपयुक्त अद्वेत- 
द्वैतववाद के आगे बढ़कर कालिक सामान्य-विशेष के सूचक नित्यत्ववाद 
और ज्षणिकत्ववाद भी हैं। ये दोनों वाद एक दूसरे के विरुद्ध ही जान पड़ते हैं; 
पर अनेकान्त दृष्टि कहती है कि वस्तुतः उनमें कोई विरोध नहीं । जन्न हम किसी 
तत्व को तीनों कालों में अखण्ड रूप से अर्थात्‌ अनादि-अनन्त रूप से देखेंगे तब 
वह अखरड प्रवाह रूप में आदि अन्त रहित होने के कारण नित्य ही है। पर हम 
जन्च उस अखरदइ-प्रवाह पतित तत्व को छोटे-बड़े आपेक्षिक काल भेदों में विभा- 
जित कर लेते हैं, तब्र उस काल पयन्त स्थायी ऐसा परिमित रूप ही नजर आता 
है, जो सादि भी है ओर सान्‍त भी । अगर विवक्षित काल इतना छोय हो 
जिसका दसरा हिस्सा बुद्धिशस्त्र कर न सके तो उस काल से परिच्छिन्न वह तत्त्व- 
गत प्रावादिक अंश सत्रसे छोटा होने के कारण ज्षणिक कहलाता है। नित्य ओर 
क्षणिक ये दोनों शब्द ठीक एक दसरे के विरुद्धाथक हैं। एक अनादि-अनन्त 
का ओर दूसरा सादि-सान्त का भाव दरसाता है। फिर भी हम अनेकान्त-दृष्टि के 
अनुसार समझ सकते हैं कि जो तत्त्व अखर्ड प्रवाह की अपेक्षा नित्य कहा जा 
सकता है वहीं तत्व खण्ड-खण्ड क्षणपरिमित परिवतेनों व पर्यायों की अपेन्षा से 
क्णिक भी कहा जा सकता है । एक वाद की आधार-दृष्टि है अनादि-अ्रनन्तता 
की दृष्टि; जब दुसरे की आधार है सादि-सान्तता की दृष्टि | वस्तु का कालिक 
पूण स्वस्थ अनादि-अनन्तता और सादि-सान्तता इन दो अंशों से बनता है। 
अतएव दोनों दृष्टियाँ अपने-अपने विषय में यथार्थ होने पर भी पूर्ण प्रमाण तभी 
बनती हैं जब वे समन्वित हों । 

इस समन्वय को दृष्टान्त से भी इस प्रकार स्पष्ट किया जा सकता है। किसी 
एक वृक्ष का जीवन-्यापार मूल से लेकर फल तक में काल-क्रम से होनेवाल्ी 
ब्रीज मूल, अंकुर, स्कन्ध, शाखा-प्रतिशाखा, पत्र, पुष्प और फल आदि विविध 
अवस्थाओं में होकर ही प्रवाहित और पूण होता है। जब हम अमुक वस्तु को 
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वृक्लरूप से समभते हैं तब उपयुक्त सब अवस्थाओं में प्रवाहित होनेवाला पूर्ण 
जीवन-व्यापार ही अखण्ड रूप से मन में आता है पर जब हम उसी जीवन- 
व्यापार के परस्पर भिन्न ऐसे क्रमभावी मूल, श्रंकुर, स्कन्‍्ध आदि एक-एक अंश 
को ग्रहण करते हैं तत्र वे परिमित काल-लक्षित अंश ही हमारे मन में आते हैं । 
इस प्रकार हमारा मन कभी तो समूचे जीवन-व्यापार को अखण्ड रूप में स्पर्श 
करता है ओर कभी-कभी उसे खण्डित रूप में एक-एक अंश के द्वारा । परीक्षण 
करके देखने से साफ जान पड़ता है कि न तो अखण्ड जीवन-व्यापार ही एक 
मात्र पूर्ण वस्तु हे या काल्पनिक मात्र है और न खरिडित अंश ही पूण वस्तु है 
या काल्पनिक | भले ही उस अखरणड म॑ सारे खएड ओर सारे खण्डों म॑ वह 
एक मात्र अखण्ड समा जाता हो; फिर भो वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो अखण्ड 
ओर खण्ड दोनों में ही पर्यवसित होने के कारण दोनों पहलुओं से ग्रहित होता 
है । जैसे वे दोनों पहलू” अपनी-अपनी कक्षा में यथार्थ होकर भी पूर्ण तमी बनते 
हैं जब समन्वित किये जाएँ, वेसे ही अनादि-अनन्त काल-प्रवाह रूप वृक्ष का 
ग्रहण नित्यत्व का व्यज्जक है ओर उसके घटक अंशों का ग्रहण अनित्यत्व या 
क्षणिकत्व का द्योतक है। आधारमूत नित्य प्रवाह के सिवाय न तो अनित्य घटक 
संभव है ओर न अनित्य घटकों के सिवाय वैसा नित्य प्रवाह ही । अतएव एक 
मात्र नित्यत्व की या एक मात्र अनित्यत्व को वास्तविक कहकर दूसरे विरोधी अंश 
को अवास्तविक कहना ही नित्य-अनित्य वादों की कर का बीज है; जिसे अनेकान्त 
दृष्टि हटाती है। 

अनेकान्त दृष्टि अनिवेंचनीयत्व और निवंचनीयत्व वाद की पारस्परिक टक्कर 
को भी मियाती है । वह कहती है कि वस्तु का वहीं ख्य प्रतिपाद्र हो सकता है 
जो संकेत का विषय बन सके | सूक्ष्म तम बुद्धि के द्वारा किया जानेवाला संकेत 
भी स्थूल अंश को ही विषय कर सकता है। वस्तु के ऐसे अपरिमित भाव हूं 
जिन्हें संकेत के द्वारा शब्द से प्रतिवादन करना संभव नहीं | इस अर्थ में अखण्ड 
सत्‌ या निरंश क्षण अनिवंचनीय ही हैं जब कि मध्यव्तों स्थूल भाव निवच- 
नीय भी हो सकते हैं | अतएव समग्र विश्व के या उसके किसी एक तत्व के बारे 
में जो अनिवंचनीयत्व और निवंचनीयत्व के विरोध प्रवाद हैं वे वस्तुतः अपनी- 
अपनी कल्षा में यथाथ होने पर भी प्रमाण तो समूचे रूप भें ही हैं | 

एक ही वस्तु की भावरूपता और अभावरूपता भी विरुद्ध नहीं । मात्र 
विधिमुख से या मात्र निषेघमुख से ही वस्तु प्रतीत नहीं हाती दूध, दूध रूप से 
भी प्रतीत होता है और अदधि या दधिमिन्न रूप से भी । ऐसी दशा में वह 
भाव-अ्रमाव उमय रूप सिद्ध हो जाता है और एक ही वस्तु में भावत्व या अभा- 
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चत्व का विरोध प्रतीति के स्वरूप भेद से हट जाता है | इसी तरह धर्म-घर्मी, 
कार्यकारण, आधार-आधेय आदि इन्दहों के अमेद और भेद के विरोध का परि- 
हार भी अनेकान्त दृष्टि कर देती है । 


जहाँ आसप्त्व और उसके मूल के प्रामाण्य में सन्देह हो वहाँ हेतुवाद के 
द्वारा परीज्ञापूर्वक ही निर्णय करना क्षेमंकर है; पर जहाँ आसत्व में कोई सन्देह 
नहीं वहाँ हँतुवाद का प्रयोग अनवस्था कारक होने से त्याज्य है । ऐसे स्थान में 
आगमवाद ही मार्गदशक हो सकता है । इस तरह विषय-भेद से या एक ही 
विषय में प्रतियाद्य भेद से देतुवाद ओर आगमवाद दोनों को अवकाश है | उनमें 
कोई विरोध नहीं | यही स्थिति दैव और पीरुषवाद की भी है । उनमें कोई 
विरोध नहीं , जहाँ बुद्धिपूर्वक पौरुष नहीं, वहाँ की समस्याओं का हल दैव- 
वाद कर सकता है; पर पोरुष के बुद्धि पूर्वक प्रयोगस्थल में पोरुषवाद ही स्थान 
पाता है । इस तरह जुदे-जुदे पहलू की अपेक्षा एक ही जीवन में दैव और पौरुष 


| 


याद समन्वित किये जा सकते हैं। 


कारण में काय को केवज्ञ सत्‌ या केवल असत्‌ माननेवाले वादों के विरोध 
का भी परिहार अनेकान्त-दृष्टि सरल्नता से कर देती है । वह कहती है कि कार्य 
उपादौन में सत्‌ भी है और अतत्‌ मी है । कक बनने के पहले भी सुबसण में 
कटक बनने की शक्ति है इसल्निए उत्पत्ति के पहले भी शक्ति रूप से या कारणा- 
भेद-दृष्टि से काय सत्‌ कहा जा सकता है। शक्ति रूप से सत्‌ होने पर भी उत्पा- 
दक सामग्री के अभाव में वह कार्य आविभूत या उत्पन्न न होने के कारण उप- 
लब्ध नहीं होता, इसलिए वह असत भी है । तिरोमाव दशा में जब कि कटक 
उपलब्ध नहीं होता तत्र भी कुण्डलाकार-धारी सुवर्ण कटक रूप बनने को योग्यता 
रखता है, इसलिए उस दशा में असत्‌ भी कटक थोग्यता की छष्टि से सुबण में 
सत्‌ कहा जा सकता है। 

बौद्धों का केवल परमाशु-पुज्जवाद और नैयायिकों का अपूर्वावयबी वाद-ये 
दोनों आपस में टकराते हैं। पर अनेकान्त-दृष्टि ने स्कन्‍्ध का-जो कि न केवल 
परमाणु-पुञ्न है ओर न अनुभव-बाधित अवयवों से भिन्‍न अपूर्व अवयवी रूप है, 
स्वीकार करके विरोध का समुचित रूप से परिहार व दोनों वादों का निर्दोष सम- 
न्वय कर दिया है । इसी तरह अनेकान्त दृष्टि ने अनेक विषयों में प्रवततमान 
विरोधी-वादों का समन्वय मध्यस्थ भाव से किया है। ऐसा करते समय अनेकान्त 
वाद के आस-पास नयवाद और भज्गञवाद आप ही आप फल्नित हो जाते हैं, 
क्योंकि जुदे-जुदे पहलू या दृष्टिबिन्दु का प्रथक्करण, उनकी विषय मर्यादा का 
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विभाग और उनका एक विषय में यथोचित विन्यास करने ही से अनेकान्त 
सिद्ध होता है । 


अपेक्षा या नय-- 


मकान किसी एक कोने में पूरा नहीं होता । उसके अनेक कोने भी किसी 
एक ही दिशा में नहीं होते । पूर्व पश्चिम, उत्तर, दक्षिण आदि पदरुसर विरुद्ध 
दिशा वाले एक-एक कोने पर खड़े रहकर किया जानेबाल्ञा उस मकान का 
अवलोकन पूण तो नहीं होता, पर वह अयथाथे भी नहीं । जुदे-जुदे सम्मवित 
सभी कोनों पर खड़े रहकर किये जाने वाले सभी सम्मभवित अवलोकनों का सार 
समुच्चच ही उस मकान का पूरा अवलोकन है। प्रत्येक काणसम्मवी प्रत्येक 
अवलोकन उस पूर्ण अवज्ञोकन का अनिवार्य अज्ञ है | वैसे ही कित्ी एक वस्तु 
या समग्र विश्व का ताक्तिक चिन्तन-दशन भी अनेक अपेक्षाओं से निष्पन्न होता 
है। मन की सहज रचना, उस पर पड़नेवाले आगन्‍्तुक संस्कार ओर चिन्त्य 
वस्तु का स्वरूप इत्यादि के सम्मेज्ञन से ही अपेक्षा वनती हे । ऐसी अपेक्षाएँ 
अनेक होती हं; जिनकः आश्रय लेकर वस्तु का विचार किया जाता है। विचार 
को सहारा देने के कारण या विचार स्लोत के उदगम का आधार बनने के कारण 
वे ही अपेक्षाएँ दृष्टि-काण या दृष्टि-बिन्दु भी कही जाती हैं। सम्मन्ित सभी 
अपेच्ताओं से--चादे वे विरुद्ध ही क्‍यों न टिग्वाई देती हों--किये जानेवाले 
चिन्तन व दशनों का सारसमुच्चय ही उस विपय का पूर्गा--अनेकान्त दशन है। 
प्रत्येक अपेक्षासम्भवी दर्शन उस पूर्ण दर्शन का एक-एक अज्ञ है जो परस्पर 
विरुद्ध होकर भी परणु दर्शन में समन्वय पाने के कारण वस्तुतः अविरुद्ध ही है 

जब किसी को मनोद्ृत्ति विश्व के अन्तगंत सभी भेदों को-चाहे वे गुण, धर्म 
या स्वरूप कृत*हों या व्यक्तित्वकृत हों--भुलाकर श्र्थात्‌ उनकी ओर करके बिना 
ही एक मात्र अखण्डता का विचार करती है, तत्र उसे अशख्वण्ड या एक ही विश्व 
का दर्शन होता है। अमेद की उस भूमिका पर से निष्पन्न होनेवाला 'सत्‌ 
शब्द के एक मात्र अखण्ड अथ का दर्शन ही संग्रह नय है | गुण धर्म कृत या 
व्यक्तित्व कृत भेंदों की ओर अुकनेवाली मनोगजृत्ति से किया जानेवाल्ा उसी विश्व 
का दर्शन व्यवद्दार नय कहलाता है; क्योंकि उसमें लोकसिद्र व्यवह्वारों की भूमिका 
रूप से भेदों का खास स्थान है । इस दर्शन के 'सत्‌ शब्द की अर्थ मर्यादा अख- 
ण्डित न रह ऋर अनेक खण्डों में विभाजित हो जाती है। वही मेटगामिनी 
मनोइत्ति या अपेक्ञा-सिफ कालकृत भेदों की ओर भुककर सिफ वर्तमान को ही 
कार्यक्षम होने के कारण जब सत्‌ रूप से देखती है और अतीत अनागत को 
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धसत्‌? शब्द की अथ मर्यादा में से हय देती है तब उसके द्वारा फल्नित होने 
वाल्ला विश्व का दर्शन ऋजुसूत्र नय है। क्योंकि वह अतीत-अनागत के चक्रव्यूह 
को छोड़कर सिफ वत्तमान की सीधी रेखा पर चलता है । 

उपयुक्त तीनों मनोवृत्तियाँ ऐसी हैं जो शब्द या शब्द के गुण-धर्मों का 
आश्रय बिना लिये ही किसी भी वस्तु का चिन्तन करती हैं। अ्रतण्व वे तीनों 
प्रकार के चिन्तन अर्थ नय हैं | पर ऐसी भी मनोद्ृत्ति होती है जो शब्द के गुण 
धर्मों का आश्रय लेकर ही अथथ का विचार करती है | अतएव ऐसी मनोबृत्ति से 
फलित अथचिन्तन शब्द नय कहे जाते हैँ। शाब्दिक लोग ही मुख्यतया शब्द 
नय के अधिकारी हैं; क्‍योंकि उन्हीं के विविध दृष्टि-बिन्दुओं से शब्दनय में 
विविधता आई है । 

जो शाब्दिक सभी शब्दों को अखण्ड अथथांत्‌ अव्युत्पन्न मानते हैं वे व्युत्पत्ति 
भेद से अर्थ भेद न मानने पर भी लिज्ञ, पुरुष, काल आदि अन्य प्रकार के 
शब्दधर्मों के भेद के आधार पर अथ का वेविध्य बतत्ाते हैं । उनका वह अथ- 
भेद का दर्शन शब्द नय या साम्प्रत नय है। प्रत्येक शब्द को व्युत्पत्ति सिद्ध ही 
माननेवाली मनोवृत्ति से विचार करनेवाले शाब्दिक पर्याय अर्थात्‌ एकाथ्थंक 


कण ९ 


समझे जानेवाले शब्दों के शअ्रथ में भी व्युत्पत्ति मंद से भेद बतलाते हैं। उनका 


है 


"५८ 


वह शक्र, इन्द्र आदि जैसे पर्याय शब्दों के अथ भेद का दर्शन समभिरूढ़ नय 
कहलाता है । व्युत्तत्ति के भेद से ही नहीं, बल्कि एक ही व्युतत्ति से फलित 
होनेवाले अथ की मौजूदगी और गैर-मौजूदगी के भेद के कारण से मी जो 
दर्शन अर्थ भेद मानता है वह एवंभूत नय कहलाता है । इन तार्किक छः नयों 
के अलावा एक नैगम नाम का नय भी है। जिसमें निगम अर्थात्‌ देश रूढ़ि के 
अनुसार अमेदगामी और भेदगामी सत्र प्रकार के विचारों का समावेश माना 
गया है । प्रधानतया ये ही सात नय हैं। पर किसी एक अंश को अर्थात्‌ दृषि:- 
कोण को अवलम्बित करके प्रदत्त होनेवाले सब्य प्रकार के विचार उस-उस अपेक्षा 
के सूचक नय ही हैं । 

शास्त्र में द्रव्याथिक और पर्यायार्थिक ऐसे दो नय भी प्रसिद्ध हैं पर वे नय 
उपयुक्त सात नयों से अलग नहीं हैं किन्तु उन्हीं का संक्षिप्त वर्गीकरण या भूमिका 
मात्र हैं। द्रव्य अर्थात्‌ सामान्य, अन्वय, अमेद या एकत्व को विषय करनेवाला 
विचार मार्ग द्रव्याथिक नय है। नेगम, संग्रह ओर व्यवह्र-ये तीनों द्रव्याथिक 
ही हैं। इनमें से संग्रह तो शुद्ध अमेद का विचारक होने से शुद्ध या मूल ही 
द्रव्याथिक है जबत्र कि व्यवहार और नैगम की प्रवृत्ति मेदगामी होकर भी किसी 
न किसी प्रकार के अ्रमेद को भी अवलम्बित करके ही चलती है । इसलिए वे 
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भी द्रव्याथिक ही माने गये हैं। अलबत्ता वे संग्रह की तरह शुद्ध न होकर अशुद्ध- 
मिश्रित ही द्रव्याथिक हैं । 

पर्याय अर्थात्‌ विशेष, व्याइति या भेद को ही लक्ष्य करके प्रदत्त होनेवाला 
विचार पथ पर्यायाथिक नय है| ऋजुसूत्र आदि बाकी के चारों नय पर्यायार्थिक 
ही माने गये हैं। अभेद को छोड़कर एक मात्र भेद का विचार ऋजुसूत्र से शुरू 
होता है इसलिए, उसी को शास्त्र में पर्यायाथिक नय की प्रकृति या मूलाधार कहा 
है | पिछले तीन नय उसी मूलत्रभूत पर्यायाथिक के एक प्रकार से विस्तारमात्र हैं। 

केवल ज्ञान को उपयोगी मान कर उसके आश्रय से प्रवृत्त होनेवाली विचार 
धारा ज्ञान नय है तो केवल क्रिया के आश्रय से प्रब्ृत्त होनेवाली विचारधारा क्रिया 
नय है | नयरूप आधार-स्तम्भों के अपरिमित होने के कारण निश्व का पूण 
दशन-अनेकान्त भी निस्सीम है । 


सप्रभंगी- 

भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं, दश्टिकोशों या मनोबृत्तियों से जो एक ही तत्त्व के नाना 
दर्शन फलित होते हैं उन्हीं के आधार पर भंगवाद की सृष्टि खड़ी होती है । 
जिन दो दर्शनों के विषय ठीक एक दूसरे के बिल्कुल्न विरोधी पड़ते हों ऐसे दर्शनों 
का समन्वय बतलाने की दृष्टि से उनके विषयभूत मभाव-अमभावात्मक दोनों अंशों 
को लेकर उन पर जो सम्भवित वाक्य-भज्ञ बनाये जाते हैं वही सप्तमंगी है। 
सप्तमंगी का आधार नयवाद है, ओर उसका ध्येय तो समन्वय है अर्थात्‌ अनेका- 
न्‍्त कोटि का व्यापक दर्शन कराना है; जैसे किसी भी प्रमाण से जाने हुए. पदार्थ 
का दूसरे को बोध कराने के लिए परा्थ अनुमान अर्थात्‌ अनुमान वाक्य की 
रचना की जाती है, वेसे ही विरुद्ध अंशों का समन्वय श्रोता को समभाने को 
दृष्टि से भंग वाक्य की रचना भी की जाती है । इस तरह नयवाद ओर भंगवाद 
अनेकान्त दृष्टि के क्षेत्र मं आप ही आप फल्ित हो जाते हैं | 
द्श नानतर में अनकान्तवाद--- 

यह ठीक है कि वैदिक परम्परा के न्याय, वेदान्त आदि दशनों में तथा 
बीद्ध दर्शन में किसी एक वस्तु के विविध इष्टियों से निरूपण की पद्धति तथा 
अनेक पक्षों के समन्वय की इप्टि' भी देखी जाती है । फिर भी प्रत्येक वस्तु 





१--उदाहरणाथ देखो सांख्यप्रवचनभाष्य पृष्ठ २। सिद्धान्त बिन्दु प्रृ० ११६ से । 
वेदान्तसार प्र०. २५ । तक संग्रह दीपिका प्रृ० १७५४ । महावग्ग ६. ३१ | 
प्रमाणमीमांसाटिप्पण परृू० ६१ से | 
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ओर उसके प्रत्येक पहलू पर संभवित समग्र दृष्टि बिन्दुओं से विचार करने का 
आत्यंतिक आग्रह तथा उन समग्र दृष्टि बिन्दुओं के एक मात्र समन्वय में ही 
विचार की परिपू्णता मानने का दृढ़ आग्रह जैन परम्परा के सिवाय अन्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता । इसी आग्रह में से जेन ताकिकों ने अनेकान्त, नय ओर सप्त- 
भंगी वाद का बिल्कुल स्वतंत्र ओर व्यवस्थित शास्त्र निर्माण किया जो प्रमाण 
शास्त्र का एक भाग ही बन गया और जिसकी जोड़ का ऐसा छोटा भी ग्रन्थ 
इतर परंपराओं में नहीं बना | विभज्यवाद और मध्यम मार्ग होते हुए भी बौद्ध 
परंपरा किसी भी वस्तु में वास्तविक स्थायी अंश देख न सकी उसे मात्र क्षणमंग 
ही नजर आया । अनेकान्त शब्द" से ही अनेकान्त दश्िि का आश्रय करने पर 
भी नैयायिक परमाणु, आत्मा आदि को सवंथा अपरिणामी ही मानने मनवाने 
की घुन से बच न सके। व्यावहारिक-पारमाथिक आदि अनेक दृष्थ्यों का 
अवलम्बन करते हुए भी वेदान्ती अन्य सब दृष्टियों को ब्रह्मदृष्टि से कम दर्ज की 
या बिल्कुल ही असत्य माननें-मनवाने से बच न सक्रे । इसका एक मात्र कारण 
यही जान पड़ता है कि उन दर्शनों में व्यापक रूप से अनेकान्त भावना का स्थान 
न रहा जैसा कि जैन दर्शन में रहा | इसी कारण से जैन दशन सब दृष्टियों का 
समन्वय भी करता है और सभी द्रष्टियों को अपने-अपने विषय में तुल्य बल व 
यथाथ मानता है। भेद-अभेद, सामान्य-विशेष, नित्यल-अनित्यत्व आदि तत्त्व- 
ज्ञान के प्राचीन मुद्दों पर ही सीमित रहने के कारण वह अनेकान्त दृष्टि और 
तन्मूलक अनेकान्त व्यवस्थापक शास्त्र पुनरुक्त, चर्वित चबंण या नवीनता शुज्ष्य 
जान पड़ने का आपाततः सम्भव है फिर भी उस दृष्टि और उस शास्त्र निर्माण 
के पीछे जो अखएड और सजीव सर्वोश सत्य को अपनाने की भावना जैन परम्परा 
में रही ओर जा प्रमाण शास्त्र में अवतीर्ण हुईं उसका जीवन के समग्र ज्षेत्रों मेँ 
सफल उपयोग होने की पूर्ण योग्यता होने के कारण ही उसे प्रमाण-शास्त्र को 
जैनाचार्यों की देन कहना अनुपयुक्त नहीं । 
० १३३६ |] [प्रमाणमामांसा की प्रस्तावना का अंश] 
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आवश्यक क्रिया 


वेदिकसमाज में 'सन्ध्या” का, पारसी लोगों में 'खोर देह अवस्ता” का, यहूदी 
तथा ईसाइयों में थप्राथना” का ओर मुसलमानों में “नमाज का जैसा महत्त्व है; 
जेन समाज में वैसा ही महत्व “आवश्यक? का है | 

जैन समाज की मुख्य दो शाखाएँ हैं, (१) श्वेताम्बर और (२) दिगम्बर । 
दिगम्बर-सम्प्रदाय में मुनि-परंपरा विच्छिन्न-प्रायः हे । इसलिए उसमें मुनियों के 
“अआवश्यक-विधान' का दशशन सिफ शात्र में ही है, व्यवहार में नहीं है। 
उसके श्रावक-समुदाय में भी आवश्यक का प्रचार वैसा नहीं है, जैसा श्वेताम्बर- 
शाखा में हे | दिगम्बर समाज में जो प्रतिमाधारी या ब्रक्मचारी आदि होते हैं, 
उनमें मुख्यतया सिफ 'सामायिक करने का प्रचार देखा जाता है। <४ज्ललाबद्ध 
रीति से छुट्टों आवश्यकों' का नियमित प्रचार जैसा श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में आबाल- 
वृद्ध प्रसिद्ध है। वेसा दिगम्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध नहीं है। अर्थात्‌ दिःम्बर- 
सम्प्रदाय म॑ सिलसिलेवार छुहां आवश्यक” करने की परम्परा देवसिक, रात्रिक, 
पाक्षिक, चतुर्मांसंक ओर साम्वत्सरिक-रूप से वैसी प्रचलित नहीं है, जैसी 
श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में प्रचलित है । 

यानी जिस प्रकार श्वेताम्बर-सम्प्रदाय सांयकाल, प्रातःकाल, प्रत्येक पक्ष के 
अन्त में, चातुर्मास के अन्त में और वर्ष के अन्त में स्लियों का तथा पुरुषों का 
समुदाय अलग-अलग या एकत्र होकर अथवा अन्त में श्रकेला व्यक्ति ही सिलसिले 
से छुहों आवश्यक करता है, उस प्रकार आवश्यक” करने की रीति दिगम्बर- 
सम्प्रदाय में नहीं है । 

श्वेताम्बर-सम्प्रदाय की भी दो प्रधान शाखाएँ. हैं--(१) मूत्पृज्क और 
(२) स्थानकवार्सा । इन दोनों शाखाओं की साघु-आवक--दोना संस्थाओं में 
दैवसिक, राजिक आदि पाँचों प्रकार के आवश्यक करने का नियनित प्रचार 
अधिकारानुरूप वराचर चला आता है | 

मूत्तिपूजक ओर स्थानकवासी--दोनों शाखाओं के साधुओं को तो सुब्रह शाम 
अनिवायरूप से आवश्यक करना ही पड़ता है; क्‍योंकि शात्त्र में ऐसी 
आज्ञा है कि 7्रथम और चरम तीथंकर के साधु आवश्यक नियम से करें | 
अतएव यदि वे उस आज्ञा का पालन न करें तो साधु-पद के अधिकारी ही 
नहीं समझे जा सकते । 


आवश्यक किया १७५ 


श्रावकों में आवश्यक” का प्रचार वैकल्पिक है। अ्रर्थात्‌ जो भावुक और 
नियमवाले होते हैं, वे अ्रवश्य करते हैं और अन्य शआआवकों की प्रवृत्ति इस 
विषय म॑ ऐच्छिक है ' फिर भी यह देखा जाता हे कि जो नित्य “आवश्यक” नहीं 
करता, वह भी पक्ष के वाद, चतुर्मास के बाद या आखिरकार संवत्सर के बाद, 
उसको यथासम्भव अवश्य करता है। श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में आवश्यक क्रिया? 
का इतना आदर है कि जो व्यक्ति श्रन्य किसी समय धर्मस्थान में न जाता हो, 
वह तथा छोटे-बड़े वालक-त्रालिकाएँ भी बहुधा साम्ब॒त्सरिक पव के दिन धरमस्थान 
में आवश्यक-क्रिया' करने के लिए एकत्र हो ही जाते हैं और उस क्रिया को 
करके सभी अपना अहोमाग्य समझते हैं। इस प्रवृत्ति से यह स्पष्ट है कि आव- 
श्यक-क्रिया' का महत्व श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में कितना अधिक है। इसी सबब 
से सभी लोग अपनी सनन्‍्तति को धार्मिक शिक्षा देते समय सबसे पहि ते “आवश्यक- 
क्रियाः सिखाते हैं । 
जन-समुदाय की सादर प्रवृत्ति के कारण “आवश्यक-क्रिया' का जो महत्त्व 
प्रमणित होता है, उसको ठीक-ठीक समभाने के लिए “आवश्यक-क्रिया' किसे 
कहते है ? सामायिक आदि प्रत्येक आवश्यक? का क्या स्वरूप है? उनके भेद- 
क्रम की उपपत्ति क्या है ? आवश्यक-क्रिया” आध्यात्मिक क्‍यों है ? इत्यादि कुछ 
मुख्य प्रश्नों के ऊपर तथा उनके अनन्‍्तगंत अन्य प्रश्नों के ऊपर इस जगह विचार 
करना आवश्यक है । 
परन्तु इसके पहिले यहाँ एक बात बतला देना जरूरी है । ओर वह यह है 
कि आवश्यक-क्रिया” करने की जो विधि चूर्णि के जमाने से भी बहुत प्राचीन थी 
ओर जिसका उल्लेख श्रीहरिभद्रसूरि-जैसे प्रतिष्ठित आचाय ने अपनी आव- 
श्यक-बृत्ति प्ू०, ७६० में किया है | वह विधि बहुत अंशों में अपरिवर्त्तित रूप 
से ज्यों की त्यों जेसी श्वेताम्बर-मूर्तिपुजक-सम्प्रदाय में चल्ली आती है, वैसी स्थानक- 
वासोी-सम्प्रदाय में नहीं है । यह बात तपागच्छु, खरतरगच्छु आदि गच्छों की 
सामाचारी देखने से स्पष्ट मालूम हा जाती है । स्थानकवासी-सम्प्रदाय की सामा- 
चारी में जिस प्रकार आवश्यक-क्रिया? में बोले जानेवाले कई प्राचीन सूत्रों की 
जैसे:--पुक्खरवरदीव डठे, सिद्धाणं बुद्धाणं, अरिहंतचेइयाणं, आयरियउवज्माए, 
अब्भुद्वियादहं, इत्यादि की काट-छाँट कर दी गई है, इसी प्रकार उसमें प्राचीन 
विधि की भी का--छाँट नजर आती है । इसके विपरीत तपागच्छु, खरतरगच्छु 
आदि की सामाचारी में आवश्यक के ग्राचीन सूत्र तथा प्राचीन विधि म॑ कोई ., 
परिवतेन किया हुआ नजर नहीं आ्भा । अर्थात्‌ उसमें 'सामायिक-आवश्यक 
से लेकर यानी प्रतिक्रमण की स्थापना से लेकर 'प्रत्याख्यान' पर्यन्त के छह्ों 
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“आवश्यक! के सूत्रों का तथा बीच में विधि करने का सिलसिला बहुधा वही 
है, जिसका उल्लेख श्रीहरिभद्रसूरि ने किया हे | 

यद्यपि प्रतिक्रमण-स्थापन के पहले चेत्य-वन्दन करने की और छुठे “आव- 
श्यक' के बाद सज्माय, स्तवन, स्तोत्र आदि पढ़ने की प्रथा पीछे सकारण प्रचलित 
हो गई है; तथापि मूत्तिपूजक-सम्प्रदाय की आवश्यक-क्रिया-विषयक सामाचारी 
में यह बात ध्यान देने योग्य है कि उसमें “आवश्यकों' के सूत्रों का तथा विधि 
का सिलसिला अ्रभी तक प्राचीन ही चला आता है । 

आवश्यक किसे कहते हैं 

जो क्रिग्रा अवश्य करने योग्य है, उसी को “आवश्यक” कहते हैं। आव- 
श्यक-क्रिया' सब के लिए एक नहों, वह अधिकारी-मेंद से जुदी-जुदी है। एक 
व्यक्ति जिस क्रिया की आवश्यक कर्म समभकर नित्यप्रति करता है, दूसरा उसी 
को आवश्यक नहीं समझता | उदाहरणाथ--एक व्यक्ति काश्चन-कामिनी को 
आवश्यक समझ कर उसकी प्राप्ति के लिए. अपनी सारी शक्ति खच कर डालता 
है ओर दूसरा काश्चन-कामिनी को अनावश्यक समझता है और उसके संग से 
बचने की कोशिश ही में अपने बुद्धि-बल्न का उपयोग करता हे । इसलिए 
ध्रावश्यक-क्रिया' का स्वरूप लिखने के पहले यह बतला देना जरूरी है कि 
इस जगह किस प्रकार के अधिकारियों का आवश्यक-कर्म विचारा जाता है ; 

सामान्यरूप से शरीर-धारी प्राणियों के दो विभाग हैंः--(१) बहिदष्टि 
और (२) अन्तदृप्टि जो अन्तदृष्टि है--जिनकी दृष्टि आत्मा की ओर कुकी 
हे अर्थात्‌ जे सहज सुत्र को व्यक्त करने के विचार में तथा प्रयत्न में लगे हुए, 
हैं, उन्हीं के आवश्यक-कम' का विचार इस जगह करना है। इस कथन से 
यह स्पष्ट सिद्ध है कि जो जड़ मे अपने को नहीं भूले ह--जिनकी दृष्टि को 
किसी भी जड़ वस्तु का सौन्दर्य लभा नहीं सकता, उनका आवश्यक-कर्म” वही 
हो सकता है. जिसके द्वारा उनका आत्मा सहज सुख का अनुभव कर सके । 
ग्रन्तटप्टि वाले आत्मा सहज मुख का अनुभव तभी कर सकत है, जब कि उनके 
सम्यक्त्व, चतना, चारित्र आदि गुण व्यक्त हां। इसालए व उस क्रिया का 
अपना आवश्यक-कर्म' समभते हैं, जो सम्यक्त्त आदि गुणों का विकास करने 
में सहायक हो। अतएव इस जगह संक्षेप म॑ आवश्यक की व्यागख्याः इतनी ही 
है कि ज्ञानादि गुणों को प्रकट करने के लिए जो क्रिया अवश्य करने के योग्य है, 
: वही “आवश्यक है! 

ऐसा “आवश्यक! ज्ञान और क्रिया--कमभय परिणामरूप अर्थात्‌ उपयोग- 
पूवक की जानेवाली क्रिया है। यही कर्म आत्मा को गुणों से वासित कराने 
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वाला होने के कारण “आवासक” भी कहलाता है। वैदिकदशन में “आवश्यक' 
समझे जानेवाले कर्मों के लिए “नित्यकरम' शब्द प्रसिद्ध है। जेनदशन में 
“अरवश्य-कर्तेव्य' श्रुव, निग्रह, विशोधि, अध्ययनषटक, वर्ग, न्याय, आराधना, 
मार्ग आदि अनेक शब्द ऐसे हैं, जो कि “आवश्यक' शब्द के समानाथंक--पर्याय 
हैं (आ० वृत्ति, प्रृ० | )। | 

सामायिक आदि प्रत्येक 'आवश्यक' का स्वरूप--स्थूल् दुष्टि से “आव- 
श्यक क्रिया” के छुह विभाग--मेद किये गए, हैं--(१) सामायिक, (२) चत॒र्विशति- 
स्तव, (३) वन्दन, (४) प्रतिक्रमण, (५) कायोत्सग और (६) प्रत्याख्यान । 

(१) राग और द्वेष के वश न होकर समभाव-मध्यस्थ-भाव में रहना 
अर्थात्‌ सत्रके साथ आत्मतुल्य व्यवहार करना 'सामायिकों है (आ० नि०, गा० 
१०३२ ) | इसके (१) सम्यक्त्वसामायिक, (२) श्रतसामायिक और (३) चारित्र 
सामायिक, ये तीन भेद हैं, क्‍योंकि सम्यक्त्व द्वारा, श्र॒त द्वारा या चारित्र द्वारा 
ही समभाव में स्थिर रहा जा सकता है। चारित्रसामायिक भी अधिकारी की 
अपेक्षा से (१) देश और (२) सव, यों दो प्रकार का है। देश सामायिक- 
चारित्र शहस्थों को और स्ंसामायिकचारित्र साधुओं को होता है ( आ० नि० 
गा०७६६ )। समता, सम्यक्त्व, शान्ति, सुविहित आदि शब्द सामायिक के पर्याय 
हैं (आ० नि०, गा० ५०३३ )। 

(२) चतुर्विशतिस्तव--चौबीस तीथंकर, जो कि स्वगुण-सम्पन्न आदश हैं, 
उनकी स्तुति करने रूप है। इसके (१) द्रव्य ओर (२) भाव, ये दो भेद हैं। 
पुष्प आदि सात्विक वस्तुओं के द्वारा तीथंकरों की पूजा करना <द्रव्यस्तव' और 
उनके वास्तविक गुणों का कीत्तेन करना 'भावस्तव' है ( आ०, प्रृ० 5६3 ) | 
अधिकारी-विशेष गहस्थ के लिए द्वव्यस्तव कितना लाभदायक है, इस बात को 
विस्तारपूवक आवश्यक नियुक्ति , पए० ४६२-४६३ में दिखाया है । 

(३) वंदन--मन, वचन शरीर का वह व्यापार बंदन है, जिससे पूज्यों के प्रति 
बहुमान प्रगट किया जाता है। शास्त्र में वंदन के चिति-कर्म, कृति-कर्म, पूजा- 
कर्म आदि पर्याय प्रसिद्ध हैं (आ० नि०, गा० ११०३ )। वंदन के यथार्थ 
स्वरूप जानने के लिए वंद्य केसे होने चाहिए. ? वे कितने प्रकार के हैं? कौन- 
कौन अवंद्य है ? अवंद्य-बंदन से क्या दोष है ! वंदन करने के समय किन-किन 
दोषों का परिहार करना चाहिए, इत्यादि बातें जानने योग्य हैं । 

द्रव्य और भाव उसभय--चारित्रसम्पन्न मुनि ही वन्ध हैं ( आ० नि०, गा० 
११०६ )। वन्द्य मुनि (१) आचार, (२) उपाध्याय, (३) प्रवत्तक, (४) स्थविर 
ओर (५) ख्नाधिक रूप से पाँच प्रकार के हैं (आ० नि०, गा० ११६५ )। 
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जो द्रव्यलिज़् और भावलिज्ञ एक-एक से या दोनों से रहित है, वह अवन्ध है। 
अवन्दनीय तथा वन्दनीय के संबन्ध में सिक्के की चतुमंज्ञी प्रसिद्ध है (आ० 
नि०, गा० ११३८ ) । जैसे चाँदी शुद्ध हो पर मोहर ठीक न ल्गी हो तो वह 
सिक्‍का ग्राहद्य नहीं होता । वैसे ही जो मावलिंगयुक्त हैं, पर द्रव्यलिंगविहीन 
हैं, उन प्रत्येक बुद्ध आदि को'वन्दन नहीं किया जाता । जिस सिक्‍के पर मोहर 
तो ठीक लगी है, पर चाँदी अशुद्ध है वह सिक्‍का ग्राह्म नहीं होता । वैसे ही 
द्रव्यलिंगधारी होकर जो भावलिंगविहीन हैं वे पाश्वस्थ आदि पाँच प्रकार के 
कुसाधु अवन्दनीय हैं । जिस सिक्के की चाँदी और मोहर, ये दोनों ठीक नहीं है, 
वह भी अ्ग्राह्म है । इसी तरह जो द्रव्य ओर भाव-उमयलिंगरहित हैं वे 
वन्दनीय नहीं । वन्दनीय सिफ वे ही हैं, जो शुद्ध चाँदी तथा शुद्ध मोहर वाले 
सिक्के के समान द्रव्य ओर भाव--उभयलिंग सम्पन्न हैं ( आ० नि०, गा० 
११३८ ) । अबन्य को वन्दन करने से वन्दन करने वाले को न तो कर्म की 
निजरा होती है और न कीर्ति ही । बल्कि असंयम आदि दोषों के अनुमोदन 
द्वारा कमंत्रन्ध होता है ( आ० नि०, गा० ११०८ ) । अवन्य को वन्दन करने 
से वन्दन करनेवाले को ही दोष होता है, यही बात नहीं, किंतु अवन्दनीय के 
आत्मा का भी गुणी पुरुषों के द्वारा अपने को वन्दन कराने रूप असंयम की डृद्धि 
द्वारा अधःपात होता है (आ० नि०, गा० १११० ) । बन्दन बत्तीस दोषों 
से रहित होना चाहिए.। अनाहत आदि वे बत्तीस दोष आवश्यक-नियुक्ति, गा० 
१२०७-१२११ में बतलाए, हैं । 

(४) प्रमादवश शुम योग से गिर कर अशुभ योग को प्राप्त करने के बाद 
फिर से शुभ योग को प्राप्त करना, यह 'प्रतिक्रमण”* है| तथा अशुभ योग को 
को छोड़कर उत्तरोत्तर शुभ योग में वतना, यह भी 'प्रतिक्रमण?* है | प्रतिवरण, 
परिहरण, करण, निद्वत्ति, निन्‍्दा, गह्ाां और शोधि, ये सब प्रतिक्रमण के समाना- 
थक शब्द हैं (आ० नि० गा० १२३३) । इन शब्दों का भाव समझाने के लिए 
प्रत्येक शब्द को व्याख्या पर एक-एक दृष्यान्त दिया गया है, जो बहुत मनोरंजक 
है (आ०-नि०, गा० १२४२) । 


१-स्वस्थानायन्परस्थानं प्रमादस्य वशादगतः । 
तत्रेव क्रमणं भूयः, प्रतिक्रमणमुच्यते ॥१॥ 
२--प्रतिवतनं वा शुमेघु योगेषु मोक्षफलदेषु । 
निःशल्यस्य यतेयंत्‌ तद्दा ज्ञेयं प्रतिकमणम्‌ ॥१॥ 
“आवश्यक-सूज, प्रृष्ठ *६२। 
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प्रतिक्रमण का मतलब पीछे लोटना है--एक स्थिति में जाकर फिर मूल 
स्थिति को प्राप्त करना प्रतिक्रमण है | प्रतिक्रमण शब्द की इस सामान्य व्याख्या 
के अनुसार ऊपर बतलाई हुई व्याख्या के विरुद्ध अर्थात्‌ अशुभ योग से हट 
कर शुभ योग को प्राप्त करने के बाद फिर से अशुभ योग को प्राप्त करना यह 
भी प्रतिकरमण कहा जा सकता है | अतएव यद्यपि ग्रतिक्रमण के (१) प्रशस्त 
और (२) अप्रशस्त, ये दो भेद किये जाते हैं ( आ०, प्रृ० *ई१ ), तो भी 
धग्रावश्यक' क्रिया में जिस प्रतिक्रमण का समावेश है वह अप्रशस्त नहीं किन्तु 
प्रशस्त ही है; क्योंकि इस जगह अन्तदृष्टि वाले-आध्यात्मिक पुरुषों की ही 
आवश्यक-क्रिया का विचार किया जाता है | 


(१) दैवसिक, (२) रात्रिक, (३) पाक्षिक, (४) चात॒र्मासेक और 
(५) सांवत्सरिक, ये प्रतिक्रमण के पाँच भेद बहुत प्राचीन तथा शास्त्रसंमत हैं; 
क्योंकि इनका उल्लेख श्री भद्रबाहुस्वामी भी करते हैं (आ० नि०, गा० १२४७)। 
कालभेंद' से तीन प्रकार का प्रतिक्रमण भी बतलाया है--(१) भूतकाल में लगे 
हुए दोषों की आलोचना करना, (२) संवर करके वर्तमान काल के दोषों से 
बचना और (३) प्रत्याख्यान द्वारा भविष्यत्‌ दोषों को रोकना प्रतिक्रमण है 
(आ० पए्र० ५५१ । 


उत्तरोत्तर आत्मा के विशेष शुद्ध स्वरूप में स्थित होने की इच्छा करनेवाले 
अधिका रियों को यह भी जानना चाहिये कि प्रतिक्रमण किस-किस का करना 
चाहिए---(१) मिथ्यात्व, (२) अविरति, (३) कषाय और (४) अप्रशस्त योग--- 
इन चार का प्रतिक्रमण करना चाहिए। अर्थात्‌ मिथ्यात्व छोड़कर सम्यक्त्व को 
पाना चाहिए, अविरति का त्याग कर विरति को स्वीवार करना चाहिये, कषाय 
का परिहार करके ज्ञमा आदि गुण प्राप्त करना चाहिए. ओर संसार बढ़ानेवाले 


व्यापारों को छोड़कर आत्म-स्वरूप की प्राप्ति करनी चाहिए | 


सामान्य रीति से प्रतिक्रमण (१) द्रव्य और (२) भाव, यों दो प्रकार का हे । 
भावप्रतिक्रमण ही उपादेय है, द्रव्यप्रतिक्रमण नहीं । द्रव्यप्रतिक्रमण वह है, जो 
दिखावे के लिए किया जाता है। दोष का प्रतिक्रमण करने के बाद भी फिर से 
उस दोष को बार बार सेवन करना, यह द्रव्य प्रतिक्रमण है। इससे आत्मा शुद्ध 
होने के बदले घिठाई द्वारा और भी दोषों की पुष्टि होती है । इस पर कुम्हार 
के बतनों को कंकर द्वारा बार-बार फोड़कर बार-बार माँफी माँगनेवाले एक ह्लुल्लक- 
साधु का दृष्यन्त प्रसिद्ध है। (५) धर्म या शुक्ल-ध्यान के लिए एकाग्र होकर 
शरीर पर से ममता का त्याग करना कायोत्सगग” है। कायोत्सगं को यथार्थ 
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रूप में करने के लिए इस के दोषों का परिहार करना चाहिए.। वे घोटक आदि 
दोष संक्षेप में उन्‍नीस हैं (आ० नि०, गा० १४५४६-१४४७) | 

कायोत्सग से देह की जड़ता और बुद्धि की जड़ता दूर होती है, अर्थात्‌ वाव 
आदि धातुओं की विषमता दूर होती है और बुद्धि की मन्दता दूर होकर विचार 
शक्ति का विकास होता है | सुख-दुश्ख तितिक्ञा अर्थात्‌ अनुकूल और प्रतिकूल 
दोनों प्रकार के संयोगों में समभाव से रहने की शक्ति कायोत्सर्ग से प्रकट होती 
है। भावना ओर ध्यान का अभ्यास भी कायोत्सर्ग से ही पुष्ट होता है। अतिचार 
का चिन्तन भी कायोत्सग में ठीक-ठीक हो सकता है। इस प्रकार देखा जाय तो 
कायोत्सग बहुत महत्त्व की क्रिया है | 

कार्योत्सग के अन्दर लिये जानेवाले एक श्वासोच्छास का काल-परिमाण 
श्लोक के एकपाद के उच्चारण के काल-परिमाण जितना कहा गया है । 

(६) त्याग करने को “प्रत्याख्यान! कहते हैं | त्यागने योग्य वस्तुएँ (१) द्रव्य 
और (२) भावरूप से दो प्रकार की हैं | अन्न, वस्त्र आदि बाह्य वस्तुएँ . द्रव्यरूप 
हैं ओर अज्ञान, असंयम आदि वेभाविक परिणाम भावरूप हैं। अन्न, वस्त्र आदि 
बाह्य वस्तुओं का त्याग अज्ञान, असंयम आदि के त्याग द्वारा भाव त्याग-पूवक और 
भावत्याग के उद्देश्य से ही होना चाहिये | जो द्रव्यत्याग भावत्याग पूर्वक तथा 
भावत्याग के लिए नहीं किया जाता, उस आत्मा को गुण-प्रासि नहीं होती ; 

(१) श्रद्धान, (२) ज्ञान, (३) वंदन, ४) अनुपालन, (५) अनुमाषण ओर 
(६) भाव, इन छः शुद्धियों के सहित किया जानेवाल्ला प्रत्याख्यान शुद्ध प्रत्या- 
ख्यान है ( आ०, पृ० 5४०» )| 


प्रत्याख्यान का दूसरा नाम गुण-धारण हे, सो इसलिए कि उससे अनेक गुण 
प्रास द्वोते हैं। प्रत्याख्यान करने से आखव का निरोध अर्थात्‌ संवर होता है | 
संवर से तृथ्णा का नाश, तृष्णा के नाश से निरुपम समभाव और ऐसे समभाव 
से क्रमशः मोक्ष का त्ञाम होता है। 

क्रम को स्वाभाविकता तथा उपपत्ति--जो अन्तदृ ष्टि वाले हैं, उनके जीवन 
का प्रधान उद्देश्य समभाव-सामाविक प्राप्त करना हैं। इसलिए उनके प्रत्येक 
व्यवहार म॑ सनभाव का दशन होता है। अनन्‍्तदंष्टि वाले जब किसी को सममाव 
की पू्ता के शिखर पर पहुँच हुए. जानते हैं, तब वे उनके वास्तविक गुणों की 
स्तुति करने लगते हैं। इस तरह वे समभाव-स्थित साधु पुरुषों को वन्दन-नम- 
स्कार करना भी नहीं भूलते । अन्तद्ृ ष्यिवालों के जीवन में ऐसी स्फूर्ति-अप्रमतता 
होती हे कि कदाचित्‌ वे पूववासना-बश या कुसंसर्ग-वश समभाव से गिर जाएँ, 
तब्र भी उस अप्रमत्तता के कारण ग्रतिक्रमण करके वे अपनी पूर्व-प्रात्त स्थिति को 
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फिर पा लेते हैं और कभी-कभी तो पूर्व-स्थिति से आगे भी बढ़ जाते हैं। ध्यान 
ही आध्यात्मिक जीवन के विकास की कुंजी है । इसके लिए, अन्तदृष्टि वाले बार- 
बार ध्यान-कायोत्सग किया करते हैं। ध्यान द्वारा चित्त-शुद्धि करते हुए वे आत्म- 
स्वरूप में विशेषतया लीन हो जाते हैं। अतएव जड़ वस्तुओं के भोग का परित्याग- 
प्रत्याख्यान भी उनके लिए साहजिक क्रिया है । 

इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध है कि आध्यात्मिक पुरुषों के उच्च तथा स्वाभाविक 
जीवन का प्रथकरण ही “आवश्यक-क्रिया' के क्रम का आधार है। 

जब तक सामायिक प्राप्त न हो, तत्र तक चतुर्विशति-स्तव भावपूवंक किया 
ही नहीं जा सकता; क्योंकि जो स्वयं समभाव को प्रास नहीं है, वह समभाव में 
स्थित महात्माओं के गुणों को जान नहीं सकता और न उनसे प्रसन्‍न होकर 
उनकी प्रशंसा ही कर सकता है| इसलिए सामायिक के बाद चतुर्विशतिस्तव है । 

चतुविशतिस्तव का अधिकारी वन्दन को यथाबिघधि कर सकता है। क्‍योंकि 
जिसने चौबीस तीथंकगों के गुणों से प्रसन्‍न होकर उनकी स्तुति नहीं की है, 
वह तीथंकरों के मार्ग के उपदेशक सदूगुरु को भावपूर्वक वन्दन कैसे कर सकता 
है। इसी से वन्दन को चतुर्विशतिस्तव के बाद रखा है। 

वन्दन के पश्चात्‌ प्रतिक्रमण को रखने का आशय यह है कि आलोचना 

गुरुसमक्त की जाती है। जो गुरुखन्दन नहीं करता वह आलोचन का अधिकारी 
ही नहीं । गुरु-वन्दन के सिवाय की जानेवाली आलोचना नाममात्र की आलो- 
चना है, उससे कोई साध्य-सिद्धि नहीं हो सकती । सच्ची आलोचना करनेवाले 
अधिकारी के परिशाम इतने नम्न और कोमल होते हैं कि जिससे वह आप ही 
आप गुरु के पेरों पर सिर नमाता है । 

कायोत्सग की योग्यता प्रतिक्रमण कर लेने पर ही आती है| इसका कारण 
यह है कि जब तक प्रतिक्रमण द्वारा पाप की आलोचना करके चित्त-शुद्धि न की 
जाय, तब तक घम-ध्यान या शुक्लध्यान के लिए एकाग्रता संपादन करने का, जो 
कायोत्सग का उद्देश्य है, वह किसी तरह सिद्ध नहीं हो सकता । आलोचना के 
द्वारा चित्त-शुद्धि किये बिना जो कायोत्सग्ग करता है, उसके मुँह से चाहे किसी 
शब्द-विशेष का जप हुआ करे, लेकिन उसके दिल में उच्च ध्येय का विचार 
कभी नहीं आता | वह अनुभूत विषयों का ही चिन्तन किया करता हे | 

कायोत्सर्ग करके जो विशेष चित्त-शुद्धि, एकाग्रता और आत्मबल प्रास करता 
हे, वही प्रत्याख्यान का सच्चा अधिकारी है। जिसने एकाग्रता प्राप्त नहीं की है 
ओर संकल्प-बल भी पैदा नहीं किया है, वह यदि प्रत्याख्यान कर भी ले तो भी 
उसका ठीक-ठीक निर्वाह नहीं कर सकता | प्रत्याख्यान सबसे ऊपर की “आवश्यक- 


श्पर जैन धर्म और दशन 


क्रिया! है | उसके लिए विशिष्ट चित्त-शुद्धि और विशेष उत्साह की दरकार है, जो 
कायोत्सग किये बिना पैदा नहीं हो सकते । इसी अभिप्राय से कायोत्सर्ग के पश्चात्‌ 
प्रत्याख्यान रखा गया है । 


इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि छुः आवश्यकों 
का जो क्रम है, वह विशेष काय-कारण-भाव की श्वद्धल्ला पर स्थित है। उसमें 
उल्लग-फेर होने से उस की वह स्वाभाविकता नहीं रहती, जो कि उसमें है । 

आवश्यक किया को आध्यात्मि का--जो क्रिया आत्मा के विकास को 
लक्ष्य म॑ं रख कर की जाती है, वही आध्यात्मिक क्रिया है| आत्मा के विकास का 
मतलब उस के सम्यक्त्व, चेतन, चारित्र आदि गुणों की क्रमशः शुद्धि करने से 
है। इस कसौटी पर कसने से यह अश्रान्त रीति से सिद्ध होता है कि 'सामायिक 
आदि छुहों आवश्यक' आध्यात्मिक हैं। क्‍योंकि सामायिक का फल पाप- 
जनक व्यापार की निव्वत्ति हे, जो कि कम-निजरा द्वारा आत्मा के विकास का 
कारण है | 

चतुर्विशतिस्तव का उद्देश्य गुणानुराग की वृद्धि द्वारा गुण प्राप्त करना 
हे, जो कि कर्म-निजंरा द्वारा आत्मा के विकास का साधन है । 

वन्दन-क्रिया के धरा विनय की प्राप्ति होती है, मान खश्डित होता है, गुरु- 
जन की पूजा होती है, तीथंकरों की आज्ञा का पालन होता है और श्रुतधम की 
आराधना होती है, जो कि अन्त में आत्मा के क्रमिक विकास धारा मोक्ष के 
कारण होते हैं। वन्दन करनेवालों को नम्नता के कारण शास्त्र सुनने का अवसर 
मिलता है। शास्त्र-श्रवण द्वारा क्रमशः ज्ञान, विज्ञान, प्रत्याख्यान संयम 
अनासव, तप, कमनाश, अक्रिया और सिद्धि ये फल बतल्ाए गए. हैं ; आ०- 
नि०, गा० १२१५ तथा वत्ति )। इसलिए वन्दन-क्रिया आत्मा के विकास का 
असंदिग्ध कारण है । 

आत्मा वस्तुतः पूर्ण शुद्ध और पूण बलवान्‌ है, पर वह विविध वासनाओं 
के अनादि प्रवाह में पड़ने के कारण दोषों की अनेक तहों से दब-सा गया है; 
इसलिए जत्र वह ऊपर उठने का प्रयत्न करता है, तत्र उससे अनादि अमभ्यास- 
वश भूलें हो जाना सहज है| वह जब तत्र उन भूलों का संशोधन न करे, तब 
तक दृष्ट सिद्धि हो ही नहीं सकती । इसलिए पद-पद्‌ पर की हुई भूल्लों को याद 
करके प्रतिक्रमण द्वारा फिर से उन्हें न करने के लिए वह निश्चय कर लेता है। 
इस तरह से प्रतिकमण-क्रिया ' का उद्देश्य पूव दोषों को दूर करना और फिर से 
वैसे दोषों को न करने के लिए. सावधान कर देना है, जिससे कि आत्मा दोष- 


आवश्यक क्रिया श्प््र्‌ 


मुक्त हो कर धीरे-घीरे अपने शुद्ध स्वरूप में स्थित हो जाय । इसी से प्रतिक्रमण- 
क्रिया आध्यात्मिक है | 

कायोत्सग चित्त की एकाग्रता पैदा करता है ओर आत्मा को अपना स्परूप 
विचारने का अवसर देता है, जिससे आत्मा निमंय बनकर अपने कठिनतम 
उद्देश्य को सिद्ध कर सकता है। इसी कारण कायोत्सगं-क्रिया भी आध्यात्मिक है। 

दुनियाँ में जो कुछ है, वद सत्र न तो भोगा ही जा सकता है और न भोगने 
के योग्य ही है तथा वास्तविक शान्ति अपरिमित भोग से भी सम्मव नहीं है। 
इसलिए, प्रत्याख्यान-क्रिया के द्वारा मुमुक्षुगण अपने को व्यथ के भोगों से बचाते 
हैं और उसके द्वारा चिरकालीन आत्मा-शान्ति पाते हैं। अतएव प्रत्याख्यान 
क्रिया भी आध्यात्मिक ही है । 

भाव-आवश्यक एक ल्ोकोत्तर क्रिया है; क्योंकि वह लोकोत्तर ( मोक्ष ) के 
उद्देश्य से आध्यात्मिक लोगों के द्वारा उपयोग पूवंक की जानेवाल्ली क्रिया हे। 
इसलिए, पहिले उसका समथन लोकोत्तर ( शास्त्रीय व निश्चय ) दृष्टि से किया 
जाता है ओर पीछे व्यावह्व रिक दृश्टि से भी उसका समथन किया जाएगा । क्योंकि 
“आवश्यक' है तो ल्ोकोत्तर क्रिया, पर उसके अधिकारी व्यवहार-निष्ठ होते हैं । 

जिन तत्वों के होने से ही मनुष्य का जीवन अन्य प्राणियों के जीवन से उच्च 
समभा जा सकता है ओर अन्त में विकास की पराकाष्ठा तक पहुँच सकता है, 
वे तत्त्व ये हैं --- 

(१) समभाव अर्थात्‌ शुद्ध श्रद्धा, श।न ओर चारित्र का संमिश्रण, (२) जीवन 
को विशुद्ध बनाने के लिए सर्वोपरि जीवनवाले महात्माओं को आदशरूप से 
पसन्द करके उनकी ओर सदा दृष्टि रखना, (३) गुणवानों का बहुमान व विनय 
करना, (४) कक्तंब्य की स्मृति तथा कत्तव्ययालन में हो जानेवाली गलतियों का 
अवलोकन करके निष्कपट भाव से उनका संशोधन करना और फिर से वेसी 
गलतियाँ न हां, इसके लिए आत्मा को जागृत करना; (४) ध्यान को अभ्यास 
करके प्रत्येक वस्तु के स्वरूप को यथार्थ रीति से समकने के लिए विवेक-शक्ति 
का विकास करना और (६ त्याग-वुत्ति द्वार संतोष व सहनशीलता को बढ़ाना । 

इन तत्वों के आधार पर आवश्यक-क्रिया का महत्न खड़ा है | इसलिए शास्त्र" 


कतततततत तल 





१--गुणवद्तरहुमाना दे नित्यस्मृत्या च सत्किया । 
जातं न पातयेद्धावमजातं॑ जनयेदपि ॥५॥ 
क्ञायोपशमिकमावे या क्रिया क्रियते तया। 
पतितस्थापि तद्धावप्रबृद्धिर्जायते पुनः ॥६॥ 


श्दड जैन धर्म और दशन 


कहता है कि “आवश्यक-क्रिया” आत्मा को प्राप्त भाव शुद्धि से गिरने नहीं देती, 
उसको अपूब भाव भी प्राप्त कराती है तथा क्ञायोपशिक-भाव-पूर्वक की जानेवाली 
क्रिया से पतित आत्मा की भी फिर से भाववद्धि होती है । इस कारण गुणों की 
वृद्धि के लिए तथा प्राप्त गुणों से स्वलित न होने के लिए “आवश्यक-क्रिया' का 
आचरण अत्यन्त उपयोगी है । 

व्यवहार में आरोग्य, कौठुम्बिक नीति, सामाजिक नीति इत्यादि विषय 
सम्मिलित हैँ । 

आरोग्य के लिए मुख्य मानसिक प्रसन्नता चाहिए, | यद्यपि दुनियाँ में ऐसे 
अनेक साधन हैं, जिनके द्वारा कुछ-न-कुछ मानसिक प्रसन्नता प्राप्त की जाती है, 
पर विचार कर देखने से यह मालूम पड़ता है कि स्थायी मानसिक प्रसन्‍नता उन 
पूर्वोक्त तत्वों के सिवाय किसी तरह प्रास नहीं हो सकती, जिनके ऊपर “आवश्यक- 
क्रिया' का आधार है । 

कोटुम्बिक नीति का प्रधान साध्य सम्पूर्ण कुठुम्ब को सुखी बनाना है। इसके 
लिए छोटे-बड़े सत्र में एक दूसरे के प्रति यथोचित विनय, आज्ञा-पात्नन, नियम- 
शीलता ओर अप्रमाद का होना जरूरी है | ये सत्र गुण “आवश्यक-क्रिया' के 
आधारभूत पूर्वोक्त तत्वों के पोषण से सहज ही प्राप्त हो जाते हैं। 

सामाजिक नीति का उद्देश्य समाज को सुव्यवस्थित रखना है । इसके लिए 
विचार-शीलता, प्रामाणिकता, दीघंदर्शिता और गम्भीरता आदि गुण जीवन में 
आने चाहिए, जो आवश्यक-क्रिया' के प्राशभूत छह तत्त्तों के सिवाय किसी तरह 
नहीं आ सकते | 

इस प्रकार विचार करने से यह साफ जान पड़ता है कि शास्त्रीय तथा 
व्यवहारिक-दोनों दृष्टि से आवश्यक-क्रिया' का यथोचित अनुष्ठान परम ल्ञाभ- 
दायक हे । 
प्रतिक्रमण शब्द की रूढि-- 

प्रतिक्मण शब्द की व्युत्पत्ति प्रति +-क्रमण > प्रतिक्रमण” ऐसी है। इस 
व्युत्तत्ति के अनुसार उसका अर्थ पीछे फिरना', इतना ही होता है, परन्तु रूढ़ि के 
बल से 'प्रतिकमण' शब्द सिफ चौथे 'आवश्यक' का तथा छुद्द आवश्यक के समुदाय 
का भी बोध कराता है। अन्तिम अर्थ में उस शब्द की प्रसिद्धि इतनी अधिक हो गई 





गुणवृद्धया ततः कुर्यात्तियामस्खल्ननाय वा | 
एक तु संयमस्थानं जिनानामवतिष्ठते ॥७॥ 


“शानसार, क्रियाष्टक | 


आवश्यक क्रिया श्ब्ज्‌ 


है कि आजकल “आवश्यक” शब्द का प्रयोग न करके सब कोई छुह्ठों आवश्यकों' के 
लिए, 'प्रतिकमण” शब्द काम में लाते हैं । इस तरह व्यवहार में और अवांचीन 
अन्थों में गप्रतिक्रमण” शब्द इस प्रकार से आवश्यक शब्द का पर्याय हो गया है। 
प्राचीन ग्रन्थों में सामान्य आवश्यक” अथ में अतिक्रमण” शब्द का प्रयोग कहीं 
देखने में नहीं आया । 'प्रतिक्रमणहेतुगर्भ', “अतिक्रमण विधि?, “बम संग्रह? 
आदि अर्वाचीन ग्रन्थों में 'प्रतिक्रमण” शब्द सामान्य आवश्यक! के अथ में 
प्रयुक्त है और सवंसाधारण भी सामान्य आवश्यक? के अथ में प्रतिक्रमण शब्द 
का प्रयोग अस्खलित रूप से करते हुए देखे जाते हैं। 
'प्रतिक्रमण” के अधिकारी और उसकी रीति पर विचार 

इस जगह प'्रतिक्रमण” शब्द का मतलब सामान्य आवश्यक श्र्थात्‌ छुः 
आवश्यकों' से हे। यहाँ उसके संबन्ध में मुख्य दो प्रश्नों पर विचार करना है । 
(१) प्रतिक्रमण” के अधिकारी कौन हैं ? (२) 'प्रतिक्रमण/-विधान की जो 
रीति प्रचलित है, वह शास्त्रीय तथा युक्तिसंगत है या नहीं ! 

प्रथम प्रश्न का उत्तर यह है कि साधु और शआावक दोनों “प्रतिक्रमण” के 
अधिकारी हैं; क्योंकि शास्त्र में साधु और आवक दोनों के लिए सायंकालीन और 
प्रातःकालीन अवश्य-कत्तंव्य-रूप से थप्रतिक्रमण” का विधान" है और अतिचार 
आदि प्रसंगरूप कारण हो या नहीं, पर प्रथम और चरम तीथंकर के 'शासनः? में 
“प्रतिक्रमण” सहित ही धर्म बतलाया * गया है । 

दूसरा प्रश्न साधु तथा श्रावक-दोनों के 'प्रतिक्रमण” रीति से संबन्ध रखता है । 
सब साधुओं का चारित्र-विषयक क्षयोपशम न्यूनाधिक भले ही हो, पर सामान्य- 
रूप से वे सब विरतिवाले अर्थात्‌ पञ्च महात्रत को त्रिविध-त्रिविध-पूर्वक धारण 
करने वाले होते हैं। अतएव॒ उन सत्रको अपने पदश्च महात्रत में लगे हुए अति- 
चारों के संशोधन रूप से आलोचना या प्रतिक्रमण” नामक चोथा “आवश्यक 
समान रूप से करना चाहिए, ओर उसके लिए सत्र साधुओं को समान ही आलो- 
चना सूत्र पढ़ना चाहिए, जैसा कि वे पढ़ते हैं। पर श्रावकों के संबंध में तक 





१---समणशेण सावएण य, अवस्सकायव्ययं हवइ जम्हा | 
अन्ते अहोशणिसस्स य तम्हा आवस्सयं नाम ॥२॥ 
--आवश्यक-बृत्ति, पृष्ठ "॥। 
२---सपडिकमणो धम्मो, पुरिमस्स य पच्छिमस्स य जिणस्स । 
मज्किमयाण जिणाणं, कारणजाए पडिक्कमणु ॥१२४४।॥| 
--आवश्यक-नियुक्ति । 


श्प्यद जैन धर्म ओर दर्शन 


पैदा होता है। वह यह है कि श्रावक अनेक प्रकार के होते हैं। कोई केवल सम्यक्त्व 
वाला--अतब्रती होता है, कोई व्रती होता है | इस प्रकार किसी को अधिक से 
अधिक बारह तक व्रत होते हैं और सल्लेखना भी | त्रत भी किसी को द्विविध- 
त्रिविध से, किसी को एकविध-त्रिविध से, किसी को एकविध-9% विध से इत्यादि 
नाना प्रकार का होता है। अतएवं श्रावक विविध अमिग्रह वाले कहे गए हैं 
( आवश्यक-नियुक्ति गा० १५४८ आदि )। भिन्न अमिग्नह वाले सभी आवक: 
चौथे आवश्यक” के सिवाय शेष पाँच “आवश्यक” जिस रीति से करते हैं ओर 
इसके लिए जो-जो सूत्र पढ़ते हैं इस विषय में तो शड्ढूग को स्थान नहीं है; पर वे 
चोये आवश्यक को जिस प्रकार से करते हैं ओर उसके लिए जिस सूत्र को पढ़ते 
हैं, उसके विषय में शझ्ला अवश्य होती है । 

वह यह कि चोथा “आवश्यक अतिचार-संशोधन-रूप है | ग्रहण किये हुए 
ब्रत-नियमों में ही अतिचार लगते हैं। अ्रहण किये हुए ब्रत-नियम सब के समान 
नहीं होते । अतएव एक ही बन्दित्त! सूत्र के द्वारा सभी श्रावक-चाहे ब्ती हों 
या अव्रती--सम्यक्त्व, बारह व्रत तथा संलेखना के अतिचारों का जो संशोधन 
करते हैं, वह न्याय-संगत केसे कह जा सकता है ? जिसने जो ब्रत ग्रहण किया 
हो, उसको उसी व्रत के अतिचारों का संशोधन “मिच्छामि दुक्‍कड्ड' आदि द्वारा 
करना चाहिए.। ग्रहण नहीं किए हुए ब्रतों के गुणों का विचार करना चाहिए 
ओर गुण-भावना द्वारा उन ब्तों के स्वीकार करने के लिए आत्म-सामथ्य पैदा 
करना चाहिए। अहण नहीं किये हुए ब्रतों के अतिचार का संशोधन यदि 
युक्त समझा जाय तो फिर श्रावक के लिए पशञ्च “महात्रतः के अतिचारों का 
संशोधन भी युक्त मानना पड़ेगा | अरहण किये हुए या ग्रहण नहीं किये हुए ब्रतों 
के संत्रन्ध में श्रद्धा-वियर्यास हो जाने पर “मिच्छामि दुक्‍कडं' आदि द्वारा उस का 
प्रतिक्रमण करना, यह तो सत्र अधिकारियों के लिए समान है | पर यहाँ जो प्रश्न 
है, वह अतिचार-संशोधन रूप प्रतिक्रमण के संब्रन्ध का ही है अर्थात्‌ ग्रहण नहीं 
किये हुए व्रत नियमों के अतिचार-संशोधन के उस-उस सूत्रांश को पढ़ने की 
ओर “मिच्छामि दुक्‍कड' आदि द्वारा प्रतिक्रमण करने की जो रीति प्रचल्षित है, 
उसका आधार क्‍या है ? 

इस शड्जा का समाधान इतना ही है कि अतिचार-संशोवन-रूप 'प्रतिक्रमण' 
तो ग्रहण किये हुए! बतों का ही करना युक्ति-संगत है और तदनुसार ही सृत्रांश 
पढ़कर “मिच्छामि दुक्कड़! आदि देना चाहिए। ग्रदण नहीं किये हुए बतों के 
संबन्ध में श्रद्धा-विपर्यांस का 'प्रतिक्रमण” भले ही किया जाए, पर अतिचार- 
संशोधन के लिए. उस-उस सूत्रांश को पढ़कर “मिच्छामि दुक्‍्कड्ड! आदि देने की 


आवश्यक क्रिया श्र 


अपेत्ता उन ब्रतों के गुणों की भावना करना तथा उन त्रतों को धारण करनेवाले 
उच्च श्राबकों को धन्यवाद देकर गुणानुराग पुष्ट करना ही युक्ति-संगत है! 


अब प्रश्न यह है कि जब ऐसी स्थिति है, तब ब्रती-अब्रती, छोटे-बड़े---सभी 
श्रावकों में एक ही “बंदित्तु! सूत्र के द्वारा समान रूप से अतिचार का संशोधन 
करने की जो प्रथा प्रचलित है, वह केसे चल पड़ी है १ 

इसका खुलासा यह जान पड़ता है कि प्रथम तो सभी को आवश्यक सत्र 
पूर्णतया याद नहीं होता | और अगर याद भी हो, तब भी साधारण अधिकारियों 
के लिए अकेले की अपेक्षा समुदाय में ही मिलकर “आवश्यक करना , लाभदायक 
माना गया है। तीसरे जब कोई सबसे उच्च श्रावक अपने लिए. सवंधा उपयुक्त 
सम्पूर्ण बंद्ति' सूत्र पढ़ता है, तब प्राथमिक और माध्यमिक सभी अधिकारियों 
के लिए. उपयुक्त वह-वह सूत्नांश भी उसमें आ ही जाता है। इन कारणों से 
ऐसी समुदायिक प्रथा पड़ी है कि एक व्यक्ति सम्पूर्ण वंदित्तुः सूत्र पढ़ता है और 
शेष श्रावक उच्च अधिकारी आवक का अनुकरण करके सब्र ब्रतों के संबन्ध में 
अतिचार का संशोधन करने त्ञग जाते हैं। इस समुदायिक प्रथा के रूढ़ हो जाने 
के कारण जब कोई प्राथमिक या माध्यमिक आवक अकेला प्रतिक्रमण करता है, 
तब भी वह “वंदिल” सूत्र को सम्पूर्ण ही पढ़ता है और ग्रहण नहीं किये हुए त्रतों 
के अतिचार का भी संशोधन करता है । 

इस प्रथा के रूढ़ जो जाने का एक कारण यह और भी मालूम पड़ता है 
कि सवसाधारण में विवेक की यथेष्ट मात्रा नहीं होती । इसल्लिए “बंदित्तु' सूत्र 
में से अपने-अपने लिए, उपयुक्त सूत्रांशों को चुनकर बोलना ओर शेष सूत्रांशों 
को छोड़ देना, यह काम सवंसाधारण के लिए जैसा कठनि है, वैसा ही विषमता 
तथा गोलमाल पेदा करनेवाला भी है । इस कारण यह नियम * रखा गया 
है कि जब सभा को या किसी एक व्यक्ति को 'पच्चक्‍्खाण” कराया जाता है, 
तब ऐसा सूत्र पढ़ा जाता है कि जिसमें अनेक 'पच्चक्खाणों' का समावेश हो 
जाता है, जिससे सभी अधिकारी अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार 'पच्चकक्‍्खाण' 
कर लेते हैं । 

इस दुष्टि से यह कहना पड़ता है कि “वंदित्तु! सूत्र अखण्डित रूप से पढ़ना 
न्याय व शासत्र-संगत है । रही अतिचार-संशोधन में विवेक करने की बात, सो 
उसको विवेकी अधिकारी खुशी से कर सकता हे | इसमें प्रथा बाधक नहीं है । 





१---अखरुडं सूत्र पठनीयमिति न्याग्रातू-श्रमेसग्रह, पृष्ठ २२३ । 


श्चय्प जैन धर्म और दशन 
'प्रतिक्रमण” पर होने वाले आक्षेप ओर उनका परिद्दार-- 


“अआवश्यक-क्रिया” की उपयोगिता तथा महत्ता नहीं समभनेवाले अनेक 
लोग उस पर आजक्तिप किया करते हैं। वे आक्षेप मुख्य चार हैं। पहला समय 
का, दूसरा अथ-श्ञान का, तीसरा भाषा का और चौथा अरुचि का । 

(१) कुछ लोग कहते हैं कि आवश्यक-क्रि या? इतनी लम्बी ओर बेसमय की 
है कि उसमें फँस जाने से घूमना-फिरना और विशभ्रान्ति करना कुछ भी नहीं होता । 
इससे स्वास्थ्य ओर स्वतन्त्रता में बाधा पड़ती है। इसलिए “आवश्यक-क्रिया 
में फंसने की कोई जरूरत नहीं है। ऐसा कहनेवालों को समभना चाहिए. कि 
साधारण लोग प्रमादशील और कत्तव्य-ज्ञान से शून्य होते हैं। इसलिए जब्न 
उनको कोई खास कचंव्य करने को कहा जाता है, तत्र वे दूसरे कर्तव्य की महत्ता 
दिखाकर पहले कर्तव्य से अपना पिण्ड छुड़ा लेते हैं और अन्त में दूसरे कर्तव्य 
को भी छुड़ा देते हैं। घूमने-फिरने आदि का बहाना निकालनेवाले वास्तव में 
आलसी होते हैं। अतएव वे निरथंक बात, गपोड़े आदि में लग कर “आवश्यक- 
क्रिया' के साथ धीरे-धीरे घूमना-फिरना और विश्रान्ति करना भी भूल जाते हैं । 
इसके विपरीत जो अप्रमादी तथा कर्च॑व्यज्ञ होते हैं, वे समय का यथोचित उपयोग 
करके स्वास्थ्य के सब नियमों का पालन करने के उपरान्त आवश्यक आदि धार्मिक 
क्रियाएँ को करना नहीं भूलते । जरूरत सिर्फ प्रमाद के त्याग करने की और 
कत्तंव्य का ज्ञान करने की है । 


(२) दूसरे कुछ लोग कहते हैं कि “आवश्यक-क्रिया' करनेवालों में से अनेक 
लोग उसके सूत्रों का अ्रथ नहीं जानते। वे तोते की तरह ज्यों का त्यों खत मात्र पढ़ 
लेते हैं। अ्रथ ज्ञान न होने से उन्हें उस क्रिया में रस नहीं आता है . अतएव 
वे उस क्रिया को करते समय या तो सोते रहते या कुतूहल आदि से मन बहलाते 
हैं । इसलिए “आवश्यक-क्रिया' में फँसना बअन्धन-मात्र है। ऐसा आक्षेप करने 
वालों के उक्त कथन से ही यह प्रमाणित होता है कि यदि श्रर्थ-ज्ञान-पूबंक 
आवश्यक-क्रियाः की जाय तो सफल हो सकती है। शात््र भी यही बात कद्दता 
है । उसमें उपयोग पूवक क्रिया करने को कद्दा है। उपयोग ठीक-ठीक तभी रह 
सकता है, जब कि अथ-ज्ञान हो, ऐसा होने पर भी यदि कुछ लोग अथ बिना 
सममभे आवश्यक किया करते हैं और उससे पूरा लाभ नहीं उठा सकते तो 
उचित यही है कि ऐसे लोगों को श्र का ज्ञान हो, ऐसा प्रयत्न करना चाहिए । 
ऐसा न करके मूल “आवश्यक” वस्तु को ही अनुपयोगी सनभना तं ऐसा है जैसा 
कि विधि न जानने से किंवा अविधिपूवंक सेवन करने से फायदा न देखकर 


आवश्यक क्रिया श्प्र्€्‌ 


कीमती रसायन को अनुपयोगी समझना । प्रयत्न करने पर भी वृद्ध-अवस्था, 
मतिमन्दता आदि कारणों से जिनको अर्थ ज्ञान न हो सके, वे अन्य किसी ज्ञानी 
के आश्रित होकर ही धर्म-क्रिया करके उससे फायदा उठा सकते हैं। व्यवहार में 
भी अनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो ज्ञान की कमी के कारण अपने काम को 
स्व॒तन्त्रा से पूर्णतापूर्वक नहीं कर सकते, वे किसी के आश्रित हो कर ही काम 
करते हैं और उससे फायदा उठाते हैं। ऐसे लोगों की सफलता का कारण मुख्य- 
तया उनकी श्रद्धा ही होती है। श्रद्धा का स्थान बुद्धि से कम नहीं हे। अथ-ज्ञान होने 
पर भी धार्मिक क्रियायों में जिनको श्रद्धा नहीं हैं, वे उन से कुछ भी फायदा नहीं 
उठा सकते । इसलिए श्रद्धापृवक धार्मिक क्रिया करते रहना और भरसक उसके 
सूत्रों का अथ भी जान लेना, यही उचित है । 

(३) अनेक लोग ऐसा कहते हैं कि आवश्यक-क्रिया' के सूत्रों की रचना जो 
संस्कृत, प्राकृत आदि प्राचीन शास्त्रीय भाषा में है, इसके बदले वह प्रचलित 
लोक-भाषा में ही होना चाहिए. । जब तक ऐसा न हो तब तक “आवश्यक-क्रिया 
विशेष उपयोगी नहीं हो सकती , ऐसा कहनेवाले लोग मन्त्रों की शाब्दिक महिमा 
तथा शास्त्रीय भाषाओं की गम्भीस्ता, भावमयता, लल्लितता आदि गुण नहीं 
जानते | मन्त्रों में आथिक महत्त्व के उपरान्त शाब्दिक महत्व भी रहता है. जो 
उनको दूसरी भाषा में परिवर्तन करने से लुप्त हो जाता है। इसलिए जो-जो मन्त्र 
जिस-जिस भाषा में बने हुए हों, उनको उसी भाषा में रखना ही योग्य है | मन्त्रों 
को छोड़कर अन्य सूत्रों का भाव प्रचलित लोक-भाषा में उतारा जा सकता है, पर 
उसकी वह खूबी कभी नहीं रह सकती, जो कि प्रथमकालीन भाषा में है | 

अआवश्यक-क्रिया' के सूत्रों को प्रचलित लोक-भाषा मे रचने से प्राचीन 

महत््व के साथ-साथ धार्मिक-क्रिया काल्लीन एकता का भी लोप हो जाएगा और 
सूत्रों की रचना भी अनवस्थित हो जाएगी। अर्थात्‌ दूर-दूर देश में रहनेवाले 
एक धर्म के अनुयायी जब तीर्थ आदि स्थान में इकट्ठे होते हैं, तत्र आचार, 
विचार, भाषा, पहनाव आदि में भिन्‍नता होने पर भी वे सब्र धार्मिक क्रिया करते 
समय एक ही सूत्र पढ़ते हुए ओर एक ही प्रकार की विधि करते हुए पूर्ण एकता 
का अनुभव करते हैँ | यह एकता साधारण नहीं है। उसको बनाए रखने के 
लिए धार्मिक क्रियाओं के सून्नगाठ आदि को शास्त्रीय भाषा में कायम रखना 
बहुत जरूरी है| इसी तरह धार्मिक क्रियाओं के सूत्रों की रचना प्रचलित लोक- 
भाषा में होने लगेगी तो हर जगह समय-समय पर साधारण कवि भी अपनी 
कवित्व-शक्ति का उपयोग नए-नए सूत्रों को रचने में करेंगे | इसका परिणाम यह 
होगा कि एक ही प्रदेश में जहाँ की माषा एक है, अनेक कर्ताओं के अनेक सूत्र 
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हो जाएँगे और विशेषता का विचार न करनेवाले लोगों में जिसके मन में जो 
आया, वह उसी कर्चा के सूत्रों को पढ़ने लगेगा | जिससे अपूर्व भाववाले प्राचीन 
सूत्रों के साथ-साथ एकता का भी लोप हो जाएगा | इसलिए, धार्मिक क्रिया के 
सूत्रपाठ आ्रादि जिस-जिस भाषा में पहले से बने हुए हैं, वे उस-उस भाषा में 
ही पढे जाने चाहिए | इसी कारण वैटिक, नोद्ध आदि सभी सम्प्रदायों में “संध्या” 
आदि नित्य कम प्राचीन शास्त्रीय भाषा में ही किये जाते हैं | 

यह ठीक है कि सर्वसाधारण की रुचि बढाने के लिए प्रचलित लोक-भाषा 
की भी कुछ कृतियाँ ऐसी होनी चाहिए, जो धार्मिक किया के समय पढ़ी जाएँ। 
इसी बात को ध्यान में रखकर लोक-रुचि के अनुसार समय-समय पर संस्कृत, 
अपभ्रंश, गुजराती, हिन्दी आदि भाषाओं में स्तोत्र, स्तुति, सज्काय, स्तवन आदि 
बनाए हैं ओर उनको “आवश्यक-क्रिया” में स्थान दिया है। इससे यह फायदा 
हुआ कि प्राचीन सूत्र तथा उनका महत्त्व ज्यों का त्यों बना हुआ है और प्रचलित 
लोक भाषा को कृतियों में साधारण जनता की रुचि भी पुष्य होती रहती है। 

(४) कितने लोगों का यह भी कहना है कि “आवश्यक-किया” अरुचिकर 
है--उसमें कोई रस नहीं आता । ऐसे लोगों को जानना चाहिए कि रुचि या 
अरुचि वाह्म वस्तु का धम नहीं है; क्योंकि कोई एक चीज सबके लिए. रुचिकर 
नहीं होती । जो चीज एक प्रकार के लोगों के लिए. रुचिकर है, वही दूसरे 
प्रकार के लोगों के लिए. अरुचिकर हो जाती है। रुचि, यह अन्तःकरण का धर्म 
है। किसी चीज के विषय में उसका होना न होना उस वस्तु के ज्ञान पर 
अवलम्बित है । जब मनुष्य किसी वस्तु के गुणों को ठीक ठीकः जान लेता है, 
तब उसकी उस वस्तु पर प्रतलल रुचि हो जाती है | इसलिए “आवश्यक-क्रिया' 
को अरुचिकर बतलाना, यह उसके महत्त्व तथा गुणों का अ्ज्ञान-मात्र हे | 


जैन ओर अन्य-सम्प्रदायों का आवश्यक-कर्म!--सन्ध्या आदि 
“आवश्यक-क्रिया” के मूल तत्वों को दिखाते समय यह सूचित कर दिया गया 
है कि सभी अन्तदृष्टि वाले आत्माओं का जीवन सम-भावमय होता है। अत्तहरि 
किसी खास देश या खास काल की श्द्ठला में आबद्ध नहीं हाती । उसका 
आविर्भाव सब देश और सब काल के आत्माओं के - लिए साधारण होता है। 
अतएव उसको पाना तथा बढ़ाना सभी आध्यात्मिकों का ध्येय त्रन जाता है। 
प्रकृति, योग्यता और निमित्त-भेद के कारण इतना तो होना स्वाभाविक है कि 
किसी देश-विशेष, किसी काल-विशेष और किसी व्यक्ति-विशेष में अन्तहृष्टि का 
विकास कम होता है ओर किसी में अधिक होता है। इसलिए आध्यात्मिक जीवन 
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को ही वास्तविक जीवन समभनेवाले तथा उस जीवन की वृद्धि चाहनेवाले सभी 
सम्प्रदाय के प्रवर्तकों ने अपने-अपने अनुयायियों को आध्यात्मिक जीवन व्यतीत 
करने का, उस जीवन के तत्वों का तथा उन तत््वों का अनुसरण करते समय 
जानते-अनजानते हो जानेवाली गलतियों को सुधार कर फिर से वैसा न करने 
का उपदेश दिया है। यह हो सकता है कि मिन्‍्न-मिन्‍न सम्प्रदाय-प्रवर्चकों की 
कथन-शैली भिन्‍न हो, भाषा भिन्‍न हो और विचार में भी न्यूनाधिकता हो; पर 
यह क॒दापि संभव नहीं कि आध्यात्मिक जीवन-निष्ठ उपदेशकों के विचार का 
मूल एक न हो | इस जगह “आवश्यक-रिया' प्रस्तुत है । इसलिए यहाँ सिफ उस 
के संत्रन्ध में ही भिन्‍न-मिन्‍न सम्प्रदायों का विचार-साम्य दिखाना उपयुक्त होगा । 
यद्यपि सब्र प्रसिद्ध सम्प्रदायों की सन्‍्ध्या का थोड़ा बहुत उल्लेख करके उनका 
विचार-साम्य दिखाने का इरादा था; पर यथेष्ट साधन न मिलने से इस समय 
थोड़े में ही संतोष कर लिया जाता है। यदि इतना भी उल्लेख पाठकों को रुचि- 
कर हुआ तो वे स्वयं ही प्रत्येक सम्प्रदाय के मूल अन्‍्थों को देखकर प्रस्तुत विषय 
में अधिक जानकारी कर लेंगे। यहाँ सिफ जैन, बौद्ध, वेदिक ओर जरथोश्ती अर्थात्‌ 
पारसी धर्म का वह विचार दिखाया जाता है | 

बौद्ध लोग अपने मान्य “त्रिपिय्क' ग्रन्थों में से कुछ सूत्रों को लेकर उनका 
नित्य पाठ करते हैं | एक तरह से वह उनका अवश्य कर्तव्य हे । उसमें से कुछ 
वाक्य और उनसे मिलते-जुल्नते 'प्रतिक्रमण” के वाक्य नीचे दिये जाते हैं--- 


बोद्धः-- 


(१) नमो तस्स भगवतो अरहतो सम्मा संबुद्धस्स । 
बुद्दं सरणं गच्छामि । धम्मं सरण गच्छामि | संघं सरण गच्छामि । 
-लघुप।ठ, सरणत्तय । 
(२) पाणातिपाता वेर्मणिं सिक्‍्खापदं समादियामि । अदिन्नादाना वेरमणि 
सिक्‍्खापदं समादियामि । कामेसु मिच्छाचारा वेर्मणि सिक्खापदं समादियामि | 
मुसावादा वेरमणि सिक्‍्खापद समादियामि | सुराभेरयमज्जपमादद्वाना वेरमणि 
सिक्‍्खापदं समादियामि | 
>>लंधुपाठ, पंचसील । 
(३) असेवना च बालान॑ परिडतानं च सेवना । 
पूजा च पूजनीयानं एवं. मंगलमुत्तमं ॥ 
मातापितु. उपझ्वानं पुत्तारस्स संगहो । 
अनाकुला च कम्मन्ता एतं मंगल्नमुत्तमं ॥ 
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दानं च धम्मचरिया च जातकानं च संगहो। 

अनवज्जानि कम्मानि एतं मंगलमुत्तमं ॥ 

आरति जिरति पापा मज्जपाना च संयमो। 

अप्पपादो च धम्मेसु एतं मंगलमुत्तमं | 

खनन्‍्ति च सोवचस्सता, समणानं च दस्सनं। 

कालेन धम्मसाकच्छा एतं मंगलमुत्तमं ॥ 
“लखघुपाठ, मंगलसुत्त । 


(४) सुखिनो वा खेमिनो होन्तु सब्वे सत्ता भवन्तु सुखिनत्ता ॥ 
माता यथा नियं पुत्त॑ आयुसा एकपुत्तमनुरक्खे। 
एवंपि सव्वभूतेस मानस भावये अपरिमाणं ॥ 
मेत्तं च सव्वलोकस्मिन्‌ मानसं भावये अपरिमाणं । 
उद्धं अधो च तिरियं च असंबाधं अवबेरं असपत्तं | 
>>लेंघुपाठ, मेतसुत्त (१)। 
जैन-- 
(१) नमो अरिहंताणं, नमो सिद्धाणु । 
चत्तारि सरणं पवज्जामि, अरिहन्ते सरणं पवज्जामि, पिद्धे सरणुं पवज्जामि, 
साहू सरणं पवज्जामि, केवलीपण्णत्तं धम्मं सरणंं पवज्जामि | 
(२) धूलगपाणाइवायं समणोवासओ्रो पच्चक्‍्खाई, थूलगमुसावायं समणो- 
वासओ पच्चक्खाई, थूल्गग्दत्तादाणूं समणोवासओ्रो पचकक्‍खाइ, परदारगमणां 
समणोवासओ पचक्खाई, सदारसंतोसं वा पडिवजइ । इत्यादि । 
--आवश्यक-सूज, पृ० ८१८-८२३ | 


(२) लोगविरुदधन्चाओ, . गुरुजणपूआ परत्थकरणं च। 
सुदगुरुजोगोी... तव्ववण्सेवशा आमवमखंडा ॥ 
दुक्‍्खखआओ  कम्मखओऔ, समाहिमरणं च बाहिलाभो अर । 
सपज्जउ मह एयं, तृह नाह परशणामकरणण || 


--जय वीयराय । 
(४) मित्ती में सव्वभएस, वेर॑ मज्क न केणई || 
शिवमस्तु सबंजगतः, परहितनिरता भवन्तु भतगणा: | 
दापा: प्रयान्तु नाशं सत्र सुखी भवतु ल्ञोकः || 
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वैदिक सन्ध्या के मन्त्र ब वाक्य-- 
(१) “ममोपात्तदुरितक्षयाय श्रीपरमेश्वरप्रीतये प्रातः सन्ध्योपासनमहं करिष्ये ।” 
--संकल्प-वाक्य । 
(२) ऊँ सूयंश्र मा मनुश्न मन्युपतयश्र मन्युक्ृतेभ्यः पापेभ्यो रक्षत्ताम्‌। यद्‌ 
राज्या पापमकाष मनसा वाचा हस्ताम्यां पदभ्यामुदरेण शिश्ना सात्रिस्तदवलुम्पतु 
यत्‌ किंचिद दुरितं मयीदमहमम्तयोनों सूर्य ज्योतिषि जुहोमि स्वाहा । 
--ऊष्ण यजुबंद । 


(३) ऊँ तत्‌ सवितुव रेण्यं भग्गों देवस्य धीमही घियो यो नः प्रचोदयेत्‌ | 
+“गायत्री । 


जेन-- 


(१) पायच्छित्त विसोहण॒त्थं करेमि काउस्सग्गं । 

(२) जं जं मणेण बद्धं, जं ज॑ं वाएण्‌ भासियं पावं | 
जं ज॑ काएण कयं, मिच्छामि दुक्‍कड्ड तस्स ॥ 

(३) चन्देसु निम्मलयरा, आइच्चेसु अहियं पयासयरा । 
सागरवरगम्भीरा, सिद्धा सिद्धि मम दिसन्तु ॥ 


पारसी लोग नित्यप्राथना तथा नित्यपाठ में अपनी असली धार्मिक किताब 
“अवस्ता' का जो-जो भाग काम में लाते हैं, वह खोरदेह अवस्ता” के नाम से 
प्रसिद्ध है। उसका मजमून अनेक अंशों में जेन, बौद्ध तथा वैदिक-संप्रदाय में 
प्रचलित सन्ध्या के समान है | उदाहरण के तौर पर उसका थोड़ा सा अंश हिंदी 
भाषा में नीचे दिया जाता है । 

अवस्ता के मूल वाक्य इसलिए, नहीं उद्धृत किए हैं कि उसके खास अक्षर 
ऐसे हैं, जो देवनागरी लिपि में नहीं हैं । विशेष जिज्ञासु मूल पुस्तक से असली 
पाठ देख सकते हैं । 

(१) दुश्मन पर जीत हो । -खोरदह अवस्ता, प्रृ० ७। 

(२) मैंने मन से जो बुरे विचार किये, जबान से जो तुच्छु भाषण किया 
ओर शरीर से जो हलका काम किया; इत्यादि प्रकार से जो-जो गुनाह किये, उन 
सब के लिए में पश्चात्ताप करता हूँ । 

--खो ० ०, पृ० ७ | 


(३) वर्तमान ओर भावी सब घमम्मों में सत्र से बड़ा, सब से अच्छा और 
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सवं-श्रेष्ठ धर्म 'जरथोश्ती? है | ,मैं यह बात मान लेता हूँ कि “जरथोश्ती” धर्म 
ही सब कुछ पाने का कारण है । 
न्‍ --झो० अआ0०, पृ० €। 
(४) अभिमान, गवं, मरे हुए लोगों की निन्‍्दा करना, लोभ, लालच, 
बेहद गुस्सा, किसी की बढ़ती देखकर जल्लना, किसी पर बुरी निगाह करना, स्वच्छु- 
न्दता, आलस्य, काना-फ्रेसी, पवित्रता का मक्गन, भूठी गवाही, चोरी, लूट-खसोट, 
व्यमिचार, बेहद शोक करना, इत्यादि जो गुनाह मुझसे जानते-अनजानते हो गए 
हों अर जो गुनाह साफ दिल से मेंने प्रकट न किये हों, उन सबसे में पवित्र हो 
कर अलग होता हूँ । 
->खो० अ०, प्रू० २३-२४ | 
(१) शत्रवः पराइमुखः भवन्तु स्वाहा । 
“डैहत्‌ शान्त | 
(२) काएण काइयस्स, पडिक्कमे वाइयस्स वायाए | 
मणसा माणसियस्स, सव्वस्स वयाश्यारस्स ॥ 
-+बंदित्त । 
(३) सवमंगलमांगल्यं, सवकल्याणकारणम्‌ | 
पधानं स्वधर्माणां जेनं जयति शासनम्‌ || 
(४) अठारह पापस्थान की निन्दा । 


आवश्यक का इतिहास 


लवहयक-क्रिया'---अन्तदृष्टि के उन्मेष व आध्यात्मिक जीवन के आरम्भ 
से आवश्यक-क्रिया' का इतिहास शुरू होता है। सामान्यरूप से यह नहीं कहा 
जा सकता कि विश्व में आध्यात्मिक जीवन सबसे पहले कब शुरू हुआ। इस 
लिए. “आवश्यक-क्रिया' भी प्रवाह की अपेक्षा से अनादि ही मानी जाती है। 

आवयश्यक-सृत्र --जो व्यक्ति सच्चा आध्यात्मिक है, उसका जीवन स्वभाव 
से ही आवश्यक-क्रिया“प्रधान बन जाता है। इसलिए उसके हृदय के अन्दर 
से आवश्यक-क्रिया-द्योतक ध्वनि उठा ही करतो है। परन्तु जब तक साधक- 
अवस्था हो, तब तक व्यावह्रिक, धामिक--सभी प्रवृत्ति करते समय प्रमादवश 
“अ्रावश्यक-क्रिया' में से उपयोग बदल जाने का ओर इसी कारण तादिषयक 
अन्तथ्वेनि भी बदल जाने का बहुत संभव रहता है। इसलिए ऐसे अधिकारियों 
को लक्ष्य में रखकर आवश्यक-क्रिया” को याद कराने के लिए महर्षियों ने 


खास-खास समय नियत किया है ओर “आवश्यक-क्रिया' को याद करानेवाले 
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सूत्र भी रचे हैं, जिससे कि अधिकारी लोग खास नियत समय पर उन सूत्रों 
के द्वारा आवश्यक-क्रियाः को याद कर अपने आध्यात्मिक जीवन पर दृष्टिपात 
करें | अतएव “आवश्यक क्रिया. के दैवसिक, रात्रिक, पाक्षिक, आदि पाँच भेद 
प्रसिद्ध हैं । “आवश्यक-क्रियाः के इस काल-कृत विमाग के अनुसार उसके सूत्रों 
में भी यत्र-तत्र भेद आ जाता है। अब देखना यह है कि इस समय जो आव- 
श्यक-सूत्र' है, वह कब्र बना है ओर उसके रचविता कोन हैं ? 
पहले प्रश्न का उत्तर यह है कि आवश्यक-सूत्र” ईस्वी सन्‌ से पृर्व पाँचवीं 
शताब्दि से लेकर चौथी शताब्दि के प्रथम पाद तक में किसी समय रचा हुआ 
होना चाहिए. । इसका कारण यह है कि ईस्वी सन्‌ से पूव पाँच सौ छुब्बीसवें 
वर्ष में भगवान्‌ महावीर का निवाण हुआ | वीर-निर्वाण के बीस वर्ष बाद 
सुधर्मा स्वामी का निवाण हुआ । सुधर्मा स्वामी गशधर थे। “आवश्यक-सूत्र” 
न तो तीथंकर की ही कृति है और न गणधर की । तीथंकर की कृति इसलिए 
नहीं कि वे अथ का उपदेशमात्र करते हैं, सूत्र नहीं रचते | गणधर सूत्र रचते हैं 
सही, पर “आवश्यक-सूत्रर गणधर-रचित न होने का कारण यह कि उस सूत्र की 
गणना अड्जबाह्मश्रुत में है । अन्ञवाह्मश्रुत का लक्षण श्र। उमास्वाती ने अपने 
तत्त्वार्थ-भाष्य में यह किया है कि जो श्रत, गणधर की कृति नहीं है और 
जिसकी रचना गणधर के बाद के परम मेधावी आचारयों ने की है, वह 
“अज्जबाह्य॒श्र॒ुत' कहलाता है। * 
ऐसा लक्षण करके उसका उदाहरण देते समय उन्होंने सबसे पहले सामा- 
यिक आदि छुह “आवश्यकों' का उल्लेख किया है और इसके बाद दशवैकालिक 
आदि अन्य सूत्रों काने । यह ध्यान रखना चाहिए: दशवैकालिक, श्री शय्यंभव 
सूरि जो सुधर्मा स्वामी के बाद तीसरे आचाय हुए, उनकी कृति है | अद्भबाह्म 
होने के कारण “आवश्यक-सूत्र', गणधर श्री सुधर्मा स्वामी के बाद के किसी 
आचाय का रचित माना जाना चाहिए.। इस तरह उसके रचना के काल की 





१- गणधरानन्तर्यादिभिस्त्वत्यन्तविशुद्धागमैं: परमप्रकृष्टवाइमतिशक्तिमिराचार्ये: 

कालसंहननायुदोंघादल्पशक्तीनां शिष्याणामनुग्रहाय यत्पोक्त तदड्गबाह्ममिति | 

--तत्त्वाथे-अध्याय १, सूत्र २० का माष्य | 

२--अन्ञजाह्ममनेकविधम्‌ । तद्रथा--सामायिक चतुर्विशतिस्तवो वन्दनं ग्रति- 

क्रमणं कायव्युत्सगः प्रत्याख्यानं दशवेकालिकमुत्तराध्यायाः दशाः कल्पव्यव- 
हारी निशीयमृषिभाषितान्येवमादि । 

---तक्त्वार्थ-अ” १, सूत्र २० का माष्य | 
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पहली मियाद अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पहिले लगभग पाँचवीं शताब्दी 
के आरम्म तक ही बताई जा सकती है। उसके रचना काल की उत्तर अवधि 
अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पूर्व चौथी शताब्दी का प्रथम चरण ही माना जा 
सकता है; क्योंकि चतुदंश-पूर्व-धर श्री भद्रबाहु स्वामी जिनका अवसान ईंस्वी 
सन्‌ से पूर्व तीन सौ छुप्पन वर्ष के लगभग माना जाता है, उन्होंने आवश्यक- 
सूत्र” पर सबसे पहले व्याख्या लिखी है, जो नियुक्ति के नाम से प्रसिद्ध है। 
यह तो प्रसिंद्ध' है कि नियुक्ति ही श्री भद्रबाहु की है, संपूर्ण मूल “आवश्यक-सूत्र 
नहीं। ऐसी अवस्था में मूल “आवश्यक-सूत्र' अधिक से अधिक उनके कुछ 
पूर्ववर्ती या समकालीन किसी अन्य श्रुतघर के रचे हुए मानने चाहिए । 
दृष्टि से यही मालूम होता है कि आवश्यक' का रचना-काल ईंस्वी सन्‌ से पूर्व 
पाँचवीं शताब्दी से लेकर चोथी शताब्दी के प्रथम चरण तक में होना चाहिए,। 
दूसरा प्रश्न कर्ता का है। “आवश्यक-सूत्र' के कर्ता कौन व्यक्ति हैं ? उसके 
कर्ता कोई एक ही आचार्य हैं या अनेक हैं ? इस प्रश्न के प्रथम अंश के विषय 
में निश्चित रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता; क्योंकि इसका स्पष्ट उल्लेख कहीं 
नहीं मिलता । दूसरे अंश का उत्तर यह है कि आवश्यक-सूत्र किसी एक की 
कृति नहीं है। अलब्त्ता यह आश्रय की बात है कि संभवतः आवश्यक-सूत्र' के 
बाद तुरन्त ही या उसके सम-समय में रचे जानेवाले दशवेकालिक के कर्त्तारूप 
से श्री शय्यंभव सूरि का निर्देश स्वयं श्री भद्रबाहु ने किया है ( दशवेकालिक- 
नियुक्ति, गा० १४-१५ ); पर “आवश्यक-सूत्र' के कर्त्ता का निर्देश नहीं किया 
है। श्री भद्रवाहु स्वामी नियुक्ति रचते समय जिन दस आगमों की नियुक्ति 
करने की जो प्रतिज्ञा करते हैं, उसमें दशवैकालिक के भी पहले आवश्यक 
का उल्लेख है । यह कहा जा चुका है कि दशवेकाल्लिक श्री शय्यंभव सूरि की 





१--प्रसिद्ध कहने का मतलब्न यह है कि श्री शीलाडु सूरि अपनी आचारख्जड-ृत्ति 
में सूचित करते हैं कि आवश्यक के अन्तर्गत चतुविशतिस्तव (लोगस्स) दी 
श्री भद्रबाहुस्वामी ने रचा हे--आवश्यकान्तमूंतश्रतुर्विशतिस्तवस्त्वारातीय- 
कालमाविना श्रीमद्रताहुस्वामिनाइकारि' प्रृ० ८३ । इस कथन से यह साफ 
जान पडता है कि शील्ाड्ुः सूरि के जमाने में यह बात मानी जाती थी कि 
सम्पूर्ण 'आवश्यक-सूत्र' श्री भद्रत्राहु की कृति नहीं है । 
२--आवस्सगस्स दसकालिअस्स तह उत्तरज्भमायार | 
सूयगढे निज्जुत्ति, बुच्छामि तहा दसाएं च॥ ८४ ॥ 
कप्पस्स य निज्जुत्ति, ववहारस्सेव परमणिउणस्स । 
सूरिश्रपएणत्तीए. ठ॒च्छु... इसिमासिआरणं च ॥ ८२ ॥ 
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कृति है। यदि दस आगमों के उल्लेख का क्रम, काल-क्रम का सूचक है तो यह 
मानना पड़ेगा कि “आवश्यकसूत्र! श्री शब्यंभव सूरि के पूरववर्तों किसी अन्य 
स्थविर की, किंवा शय्यंभव सूरि के समकालीन किन्तु उनसे बड़े किसी अन्य 
स्थविर को कृति होनी चाहिए । तत््वाथ-माष्य गत “गणघरानन्तर्यादिभि/ इस अंश 
मे वतेमान “आदि पद से तीथंकर-गणधर के बाद के अव्यवहित स्थविर की तरह 
तीथंकर-गण॒धर के समकालीन स्थविर का भी ग्रहण किया जाय तो “आवश्यक- 
सूत्र” का रचना-काल ईस्वी सन्‌ से पूव अधिक से अधिक छुठी शताब्दि का 
अन्तिम चरण ही माना जा सकता है ओर उसके कर्त्तारूप से तीथंकर-गणधघर के 
समकालीन कोई स्थविर माने जा सकते हैं। जो कुछ हो, पर इतना निश्चित 
जान पड़ता है कि तीथंकर के समकालीन स्थविरों से लेकर भद्गबाहु के पूबवर््ती 
या समकालीन स्थविरों तक में से ही किसी की कृति आवश्यक-सूत्र' है । 


मूल आवश्यक-सुत्र” क. प-क्षण-विधि- मूल आवश्यक” कितना है 
अर्थात्‌ उसमें कौन-कौन सूत्र सन्निविष्ट हैं, इसकी परीक्षा करना जरूरी है; क्योंकि 
आजकल साधारण लोग यही समझ रहे हैं कि “आवश्यक-क्रिया में जितने सूत्र 
पढ़े जाते हैं, वे सब मूल “आवश्यक? के ही हैं। मूल “आवश्यक! को पहचानने 
के उपाय दो हैँ--पहला यह कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दशः किंवा अधिकांश 
शब्दों की सूत्र-स्प्शिक नियुक्ति हो, वह सूत्र मूल आवश्यक'-गत है। और 
दूसरा उपाय यह है कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दशः किंवा अधिकांश शब्दों की 
सूत्र-स्पशिक नियुक्ति नहीं है; पर जिस सूत्र का अर्थ सामान्य रूप से भी 
नियु क्ति में वर्णित है या जिस सूत्र के किसी-किसी शब्द पर नियुक्त है या 
जिस सूत्र की व्याख्या करते समय आरम्म में यीज़कर श्री हरिभद्र सरि ने 
'सत्रकार आह! तच्च इदं सूत्र, इमं सत्र! इत्यादि प्रकार का उल्लेख किया 
है, वह सत्र भी मूल “आवश्यक'-गत समझना चाहिए । 


पहले उपाय के अनुसार “नमुक्कार, करेमि भंते, लोगस्स, इच्छामि खमा- 
समणो, तस्स उत्तरी, अन्नत्थ, नमुक्कारसहिय आदि पत्चक्खाण-? इतने सूत्र 
मौलिक जान पड़ते हैं । 

दूसरे उपाय के अनुसार चत्तारि मंगलं, इच्छामि पडिक्कमिउं जो मे 
देवसिओो, इरियावहियाए, पगामसिज्जाए,, पडिक्कमामि गोयरचरियाए, पडिक्क- 
मामि चाउक्कालं, पडिक्कमामि एगविहे, नमो चठविसाए, इच्छामि ठाइउं 
काउस्पग्गं, सव्वलोए, अरिहंतचेइयाणं, इच्छामि खमासमणों उवद्विश्रोमि अ्रब्भितर 
पक्खियं, इच्छामि खमासमणो पिय॑ च में, इच्छामि खमासमणो पुच्वि चेइ 
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याईं, इच्छामि खमासमणो उत्वष्धि योमि तुब्भरहं, इच्छामि खमासमणो कयाईं 
च में, पुव्वामेव मिच्छुत्ताओं पडिक्कम्मइ कित्तिकम्मा-इतने सूत्र मौलिक जान 
पड़ते हैं । 

तथा इनके अलावा 'तत्थ समणोवासओ, थूल्गपाणाइवार्य समणोवासओ 
पच्चक्खाइ, थूलगमुसावायं,” इत्यादि जो सूत्र श्रावक-धर्म-संबन्धी अर्थात्‌ सम्य- 
क्त्व, बारह ब्रत और संलेखनाविषयक हें बथा जिनके आधार पर “वंदित्तु” की 
पद्य-जन्ध रचना हुई है, वे सूत्र भी मौलिक जान पड़ते हैं। यद्यपि इन सूत्रों के 
पहले टीकाकार ने सूत्रकार आह, सूत्र! इत्यादि शब्दों का उल्लेख नहीं किया 
है तथापि (प्रत्याख्यान-आवश्यक' में नियुक्तिकार ने प्रत्याख्यान का सामान्य 
स्वरूप दिखाते समय अभिग्रह की विविधता के कारण आवक के अनेक 
मेद बतलाए हैं। जिससे जान पड़ता है। शआवक-धर्म के उक्त सन्रों को लक्ष्य 
में रखकर ही नियुक्तिकार ने श्रावक-धम की विविधता का वणन किया है । 


आजकल की सामाचारी में जो प्रतिक्रमण की स्थापना की जाती है, वहाँ से 
लेकर 'नमोउस्तु वधमानाय” की स्तुति पयन्त में ही छुद्द 'आवश्यक' पण हो जाते 
हैं । अतएव यह तो स्पष्ट ही है कि प्रतिक्रमण की स्थापना के पव किए जानेवाले 
चैत्य-वन्दन का भाग ओर “नमोस्तु वधमानाय! की स्तुति के बाद पढ़े जाने 
वाले सज्माय, स्तवन, शान्ति आदि, ये सन्च छुह आवश्यक' के बहिमूंत हैं। 
अतएव उनका मूल आवश्यक' में न पाया जाना स्वाभाविक ही है। भाषा दृष्टि 
से देखा जाय तो भी यह प्रमाणित है कि अप्रश्ंश, संस्कृत, हिन्दी व गुजराती 
भाषा के गद्य-पद्म मौलिक हो ही नहीं सकते; क्योंकि सम्पूर्ण मूल “आवश्यक' 
प्राकृत-भाषा म॑ ही है । प्राकृत-भाषा-मय गद्य-पत्म में से जितने सत्र उक्त दो उपायों 
के अनुसार मौलिक बतलाए गए हैं, उनके अलावा अन्य सूत्र को मूल “आव- 
श्यक -गत मानने का प्रमाण अभी तक हमारे ध्यान म॑ नहीं आया है । अतएणव 
यह समभना चाहिए कि छुह आवश्यकों' म॑ सात लाख, अठारद पापस्थान, 
आयरिय-उवज्काए, वेयावच्चगराणं, पुक्खरवरदीवडट़े, सिद्धाणं बुद्धाएं, सुश्र- 
देवया भगवई आदि थुई और “नमोउस्लु वर्धभानाय” आदि जो-जो पाठ बोले 
जाते हैं, वे सब्र मौलिक नहीं हैं | यद्यपि आयरियउवमभाए, पुक्खखरदीवड़दे 
सिद्धाणं बुद्धाणं' ये मौलिक नहीं हैं तथापि वे प्राचीन हैं; क्योंकि उनका उल्लेख 
करके श्री हरिभमद्र सरि ने स्वयं उनकी व्याख्या की है 


प्रस्तुत परीक्षण-विधि का यह मतलब नहीं है कि जो सत्र मौलिक नहीं है. 
उसका महत्त्व कम है| यहाँ तो सिफ इतना ही दिखाना है कि देश, काल और 
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रुचि के परिवर्तन के साथ-साथ “आवश्यक'-क्रियोपयोगी सूत्र की संख्या में तथा 
भाषा में किस प्रकार परिवत्तन होता गया है| 

यहाँ यह सूचित कर देना अनुपयुक्त न होगा कि आजकल दैवसिक-प्रति- 
क्रमण में 'सिद्धाण बुद्धाणं' के बाद जो श्रुददेवता तथा क्षेत्रदेवता का कायोत्सग 
किया जाता है और एक-एक स्तुति पढ़ी जाती है, वह भाग कम से कम श्री हरि- 
मद्रसरि के समय में प्रचलित प्रतिक्रमण-विधि में सन्निविष्ट न था; क्योंकि 
उन्होंने अपनी टीका में जो विधि दैवसिक-ग्रतिक्रमण की दी है, उसमें “सिद्धारं* 
के बाद प्रतिलेखन वन्दन करके तीन स्तुति पढ़ने का ही निर्देश किया है---(आव- 
श्यक-वृत्ति, पु० ७६० )। 

विधि-विषयक सामाचारी-भेद पुराना है; क्योंकि मूल-टीकाकार-संमत विधि 
के अलावा अन्य विधि का भी सूचन श्री हरिभद्रसूरि ने किया है ( आवश्यक- 
वृत्ति, पृ० ७६३ ) | 

उस समय पाक्षिक-ग्रतिक्रमण में ज्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग प्रचलित नहीं था; 
पर शय्यादेवता का काउस्सग्ग किया जाता था । कोई-कोई चातुर्मांसिक-प्रतिक्रमण 
में भी शय्यादेवता का काउस्सग्ग करते थे ओर क्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग तो 
चातुर्मासिक ओर सांवत्सरिक-ग्रतिक्रमण में प्रचलित था--आवश्यक-इत्ति, प्रु० 
४६४; भाष्य गाथा २३३ | ह 

इस जगह मुख पर मुँहपत्ती बाँधनेवालों के लिए. यह बात खास अथसूचक 
है कि श्री भद्रबाहु के समय में भी काउस्सग्ग करते समय मुँहपत्ती हाथ में रखने 
का ही उल्लेख है--आवश्यक-नियुक्ति, प्रृ० ७६७, गाथा १५४४५ । 

मूल “आवश्यक! के टीका-ग्रन्थ--“आवश्यक', यह साधु-आवक-उभय को 

महत्त्वपूर्ण क्रिया है। इसलिए आवश्यक-सूत्र” का गौरव भी वैसा ही है । यही 

कारण है कि श्री भद्रवाहु स्वामी ने दस नियुक्ति रचकर तत्काल्ीन प्रथा के 
अनुसार उसकी प्राकृत-पद्य-मय टीका लिखी। यही “आवश्यक” का प्राथमिक टीका- 
ग्रन्थ है। इसके बाद संपूर्ण “आवश्यक” के ऊपर प्राकृत-पद्न-मय माष्य बना, 
जिसके कर्ता अज्ञात हैं । अनन्तर चूर्णी बनी, जो संस्कृत-मिश्रित प्राकृत-गद्य-मय 
है ओर जिसके कर्त्ता संभवतः जिनदास गणि हैं। 

अब तक भाषा-विषयक यह लोक-रुचि कुछ बदल गई थी। यह देखकर 
समय-सूचक आचार्यों ने संस्कृत-भाषा में भी टीका लिखना आरम्म कर दिया 
था | तदनुसार आवश्यक के ऊपर भी कई संस्कृत-टीकाएँ बनी, जिनका सूचन 
श्री हरिभद्र सूरि ने'इस प्रकार किया है-- 
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“यद्यपि मया तथान्यें, कृतास्य विद्ृतिस्तथापि संक्षेपात्‌ । 
तद्रुचिसत्वानुग्रहहेती३ः. क्रियते प्रयासोध्यम्‌ ॥| 

जान पड़ता है कि वे संस्कृत-टीकाएँ संज्षित रही होंगी |---आवश्यक-दृत्ति, 
पृ० १ गतएव श्री हरिभद्रसूरि ने आवश्यक के ऊपर एक बड़ी टीका लिखी, 
जो उपलब्ध नहीं है; पर जिसका सूचन वे स्वयं “'मया” इस शब्द से करते हैं और 
जिसके संबन्ध की परंपरा का निर्देश श्री हेमचन्द्र मलघारी अपने आवश्यक- 
टिप्पण'--प्र० १ में करते हैं। 

बड़ी टीका के साथ-साथ श्री हरिमद्र सूरि ने संपूर्ण “आवश्यक के ऊपर 
छोटी टीका भी लिखी, जो मुद्रित हो गईं है, जिसका परिमाण बाईस हजार छोक 
का है, जिसका नाम -'शिष्यहिता' है और जिसमें संपूर्ण मूल “आवश्यक! तथा 
उसकी नियुक्ति की संस्कृत में व्याख्या हे। इसके उपरान्त उस टीका में मूल, 
भाष्य तथा चूर्णी का भी कुछ भाग लिया गया हे । श्री हरिभद्रसूरि की इस टीका 
के ऊपर श्री हेमचन्द्र मल्रधारी ने टिप्पण लिखा है। श्री मलयगिरि सूरि ने भी 
“ग्रावश्यक' के ऊपर टीका लिखी हे, जो करीब दो अध्ययन तक की है और अ्रभी 
उपलब्ध है| यहाँ तक तो हुई संपूर्ण “आवश्यक” के टीका-ग्न्थों की बात; पर 
उनके अलावा केवल प्रथम अध्ययन, जो सामायिक शअ्रध्ययन के नाम से प्रसिद्ध हे, 
उस पर भी बड़े-बड़े टीका-ग्रन्थ बने हुए. हैं। सबसे पहले सामायिक अध्ययन को 
नियुक्ति के ऊपर श्रा ज़नभद्रगणि क्षमाश्रमण ने प्राकृत-पद्य-मय भाष्य लिखा 
जो विशेषावश्यक भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। यह बहुत बड़ा आकर ग्रन्थ है। 
इस भाष्य के ऊपर उन्होंने स्वयं संस्क्ृत-टीका लिखी है । कोग्याचार्य, जिनका दूसरा 
नाम शीलाइु है ओर जो आचाराज्ञ तथा सृत्र-कृताह्ञ के टीकाकार हैं, उन्होंने 
भी उक्त विशेषावश्यक माष्य पर टीका लिखी है। श्री हेमचन्द्र मल्धारी की भी 
उक्त भाष्य पर बहुत गम्मीर और विशद टीका है । 


“अवरयक' ओर इवेताम्बर-दिगम्बर सम्प्रदाय 


“अआवश्यक-क्रिया जैनत्व का प्रधान अज्ञ है। इसलिए उस क्रिया का तथा 
उस क्रिया के सूचक “आवश्यक-सूत्र' का जैन-समाज की श्वेताम्बर-दिगम्बर, इन 
दो शाखाओं म॑ पाया जाना स्वाभाविक हेै। श्रेताम्बर सम्प्रदाय में साधु-परंपरा 
अविच्छिन्न चलते रहने के कारण साधु-आ्रावक दोनों की आवश्यक-क्रियाः तथा 
“आवश्यक-सृत्र” अभी तक मौलिक रूप में पाये जाते हैं | इसके विपरीत दिगम्बर- 
सम्प्रदाय में साधु-परंपरा विरल और विच्छिन्न हो जाने के कारण साधु संबन्धो 
“अ्रवश्यक-क्रिया' तो लुप्तप्राय है ही, पर उसके साथ-साथ उस सम्प्रदाय में 
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श्रावक-संबन्धी आवश्यक-क्रियाः भी बहुत अंशों में विस्‍ल हो गई है । अतएव 
'दिगम्बर-संप्रदाय के साहित्य में “आवश्यक-सृत्र” का मौलिक रूप में संपूरणतया न 
पाया जाना कोई अचरज की बात नहीं । 

फिर भी उसके साहित्य में एक “'मूलाचार' नामक प्राचीन ग्रन्थ उपलब्ध है, 
जिसमें साधुओं के आचारों का वर्णन है| उस ग्रन्थ में छुह “आवश्यक का भी 
“निरूपण हे । प्रत्येक “आवश्यक” का वर्णन करने वाली गाथाओं में अधिकांश 
गाथाएँ वही हैं, जो श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध श्री भद्रबाहुऋत नियुक्ति में हैं । 

मूलाचार का समय ठीक ज्ञात नहीं; पर वह है प्राचीन । उसके कर्ता श्री 
वड़केर स्वामी हैं | 'वह्केर', यह नाम ही सूचित करता है कि मूलाचार के कर्ता 
संभवतः कणोटक में हुए होंगे । इस कल्पना की पुष्टि का कारण एक यह भी है 
कि दिगम्बर-सम्प्रदाय के प्राचीन बड़े-बड़े साधु, भद्टारक ओर विद्वान्‌ अधिकतर 
कर्णाटक में ही हुए. हैं। उस देश में दिगम्बर-सम्प्रदाय का प्रभुत्व वैसा ही रहा 
है, नेसा गुजरात में श्रेताम्बर-सम्प्रदाय का | 

मूलाचार में श्री भद्रबाहु-कत नियु क्ति-गत गाथाओं का पाया जाना बहुत 
अर्थ-सचक हे.। इससे श्वेताम्बर-दिगम्बर-संप्रदाय की मौलिक एकता के समय का 
कुछ प्रतिभास होता है। अनेक कारणों से यह कल्पना नहीं की जा सकती है 
कि दोनों संप्रदाय का भेद रूढ़ हो जाने के बाद दिगम्बर- चाय ने श्वेताम्बर- 
संप्रदाय द्वारा सुरक्षित आवश्यक-नियुक्ति' गत गाथाओं को लेकर अपनी कृति 
में ज्यों का त्यों किंवा कुछ परिवतंन करके रख दिया है | 

दक्षिण देश में श्री भद्रबाहु स्वामी का स्वगंवास हुआ, यह तो प्रमाणित ही 
है, अ्रतणव अधिक संभव यह है कि श्री भद्रवाहु की जो एक शिष्य-परंपरा दक्षिण 
में रही ओर आगे जाकर जो दिगम्बर-संप्रदाय-रूप में परिणत हो गई, उसने 
अपनी गुरु की कृति को स्मृति-पथ में रक्खा और दूसरी शिष्य परंपरा, जो उत्तर 
हिंदुस्तान में रही, एवं आगे जाकर बहुत अंशों में श्वेताम्बर-संप्रदाय रूप में 
परिणत हो गई, उसने भी अन्य ग्रन्थों के साथ-साथ अपने गुरु की कृति को 
सम्हाल रक्खा | क्रमशः दिगम्बर-संप्रदाय में साधु-परंपरा विरल होती चली; 
अतएव उसमें सिफ “आवश्यक-नियु क्ति' ही नहीं, बल्कि मूल “आवश्यक-सत्रः 
भी त्रुग्ति ओर विरल हो गया । है 

इसके विपरीत श्वेताम्बर संप्रदाय की अविच्छिन्न साधु-परंपरा ने सिर्फ मूल 
“आवश्यक-सूत्र! को ही नहीं, बल्कि उसकी नियुक्ति को सुरक्षित रखने के पुरुय- 
कार्य के अल्लावा उसके ऊपर अनेक बड़े-बड़े टीका-अन्थ लिखे और तत्कालीन 


२०२ जैनधर्म और दर्शन 


आचार-विचार का एक प्रामाणिक संग्रह ऐसा बना रकखा कि जो आज भी जेन- 
धर्म के असली रूप को विशिष्ट रूप में देखने का एक प्रबल साधन है । 

अब एक प्रश्न यह है कि दिगम्बर-संप्रदाय में जसे नियुक्ति अंशमात्र में 
भी पाई जाती है, वेसे मूल “आवश्यक? पाया जाता है या नहीं ? अमी तक उस 
संप्रदाय के आवश्यक-क्रिया” संबन्धी दो श्रन्थ हमारे देखने में आए हैं। जिनमें 
एक मुद्रित और दूसरा लिखित है। दोनों में सामायिक तथा प्रतिक्रमण के 
पाठ हैं। इन पाठों में अधिकांश भाग संस्कृत है, जो मौलिक नहीं है । जो भाग 
प्राकृत है, उसमें भी नियुक्ति के आधार से मौलिक सिद्ध होनेवाले आवश्यक- 
सूत्र का अंश बह्मत कम है। जितना मूल भाग है, वह भी श्रेताम्बर-संग्रदाय 
में प्रचलित मूल पाठ की अपेक्षा कुछ न्यूनाधिक या कहीं-कहीं रूपान्तरित भी 
हो गया है । 

“नमुकार, करेमि भंते, लोगस्स. तस्स उत्तरी, अन्नत्थ, जो मे देवसिश्रो 
अइयारो कओ, इस्यिावहियाएं, चत्तारि मंगल पडिक्षमामि एगविहे, इणमेव 
निग्गन्थपावयणं तथा वंदित्तु के स्थानापन्‍न अर्थात्‌ श्रावक-धर्म-सम्यक्त्व, बारह 
ब्रत, ओर संलेखना के अतिचारों के प्रतिक्रमण का गद्य भाग, इतने मूल 
“अआवश्यक-सूत्र' उक्त दो दिगम्बर-म्रन्थों में हैं| 

इनके अतिरिक्त, जो बृह॒त्पतिक्रमण-नामक भाग लिखित प्रति में हे, वह 
श्वेताम्ब्रर-संप्रदाय-प्रसिद्ध पक्खिय सूत्र से मिल्ता-जुलता है। हमने विस्तार-भय 
से उन सब पाठों का यहाँ उल्लेख न करके उनका सचनमात्र किया हे । 
मूलाचार-गत “आवश्यक-नियक्ति' की सब गाथाओ्रं को भी हम यहाँ उद्धत नहीं 
करते । सिफ दो-तीन गाथाओं को देकर अन्य गाथाओं के नम्बर नीचे लिख 
देते हैं, जिससे जिज्ञासु लोग स्वयं ही मूलाचार तथा आवश्यक-नियुक्ति' देख 
कर मिलान कर लेंगे | 

प्रत्येक 'आवश्यक' का कथन करने की प्रतिज्ञा करते समय श्री बडकेर स्वामी 
का यह कथन कि में प्रस्तुत “आवश्यक पर नियुक्ति कहूँगा'-( मूलाचार, 
गा० ५१७, ५३७, ४७४, ६११, ६३१, ६४७ ), यह अवश्य अथ-सचक है 
क्योंकि संपूर्ण मुलाचार में आवश्यक का भाग छोड़कर अन्य प्रकरण में 
नियुक्ति शब्द एक-आध जगह आया है। पडावश्यक के अन्त में भी 
उस भाग को श्री वड्धकेर स्वामी नियुक्ति के नाम से ही निर्दिष्ट किया है 
( मृलाचार, गा० ६८६, ६६० ) 

इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय श्री भद्रब्राहु-त नियुक्ति 
का जितना भाग दिगम्बर सम्प्रदाय में प्रचलित रहा होगा, उसको संपूर्ण किंवा 


आवश्यक क्रिया २०३ 


अंशतः उन्होंने अपने ग्रन्थ में सन्निविष्ट कर दिया। श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में पाँचवाँ 
धग्रावश्यक' कायोत्सग॑ और छूुटठा प्रत्याख्यान है । नियु क्ति में छुह आवश्यक 
का नाम-निर्देश करनेवाली गाथा में भी वही क्रम है; पर मूलाचार में पाँचवाँ 
“आवश्यक' प्रत्याख्यान और छुठा कायोत्सग है। 


खमामि सब्वजीवाणं, सव्वे जीवा खमंतु में । 

मेत्ती में सब्वभूदेसु, वेर॑ मर्क ण केण वि ॥ बृहत्मतिक्र० । 
खामेमि सव्वजीवे, सब्वे जीवा खमंतु मे। 

मेत्ती मे सब्वभूएसु, वेर॑ मज्म॑ न केणई | आव०, पृ० ७६४ | 
एसो पंचणमोयारो, . सव्वपांवपपणासणो । 

मंगलेसु य सब्वेसु, पढम॑ हृवदि मंगल ॥ ४१४ ॥ मूला० | 
एसो. पंचनमुक्कारो, . सव्वपावष्पणासणो | 

मंगलाणं च सब्वेसिं, पढम॑ हवइ मंगल ॥१३२२।॥ आव०नि० | 
सामाश्यंमि दु कदे, समणो इव सावओ हवदि जम्हा । 

एदेन कारणेण दु, बहुसो सामाइय॑ कुज्जा ॥२३१॥ मूला० । 
सामाश्यंमि उ कुए, समणो इव सावओ हवई जम्हा । 

एएणु कारणेणं, बहुसों सामाइयं कुज्जा ॥«८०१) आव० नि०। 
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| 'पंचप्रतिक्रमण” की प्रस्तावना 


१5 
कमतत्तव 

कमंग्रन्थों के हिन्दी अनुवाद के साथ तथा हिन्दी अनुवाद प्रकाशक आत्मा- 
नन्द जैन पुस्तक प्रचारक मण्डल के साथ मेरा इतना घनिष्ठ संबन्ध रहा है कि 
इस अनुवाद के साथ भी पूवंकथन रूप से कुछ न कुछु लिख देना मेरे लिए 
अनिवाय-सा हो जाता है। 

जैन वाइमय में इस समय जो श्वेताम्बरीय तथा दिगम्बरीय कर्मशासत्र मौजूद 
हैं उनमें से प्राचीन माने जानेवाले कर्मविषयक ग्रन्थों का साक्षात्‌ संबन्ध दोनों 
परम्पराएँ आग्रायणीय पूर्व के साथ बताती हैं। दोनों परम्पराएँ आग्रायणीय 
पूर्व को इष्टिवाद नामक बारहवें अरज्ञान्तगंत चौदह पूर्वों में से दूसरा पूर्व कहती हैं 
ओर दोनों श्वेताम्बर-दिगम्बर परम्पराएँ समान रूप से मानती हैं कि सारे अ्छ 
तथा चौदह पूर्व यह सब भगवान्‌ महावीर की सर्वज्ञ वाणी का साक्लात्‌ फल है। 
इस साम्प्रदायिक चिरकालीन मान्यता के अनुसार मौजूदा सारा कर्मविषयक जैन 
वाडमय शब्दरूप से नहीं तो अन्ततः भावरूप से भगवान्‌ महावीर के साह्षात्‌ 
उपदेश का ही परम्परा प्राप्त सारमात्र है। इसी तरह यह भी साम्प्रदायिक 
मान्यता है कि वस्तुतः सारी अद्ञविद्याएँ भावरूप से केवल भगवान्‌ महावीर की 
ही पूवकालीन नहीं, बल्कि पूर्व-पूर्व में हुए. अन्यान्य तीथ्थडूरों से भी पूर्वकाल की 
अतएव एक तरह से अनादि हैं| प्रवाहरूप से अनादि होने पर भी समय-समय पर 
होनेवाले नव-नव तीथडूरों के द्वारा वे पूर्-पूव अज्ञविद्याएँ नवीन नवीनत्व धारण 
करती हैं। इसी मान्यता को प्रकट करते हुए. कल्लिकाल सवंश आचार्य देमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमांसा में, नेयायिक जयन्त भट्ट का अनुकरण करके बड़ी खूबी से 
कहा है कि--अनादय एवेता विद्याः संक्षेपविस्तरविवक्षया. नवनवी- 
भवन्ति, तत्तत्कतेकाश्वोच्यन्ते । किन्नाओषीः न कदाचिदनीदशं जगत ।? 

उक्त साम्प्रदायिक मान्यता ऐसी है कि जिसको साम्प्रदायिक लोग आज तक 
अछरशः मानते आए हैं और उसका समर्थन भी बसे ही करते आए हैं जैसे 
मीमांसक लोग वेदों के अनादित्व की मान्यता का | साम्प्रदायिक लोग दो प्रकार 
के होते हैं--बुद्धि-अप्रयोगी श्रद्धालु जो परम्पराप्रास्त वस्तु को बुद्धि का प्रयोग बिना 
किए ही श्रद्धामात्र से मान लेते हैं और बुद्धिपयोगी श्रद्धालु जो परम्पराप्राप्त बस्तु 
को केवल श्रद्धा से मान ही नहीं लेते पर उसका बुद्धि के द्वारा यथा सम्भव 
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समर्थन भी करते हैं । इस तरह साम्प्रदायिक लोगों में १र्वोक्त शास्त्रीय मान्यता 
का आदरणीय स्थान होने पर भी इस जगह कर्मशासत्र ओर उसके मुख्य विषय 
कर्मतत्त्व के संबन्ध में एक दूसरी दृष्टि से भी विचार करना प्राप्त हे। वह दृष्टि 
है ऐतिहासिक । 
एक तो जैन*परम्परा में भी साम्प्रदायिक मानस के अलावा ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करने का युग कभी से आरम्म हो गया है और दूसरे यह कि मुद्रण 
युग में प्रकाशित किये जानेवाले मूल तथा अनुवाद ग्रन्थ जैनों तक ही सीमित नहीं 
रहते । जैनतर भी उन्हें पढ़ते हैं। सम्पादक, लेखक, अनुवादक ओर प्रकाशक 
का ध्येय भी ऐसा रहता है कि वे प्रकाशित ग्रन्थ किस तरह अधिकाधिक प्रमाण 
में जैनेतर पाठकों के हाथ में पहुँचें। कहने की शायद ही जरूरत हो कि जैनेतर 
पाठक साम्प्रदायिक हो नहीं सकते | अतएव कमंतत्व और कमंशास्त्र के बारे में 
हम साम्प्रदायिक दृष्टि से कितना ही क्‍यों न सोचें ओर लिखें फिर भी जब तक 
उसके बारे में हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार न करेंगे तब तक हमारा मूत्र एवं 
अनुवाद प्रकाशन का उद्देश्य ठीक-ठीक सिद्ध हो नहीं सकता | साम्प्रदायिक 
मान्यताओं के स्थान में ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने के पक्ष म॑ ओर भी प्रबल 
दलीलें हैं। पहली तो यह कि अब धीरे-धीरे कर्ंविषयक जैन वाडम्मय का प्रवेश 
कालिजों के पाख्यक्रम में भी हुआ है जहाँ का वातावरण असाम्प्रदायिक होता 
है। दूसरी दलील यह है कि अब साम्प्रदायिक वाइसय सम्प्रदाय की सीमा लॉबकर 
दूर-दूर तक पहुँचने लगा है। यहाँ तक कि जममन विद्वान्‌ ग्लेभूनप्‌ जो 
“ैनिस्मस”--जेनदर्शन जैंसी सवसंग्राहक पुस्तक का प्रसिद्ध लेखक हे, उसने तो 
इवेताम्बरीय कर्मग्रन्थों का जर्मन भाषा में उल्था भी कमी का कर दिया है और 
वह उसी विषय में पीं-एच० डी० भी हुआ है। अ्रतएव में इस जगह थोड़ी 
बहुत कर्मतत्व और कर्मशासत्र संबन्धी चर्चा ऐतिहासिक इष्टि से करना चाहता हूँ। 
मैंने अभी तक जो कुछ वेदिक और अबेदिक श्रुत तथा मार्ग का अवल्ञोकन 
किया है और उस पर जो थोड़ा बहुत विचार किया है उसके आधार पर मेरी 
राय में कमंतत्व से संबन्ध रखनेवाली नीचे लिखी वस्तुस्थिति खास तौर से . 
फलित होती है जिसके अनुसार कमतत््वविचारक सब्र परम्पराओं की श्रृंखला 
ऐतिहासिक क्रम से सुसक्भधत हो सकतो है । 
पहिला प्रश्न कमंतत््व मानना या नहीं और मानना तो किस आधार पर, यह 
था। एक पक्ष ऐसा था जो काम और उसके साधनरूप अर्थ के सिवाय अन्य 
कोई पुरुषार्थ मानता न था। उसकी छट्टि में इदलोक ही पुरुषार्थ था। अतएव 
वह ऐसा कोई कमंतत्त्व मानने के लिए बाधित न था जो अच्छे-बुरे जन्मान्तर या 
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परलोक की प्राप्ति करानेवाला हो । यही पक्ष चार्वाक परंपरा के नाम से विख्यात 
हुआ । पर साथ ही उस अति पुराने युग में भी ऐसे चिंतक थे जो बतलाते थे कि 
मृत्यु के बाद जन्मान्तर भी है" | इतना हो नहीं बल्कि इस दृश्यमान लोक के 
अलावा ओर मी श्रेष्ठ कनिष्ठ लोक हैं। ये पुनर्जन्म और परलोकवादी कहलाते थे 
ओर वे ही पुनजन्म और परलोक के कारण्रूप से कर्मतत्त्व को स्वीकार करते थे | 
इनकी दृष्टि यह रही कि अ्रगर कर्म न हो तो जन्म जन्मान्तर एवं इहलोक- 
परलोक का संबन्ध घट ही नहीं सकता। अतएव पुनजन्म की मान्यता के 
आधार पर कमंतत्त्व का स्वीकार आवश्यक है। ये ही कर्मवादी अपने को परलोक- 
वादी तथा आस्तिक कहते थे । । 

कमवादियों के मुख्य दो दल रहे | एक तो यह प्रतिपादित करता था कि 
कर्म का फल जन्मान्तर और परलोक अवश्य है, पर श्रेष्ठ जन्म तथा श्रेष्ठ परलोक 
के वास्ते कर्म मी श्रेष्ठ ही चादिए; | यह दल्ल परलोकवादी होने से तथा श्रेष्ठ्लोक, 
जो स्वर्ग कहलाता है, उसके साधनरूप से धर्म का प्रतिपादन करनेवाला होने 
से, धर्म-अर्थ-काम ऐसे तीन ही पुरुषार्थों को मानता था, उसकी दृष्टि में मोह 
का अत्नग पुरुषार्थ रूप से स्थान न था। जहाँ कहीं प्रवतेकधर्म का उल्लेख आता 





१ मेरा ऐसा अभिप्राय है कि इस देश में किसी भी बाहरी स्थान से प्रवर्तक 
धर्म या याशिक मार्ग आया और वह ज्यों-ज्यों फैलता गया त्यों-त्यों इस देश में 
उस प्रवर्तक धर्म के आने के पहले से ही विद्यमान निवर्तक धर्म अधिकाधिक बल 
पकड़ता गया | याक्षिक प्रवर्तक धर्म की दूसरी शाखा ईरान में जरथोस्थियनघर्म- 
रूप से विकसित हुईं। और भारत में आनेवाली याशिक प्रवर्तक धर्म की शाखा 
का निवर्तक घर्मवादियों के साथ प्रतिद्वन्द्यीभाव शुरू हुआ । यहाँ के पुराने निव- 
तंक धमवादी आत्मा, कर्म, मोक्ष, ध्यान, योग, तपस्या आदि विविधि मार्ग यह 
सब मानते ये। वे न तो जन्मसिद्ध चातुवंण्यं मानते थे और न चातुराश्रम्य की 
नियत व्यवस्था | उनके मतानुसार किसी भी धर्मकाय में पति के लिए पत्नी का 

सहचार अनिवाय न था प्रत्युत त्याग में एक दूसरे का संत्रन्ध विच्छेद हो जाता 
था | जब कि प्रवर्तक धर्म में इससे सब्र कुछ उल्य था । महाभारत आदि प्राचीन 
ग्रन्थों मं गाहंस्थ्य और त्यागाश्रम की प्रधानतावाले जो संवाद पाये जाते हैं वे 
उक्त दोनों धर्मों के विरोधसचक हैं। प्रत्येक निवृत्ति धमवाले के दशन के सन्न- 
ग्रन्थों में मोज्ष को ही पुरुषाथ लिखा है जत्र कि याज्ञिक माग के सब्र विधान 
स्वगंलक्ी बतल्लाए हैं। आगे जाकर अनेक अंशों में उन दोनों धर्मों का समन्वय 


भी हो गया है। 


२०८ जैन धर्म और दशन 


है, वह सब इसी त्रिपुरुषाथवादी दल्ल के मन्तव्य का सचक है । इसका मन्तव्य 
संक्षेप में यह है कि धर्मशुभकम का फल स्व और अधर्म--अशुभकर्म का फल 
नरक आदि है। धर्माधर्म ही पुण्य-पाप तथा अद्ृष्ट कहलाते हैं और उन्हीं के 
द्वारा जन्म-जन्मान्तर की चन्रप्रवृत्ति चल्ला करती है, जिसका उच्छेद शक्य नहीं 
है। शक्‍्य इतना ही है कि अगर अच्छा लोक और अधिक सुख पाना हो तो धर्म ही 
क॒तंव्य है । इस मत के अनुसार अघम या पाप तो हेय हैं, पर धर्म या पुण्य हेय 
नहीं । यह दल्ल सामाजिक व्यवस्था का समर्थक था, अतएव वह समाजमान्य 
शिष्ट एवं विहेत आचरणों से धर्म की उत्पत्ति बतल्लाकर तथा निन्‍्दय्र आचरणों 
से अधर्म की उत्पत्ति बतल्लाकर सब तरह की सामाजिक सुब्यवस्था का ही संकेत 
करता था वही दल ब्राह्मणमा्ग, मीमांसक और कर्मकाण्डी नाम से प्रसिद्ध हुआ। 
कर्मवादियों का दूसरा दल उपयुक्त दल से बिलकुल विरुद्ध दृष्टि रखने 
वाला था । यह मानता था कि पुनजन्म का कारण कर्म अवश्य है ' शिष्ट्सम्मत 
एवं विहित कर्मों के आचरण से धर्म उत्पन्न होकर स्वर्ग भी देता है । पर वह 
धर्म भी अधम की तरह ही सवंथा हेय है । इसके मतानुसार एक चोथा स्वतन्त्र 
पुरुषा्थ भी है जो मोक्ष कहलाता है। इसका कथन है कि एकमात्र मोक्ष ही 
जीवन का लक्ष्य है ओर मोक्ष के वास्ते कमंमात्र, चाहे वह पुण्यरूप हो या 
पापरूप, देय है। यह नहीं कि कम का उच्छेद शकय न हो । प्रयत्न से वह 
भी शक्य है। जहाँ कहीं नित्रतंक धर्म का उल्लेख आता है वहाँ उबंत्र इसी मत 
का सूचक है | इसके मतानुसार जब आत्यन्तिक कर्मनिद्ृत्ति शक्य और इष्ट है तब 
इसे प्रथम दल की दृष्टि के विरुद्ध ही कर्म की उत्पत्ति का असली कारण बतलाना 
पड़ा । इसने कहा कि धर्म और अधम का मूल कारण प्रचलित सामाजिक विधि- 
निषेध नहीं; किन्तु अज्ञान और राग-द्वेष है । कैसा ही शिष्ट्सम्मत और विहित 
सामाजिक आचरण क्‍यों न हो पर अगर वह अज्ञान एवं रागद्वेष मूक है तो 
उससे अधर्म की ही उत्पत्ति होदी है । इसके मतानुसार पुएय और पाप का भेद्‌ 
स्थूल दृष्टि वालों के लिए. है| तत््वतः पुएय ओर पाप सब अज्ञान एवं राग-द्वेष- 
मूलक होने से अधम एवं हेय ही है । यह निवरतक धमवादी दल्ल सामाजिक न 
होकर व्यक्तिविकासवादी रहा । जन्न इसने कर्म का उच्छेद और मोक्ष पुरुषाय 
मान लिया तब इस कम के उच्छेदक एवं मोक्ष के जनक कारणों पर भी विचार 
करना पडा | इसी बिचार के फत्षस्वरूप इसने जो कमनिवतंक कारण स्थिर किये 
वही इस दल का निवर्तक धर्म है | प्रवतेक और निवत्तक धर्म की दिशा बिलकुत्न 
परस्पर विरुद्ध है। एक का ध्येय सामाजिक व्यवस्था की रक्षा और सुव्यवस्था का 
निर्माण है जब दूसरे का ध्येय निजी आत्यन्तिक सुख्ब की प्राप्ति है, अतएवं मात्र 
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आत्मगामी है | निवर्तक धर्म ही श्रमण, परित्राजक, तपस्वी और योगमार्ग आदि 
नामों से प्रसिद्ध है। कमंप्रद्ृत्त अज्ञान एवं राग-देष जनित होने से उसकी 
आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय अज्ञानविरोधी सम्यग ज्ञान और राग-द्देषविरोधी 
रागद्रेषनाशरूप संयम ही स्थिर हुआ । बाकी के तप, ध्यान, भक्ति आदि सभी 
उपाय उक्‍त ज्ञान और संयम के ही साघनरूप से माने गए। 


निवर्तक धर्मवादियों में अनेक पक्ष प्रचलित थे। यह पक्षभेद कुछ तो वादों 
की स्वभाव-मूलक उग्मता-मृदुता का आमारी था और कुछ आअंशों में तत््वज्ञान की 
जुदी-जुदी प्रक्रिया पर भी अवलंबित था। 'ऐसे मूल में तीन पक्ष रहे जान पड़ते 
हैं। एक परमाणु वादी, दूसरा प्रधानवादी और तीसरा परमाणुवादी होकर भी 
प्रधान की छाया वाला था । इसमें से पहला परमाणुवादो मोक्ष समथकक होने पर 
भी प्रवतेकधर्म का उतना विरोधी न था जितने कि पिछले दो। यही पक्त आगे 
जाकर न्याय-वेशेषिक दशनरूप से प्रसिद्ध हुआ । दूसरा पक्ष प्रधानवादी था और 
वह आत्यन्तिक कमनिवृत्ति का समथक होने से प्रवर्तकधर्म अर्थात्‌ श्ैत-स्मार्तकर्म 
को भी हेय बतलाता था । यही पक्ष सांख्य-योग नाम से प्रसिद्ध है और इसी के 
तत््वशन की भूमिका के ऊपर तथा इसी के निवृत्तिवाद की छाया में आगे 
जाकर वेदान्तदरशन और संन्यासमार्ग की प्रतिष्ठा हुई। तीसरा पक्त प्रधान- 
च्छायापन्‍न अथांत्‌ परिणामी परमाणुवादी का रहा जो दूसरे पक्ष की तरह ही 
प्रवतेकथर्मका आत्यन्तिक विरोधी था । यही पक्ष जैन एवं निग्नन्थ दर्शन के नाम 
से प्रसिद्ध है। बीद्धदशन ग्रवतक धर्म का आत्यन्तिक विरोधी है पर वह दूसरे 
ओर तीसरे पक्ष के मिश्रण का एक उत्तरवर्ती स्वतन्त्र विकास है। पर सभी 
निवतंकवादियों का सामान्य लक्षण यह है कि किसी न किसी प्रकार कर्मों की जड़ 
नष्ट करना और ऐसी स्थिति पाना कि जहाँ से फिर जन्मचक्र में आना न पड़े । 

ऐसा मालूम नहीं होता है कि कभी मात्र ग्रवतकधम प्रचलित रहा हो और 
निवरतक धमंवाद का पीछे से प्रादु्ाव हुआ है। फिर भी प्रारम्मिक समय ऐसा 
जरूर बीता है जब कि समाज म॑ प्रवतक धरम की प्रतिष्ठा मुख्य थी और निवतंक 
धम व्यक्तियों तक ही सीमित होने के कारण प्रवर्तक धमंवादियों की तरफ से न 
केवल्न उपेक्षित ही था बल्कि उससे विरोध की चोट भी सहता रहा । पर निव्तक 
धर्मबादियों की जुदी-जुदी परम्पराओं ने ज्ञान, ध्यान, तप, योग, भक्ति आदि 
आभ्यन्तर तत्वों का क्रमशः इतना अधिक विकास किया कि फिर तो प्रवर्तकधर्म 
के होते हुए भी सारे समाज पर एक तरह से निवतंकधम की ही प्रतिष्ठा की मुहर 
लग गई । और जहाँ देखो वहाँ निद्वत्ति की चर्चा होने लगी ओर साहित्य भी 
निवृत्ति के विचारों से ही निर्मित एवं प्रचारित होने लगा । 


२१० जैन धर्म ओर दर्शन 


निवर्तक धर्मवादियों को मोक्ष के स्वरूप तथा उसके साधनों के विषय में 
तो ऊहापोह करना ही पड़ता था पर इसके साथ उनको कमंतत्त्वों के विषय में 
भी बहुत विचार करना पड़ा । उन्होंने कर्म तथा उसके भेदों की परिभाषाएँ एवं 
व्याख्याएं स्थिर कीं | काय ओर कारण की दृष्टि से कमंतत््व का विविध वर्गीकरण 
किया | कर्म की फलदान शक्तियों का विवेचन किया | जुदे-जुदे विपाकों की 
काल मयांदाएँ सोचीं । कर्मो के पारस्परिक संबंध पर भी विचार किया | इस तरह 
निवर्तक धमवादियों का खासा कर्मतत््वविषयक शास्त्र व्यवस्थित हो गया और 
इसमें दिन प्रतिदिन नए-नए प्रश्नों "ओर उनके उत्तरों के द्वारा अधिकाधिक 
विकास भी होता रहा | ये निवरतक धमंवादी जुदे-जुदे पक्ष अपने सुभीते के अनु- 
सार जुदा-जुदा विचार करते रहे पर जब्बतक इन सब का संमिल्लित ध्येय प्रवर्तक 
धर्मवाद का खण्डन रहा तब तक उनमें विचार विनिमय भी होता रहा और 
उनमें एकवाक्यता भी रही । यही सबब है कि न्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग, जैन 
और बौद्ध दर्शन के कर्ंविषयक साहित्य में परिभाषा, भाव, वर्गीकरण आदि का 
शब्दशः और अर्थशः साम्य बहुत कुछ देखने में आता है, जब कि उक्त दशनों 
का मौजूदा साहित्य उस समय की अधिकांश पेदाइश है जिस समय कि उक्त 
दर्शनों का परस्पर सद्भाव बहुत कुछ घट गया था। मोक्ञवादियों के सामने एक 
जटिल समस्या पहले से यह थी कि एक तो पुराने बद्धकर्म ही अनन्त हैं, दूसरे 
उनका क्रमशः फल भोगने के समय प्रत्येकक्षण में नए-नए भी कम बंघते हैं, 
फिर इन सब्र कर्मों का सवथा उच्छेद कैसे संभव है, इस समस्या का हल भी 
मोक्षवादियों ने बड़ी खूबी से किया था। आज हम उक्त निद्वत्तिवादी दशनों के 
साहित्य में उस हल का वर्णन संक्षेप या विस्तार से एक-सा पाते हैं। यह वस्तु- 
स्थिति इतना सूचित करने के लिए पर्याप्त हे कि कभी निवर्तकवादियों के भिन्न- 
मिन्न पक्षों में खूच विचार विनिमय होता था । यह सत्र कुछ होते हुए भी घीरे- 
धीरे ऐसा समय आ गया जब्च कि ये निवतकवादी पक्त आपस में प्रथम जितने 
नजदीक न रहे | फिर भी हरएक पक्ष कमंतत््व के विषय में ऊहापोह तो करता 
ही रहा । इस बीच में ऐसा भी हुआ कि किसी निवतकवादी पक्त में एक खासा 
कर्मचिन्तक वर्ग ही स्थिर हो गया जो मोक्षसंबंधी प्रश्नों की अपेक्षा कर्म के 
विषय में ही गहरा विचार करता था ओर प्रधानतया उसी का अध्ययन-अ्रध्यापन 
करता था जैसा कि अन्य-अन्य विषय के खास चिन्तक वर्ग अपने-अपने विषय 
में किया करते थे और आज भी करते हैं। वही मुख्यतया कर्मशास्त्र का चिन्तक- 
वर्ग जेन दशन का कर्मशास्रानुयोगधर वर्ग या कर्मसिद्धान्तज्ञ व्ग है। 

कर्म के बंधक कारणों तथा उसके उच्छेदक उपायों के बारे में तो सब्र 


कमंतत्त्त २११ 


कक" 


मोक्षवादी गौणमुख्यमाव से एकमत ही हैं पर कमंतत्व के स्वरूप के बारे में 
ऊपर निर्दिष्ट खास कर्मचिन्तक वर्ग का जो मन्तव्य हे उसे जानना जरूरी है । 
परमाणुवादी मोक्षमार्गी वैशेषिक आदि कर्म को चेतननिष्ठ मानकर उसे चेतन- 
धर्म बतलाते थे जब्र कि प्रधानवादी सांख्य-योग उसे अन्तःकरण स्थित मानकर 
जड़धर्म बतत्लाते थे। परन्तु आत्मा और परमाणु को परिणामी माननेवाले जेच 
चिन्तक अपनी जुदी प्रक्रिया के अनुसार कर्म को चेतन और जड़ उभय के 
परिणाम रूप से उभय रूप मानते थे । इनके मतानुसार आत्मा चेतन होकर भी 


सांख्य के प्राकृत अन्त करण की तरह संकोच विकासशील था, जिसमें कर्मरूप 
विकार भी संभव है और जो जड़ परमाणुओं के साथ एकरस भी हो सकता हे । 


वेशेषिक आदि के मतानुसार कर्म चेतनधर्म होने से वस्तुतः चेतन से जुदा नहीं 
ओर सांख्य के अनुसार कम प्रकृति धर्म होने से वस्तुतः जड़ से जुदा नहीं | जब्र 
कि जैन चिन्तकों के मतानुसार कमंतत्व चेतन और जड़ उभय रूप ही फल्लित 
होता है जिसे वे माव और द्रव्यकर्म भी कहते हैं। यह सारी कर्मतत््व संबंधी 
प्रक्रिया इतनी पुरानी तो अवश्य है जब कि कर्मतत्व के चिन्तकों में परस्पर 
विचारविनिमय अधिकाधिक होता था । वह समय कितना पुराना है यह निश्चय 
रूप से तो कहा ही नहीं जा सकता पर जैनदशन में कमंशास्त्र का जो चिरकाल 
से स्थान है, उस शास्त्र में जो विचारों की गहराई, »ंखलाबद्धता तथा सूक्ष्माति- 
सूक्ष्म भावों का असाधारण निरूपण हे इसे ध्यान में रखने से यह बिना माने 
काम नहीं चलता कि जैनदशन की विशिष्ट कमंविद्या भगवान्‌ पाश्व॑नाथ के पहले 
अवश्य स्थिर हो चुकी थी। इसी विद्या के धारक कर्मझ्ासश्ञ कहलाए और यही 
विद्या आग्रायणीय पूर्व तथा कर्मप्रवाद पूर्व के नाम से विश्रुत हुई । ऐतिहासिक 
दृष्टि से पूवंशब्द का मतलब भगवान्‌ महावीर के पहले से चल्ना आनेवाला शास््र- 
विशेष है। निःसंदेह ये पूव वस्तुतः मगवान्‌ पाश्वनाथ के पहले से ही एक या 
दूसरे रूप में प्रचलित रहे। एक ओर जैन चिन्तकों ने कर्मतत््व के चिन्तन की 
ओर बहुत ध्यान दिया जब्र कि दूसरी ओर सांख्य-योग ने ध्यानमा्ग की ओर 
सविशेष ध्यान दिया | आगे जाकर जब तथागत बुद्ध हुए तब उन्होंने भी ध्यान 
पर ही अधिक भार दिया । पर सत्रों ने बिरासत में मिले कमंचिन्तनन को अपना 
रखा । यही सत्र हे कि सूक्ष्ता और विस्तार में जैन कमंशास्त्र अपना असाधा- 
रण स्थान रखता है। फिर भी सांख्य-योग, बौद्ध आदि दर्शनों के कम॑चिन्तनों के 
साथ उसका बहुत कुछ साम्य है और मूल में एकता भी है जो कमशास्त्र के 
अभ्यासियों के लिए ज्ञातव्य हे । 

३० १६४१ ] ॒ | पंचम कमग्रन्थ का ध्ूवेकथन! 





कमवाद 


कर्मवाद का मानना यह है कि सुखः-दुःख, सम्पत्ति-विपत्ति, ऊँच-नीच आदि 
जो अनेक अवस्थाएँ दृष्टिगोचर होती हैं, उनके होने में काल, स्वभाव, पुरुषार्थ 
आदि अन्य-अन्य कारणों की तरह कर्म भी एक कारण है। परन्तु अन्य दर्शनों की 
तरह कमंवाद-प्रधान जैन-दर्शन ईश्वर को उक्त अवस्थाओं का या सृष्टि की 
उत्पत्ति का कारण नहीं मानता । दूसरे दर्शनों में किसी समय सृष्टि का उत्पन्न 
होना माना गया है, अतएव उनमें सृष्टि की उत्पत्ति के साथ किसी न किसी 
तरह का ईश्वर का संबन्ध जोड़ दिया गया है। न्यायदर्शन में कहा है कि 
अच्छे-बुरे कर्म के फल ईश्वर की प्रेरणा से मिलते हैं---“तत्कारित्वादहेतु:! |-- 
गोतमसूत्र अ० ४ आ० १ सू० २१ | 


वेशेषिक दशन में ईश्वर को सृष्टि का कर्ता मानकर, उसके स्वरूप का 
वर्णन किया है--देखो, प्रशस्तपाद-भाष्य प्रृ० ४८ | 


योगदशन में ईश्वर के अधिष्ठान से प्रकृति का परिणाम-जड़ जगत का 
फेलाव माना है--देखो, समाधिपाद सू० २४ का भाष्य व टीका । 


ओर श्री शझ्गराचार्य ने भी अपने ब्रह्मसूत्र के भाष्य में, उपनिषद्‌ के आधार 
पर जगह-जगह ब्रह्म को सृष्टि का उपादान कारण सिद्ध किया है; जैसे--“चेतनमे 
कमद्वितीयं ब्रह्म क्षीरादिवदवादिवच्चानपेक््य बाह्मसाधनं स्वयं परिणममानं जगतः 
कारणमिति स्थितम्‌ ।--ब्रह्म ० २-१-२६ का भाष्य । तस्मादशेपवस्तुविषयमेवेदं 
सवविज्ञानं स्वस्थ ब्रह्मकायतापेक्षयोपन्यस्यत इति द्रष्टव्यम (-ब्रह्म ० अ० २ 
पा० ३२ अ० १ सू० ६ का भाष्य । “अतः श्रुतिग्रामाण्यादेकस्माद ब्ह्मण आका- 
शादिमदामृतोत्पत्तिकमेण जगज्जा तमिति निश्चीयते --बअह्ाय० अ० २ पा० रे 
आ० १ सू० ७ का भाष्य । 


परत जीवों से फल भोगवाने के लिए, जेन दर्शन ईश्वर को कर्म का प्रेरक 
नहीं मानता । क्योंकि कमंवाद का मन्तब्य है कि जेंसे जीव कर्म करने में स्वतन्त्र 


कमंवाद श्श्३ 


है वैसे ही उसके फल को भोगने में मी। कहा है कि-“यः कर्ता कममभेदानां, 
भोक्ता कर्मफलस्थ च | संसर्ता परिनिर्ाता स॒ ह्यात्मा नान्यबक्षणः ॥१॥ इसी 
प्रकार जेंन दशन ईश्वर को सृष्टि का अधिष्टाता भी नहीं मानता, क्योंकि उसके मत 
से सृष्टि अनादि अनन्त होने से वह कभी अपूव उत्पन्न नहीं हुई तथा वह स्वयं 
ही परिणमनशील है इसलिए ईश्वर के अधिष्ठान की आपेक्षा नहीं रखती । 


कमवबाद पर हानेवाले मुख्य आक्षेप ओर उनका समाधान 


ईश्वर को कर्ता या प्रेरक माननेवाले, कमवाद पर नीचे लिखे तोन आक्षेप 
करते हैं-- 

[ १ । घड़ी, मकान आदि छोटी-मोटी चीजें यदि किसी व्यक्ति के द्वारा 
ही निर्मित होती हैं तो फिर सम्पूण जगत्‌ , जो कायरूप दिखाई देता है, उसका 
भी उत्पादक कोई अवश्य होना चाहिए | 


[२ ] समी प्राणी अच्छे या बुरे कर्म करते हैं, पर कोई बुरे कर्म का फल 
नहीं चाहता और कम स्वयं जड़ होने से किसी चेतन की प्र रणा के बिना फल 
देने में असमर्थ हैं। इसलिए कमंबादियों को भी मानना चाहिए. कि ईश्वर ही. 
प्राणियों को कर्म-फतल्ल भोगवाता है | 

[ ३ ] ईश्वर एक ऐसा व्यक्ति होना चाहिए. कि जो सदा से मुक्त हो, ओऔरे 
मुक्त जीवों की अपेक्षा भी जिसमें कुछ विशेषता हो । इसलिए कर्मबाद का 
यह मानना ठीक नहीं कि कर्म से छूट जाने पर सभी जीव मुक्त अर्थात्‌ ईश्वर 
हो जाते हैं । 

पहिले आज्तञेप का समाधान--यह जगत्‌ किसी समय नया नहीं बना, 

वह सदा ही से हे । हाँ इसमें परिवर्तन हुआ करते हैं। अनेक परिवतन ऐसे 
होते हैं कि जिनके होने में मनुष्य आदि प्राणीवर्ग के प्रयत्न की अपेक्षा देखी 
जाती है; तथा ऐसे परिवर्तन भी होते हैं कि जिनमें किसी के प्रयत्न की अपेक्षा 
नहीं रहती । वे जड़ तत्त्वों के तरह-तरह के संयोगों से--उष्णता, वेग, क्रिया 
आदि शक्तियों से बनते रहते हैं । उदाहरणाथ मिट्टी, पत्थर आदि चीजों के 
इकछ्ा होने से छोटे-मोटे टीले या पहाड़ का बन जाना; इधर-उधर से पानी का 
ग्रवाह मित्र जाने से उनका नदी रूप में बहना; भाष का पानी रूप में बरसना 
ओर फिर से पानी का भाप रूप बन जाना इत्यादि । इसलिए ईश्वर को सृष्टि का 
कर्ता मानने की कोई जरूरत नहीं है । 

दूसरे आक्षेप का समाधान--प्राणी जैसा कर्म करते हैं वैता फल उनको 
कर्म द्वारा ही मिल जाता है । कर्म जड़ हैं और प्राणी अपने किये बुरे कर्म का फल 
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नहीं चाहते यह ठीक है, पर यद्द ध्यान में रखना चाहिए. कि जीव के-चेतन-के 
संग से कर्म में ऐसी शक्ति पेदा हो जाती है कि जिससे वह अपने अच्छे-बुरे 
विपाकों को नियत समय पर जीव पर प्रकट करता है । कमवाद यह नहीं मानता कि 
चेतन के संबन्ध के सिवाय ही जड़ कर्म भोग देने में समथ है। वह इतना ही 
कहता है कि फल देने के लिए ईश्वर रूप चेतन की प्रेरणा मानने की कोई जरूरत 
नहीं । क्योंकि सभी जीव चेतन हैं वे जैसा कर्म करते हैं उसके अनुसार उनकी 
बुद्धि वैसी ही बन जाती है, जिससे बुरे कर्म के फल्ल की इच्छा न रहने पर भी 
वे ऐसा कृत्य कर बैठते हैं कि जिससे उनको अपने कर्मानुसार फल मिल जाता 
है | कर्म करना एक बात है और फल को न चाहना दूसरी बात, केवल चाहना 
न होने ही से किए कर्म का फल मिलने से रुक नहीं सकता । सामग्री इकट्ठी 
हो गई फिर कार्य आप ही आप होने लगता है। उदाहरणार्थ--एक मनुष्य 
धूप में खड़ा है, गर्म चीज खाता है और चाहता हे कि प्यास न लगे, सो क्या 
किसी तरह प्यास रुक सकती है ? ईश्वरकतृत्ववादी कहते हैं कि ईश्वर को 
इच्छा से प्रेरित होकर कम अपना-अपना फल्ल प्राणियों पर प्रकट करते हैं| इस 
पर कमंवादी कहते हैं'कि कर्म करने के समय परिणामानुसार जीव में ऐसे 
संस्कार पड़ जाते हैं कि जिनसे प्रेरित होकर कर्त्ता जीव कम के फल को आप ही 
भोगते हैं और कर्म उन पर अपने फल को आप ही प्रकट करते हैं । 

तीसरे आश्वेप का समाधान- ईश्वर चेतन है और जीव भी चेतन; फिर 
उनमें अ्रन्तर ही कया है ? हाँ अन्तर इतना हा सकता है कि जीव की सभी 
शक्तियाँ आवरणों से घिरी हुई हैं और ईश्वर की नहीं | पर जिस समय जीव अपने 
आवरणों को हया देता है, उस समय तो उसकी सभी शक्तियाँ पूर्ण रूप में प्रका- 
शित हो जाती हं। फिर जीव और ईश्वर में विषमता किस बात की ? विघमता 
का कारण जो ओपाधिक कर्म है, उसके हट जाने पर भी यदि विषमता बनी रही 
तोफिर मुक्ति ही क्‍या है? विषमता का राज्य संसार तक ही परिमित है आगे 
नहीं | इसलिए कमंवाद के अनुसार यह मानने में कोई आपत्ति नहीं कि सभी 
मुक्त जीव ईश्वर ही हैं; केवल विश्वास के बल पर यह कहना कि ईश्वर एक 
ही होना चाहिए उचित नहीं । सभी आत्मा तात्विक दृष्टि से ईश्वर ही हैं, केवल 
बन्धन के कारण वे छोटेमोटे जीव रूप में देखे जाते हैं- यह सिद्धान्त सभी 
को अपना ईश्वरत्व प्रकट करने के लिए पूर्ण बल देता है । 


व्यवहार ओर परमाथ्थ में कर्मेंबाद की उपयोगिता 


इस लोक से या परलोक से संब्रन्ध रखनेवाले किसी काम में जन्न मनुष्य 
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प्रवृत्ति करता है_ तब यह तो असम्मव ही है कि उसे किसी न किसी विष्न का 
सामना करना न पड़े । सब कामों में सबको थोड़े बहुत प्रमाण में शारीरिक या 
मानसिक विध्नु आते ही हैं। ऐसी दशा में देखा जाता है कि बहुत लोग चंचल 
हो जाते हैं | घत्रड़ा कर दूसरों को दुषित ठहरा उन्हें कोसते हैं| इस तरह विपत्ति 
के समय एक तरफ बाहरी दुश्मन बढ़ जाते हैं और दूसरी तरफ बुद्धि अस्थिर होने 
से अपनी भूल दिखाई नहीं देती । अन्त को मनुष्य व्यग्रता के कारण अपने आरम्भ 
किये हुए. सच्च कामों को छोड़ बैठता है और प्रयत्न तथा शक्ति के साथ न्याय 
का भी गला घोंगता है । इसलिए उस समय उस मनुष्य के लिए एक ऐसे गुरु 
को आवश्यकता है कि जो उसके बुद्धि-नेत्र को स्थिर कर उसे देखने में मदद 
पहुँचाए, कि उपस्थित विष्न का असली करण क्या है ? जहाँ तक बुद्धिमानों ने 
विचार किया है यही पता चला है कि ऐसा गुरु, कर्म का सिद्धान्त ही है | मनुष्य 
को यह विश्वास करना चाहिए कि चाहे में जान सकू या नहीं, लेकिन मेरे विष्न 
का भीतरी व असली कारण मुक्त में ही होना चाहिए । 

जिस हृदय-भूमिका पर विष्न-विष-बक्ष उगता हे उसका ब्रीज भी उसी 
भूमिका में बोया हुआ होना चाहिए। पवन, पानी आदि बाहरी निमित्तों के 
समान उस विष्न विष-वृक्ष को अंकुरित होने में कदाचित्‌ अन्य कोई व्यक्ति 
निमित्त हो सकता है, पर वह विध्न का बीज नहीं--ऐसा विश्वास मनुष्य के 
बुद्धिनेत्र को स्थिर कर देता है जिससे वह अड़चन के असली कारण को अपने 
में देख, न॒ तो उसके लिए दूसरे को कोसता है और न घबड़ाता है। ऐसे 
विश्वास से मनुष्य के हृदय में इतना बल प्रकट होता है कि जिससे साधारण 
संकट के समय विक्षित होनेवाला वह बड़ी विपत्तियों को कुछ नहीं समझता 
ओर अपने व्यावहारिक या पारमाथिक काम को पूरा ही कर डालता है। 

मनुष्य को किसी भी काम की सफलता के लिए परिपूर्ण हार्दिक शान्ति प्रात 
करनी चाहिए, जो एक मात्र कम के सिद्धान्त ही से हो सकती है। आँधी और 
तूफान में जैसे हिमालय का शिखर स्थिर रहता है बैसे ही अनेक प्रतिकूलताओं 
के समय शान्त भाव में स्थिर रहना. यही सच्चा मनुष्यत्व है जो कि भूतकाल के 
अनुभवों से शिक्षा देकर मनुष्य को अपनी भावी भलाई के लिए, तैयार करता 
है | परन्तु यह निश्चित है कि ऐसा मनुष्यत्व, कर्म के सिद्धान्त पर विश्वास किये 
बिना कभी आ नहीं सकता । इससे यही कहना पड़ता है कि क्या व्यवहार--- 
क्या परमा्थ सब जगह कम का सिद्धान्त एक-सा उपयोगी है। कर्म के सिद्धान्त 
की श्रेष्ठता के संत्रन्ध में डा० मेक्‍्समूलर का जो विचार है वह जानने योग्य है । 
वे कहते हैं-- 
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थह तो निश्चित है कि कमंमत का असर मनुष्य-जीवन पर बेहद हुआ है। 
यदि किसी मनुष्य को यह मालूम पड़े कि वर्तमान अपराध के सिवाय भी मुझको 
जो कुछ मोगना पड़ता है वह मेरे पूर्व जन्म के कर्म का ही फल है>तो वह पुराने 
कर्ज को चुकाने वाले मनुष्य की तरह शान्त भाव से उस कष्ट को सहन कर 
लेगा और वह मनुष्य इतना भी जानता हो कि सहनशीलता से पुराना कर्ज 
चुकाया जा सकता है तथा उसी से भविष्यत्‌ के लिए नीति की समृद्धि इकट्ठी की 
जा सकती है तो उसको भलाई के रास्ते पर चलने की प्रेरणा आप ही आप 
होगी । अच्छा या बुरा कोई भी कम नष्ट नहीं होता, यह नीतिशास्र का मत और 
पदाथशास्र का बल-संरक्षण संबन्धी मत समान ही है। दोनों मतों का आशय 
इतना ही है कि किसी का नाश नहीं होता । किसी भी नीतिशिक्षा के आस्तित्व 
के संबन्ध में कितनी ही शह्ला क्यों न हो पर यह निर्विवाद सिद्ध है कि कर्ममत 
सब से अधिक जगह माना गया है, उससे लाखों मनुष्यों के कष्ट कम हुए; हैं 
ओर उसी मत से मनुष्यों को वर्तमान संकट भेलने की शक्ति पेदा करने तथा 
भविष्य जीवन को सुधारने में उत्तेजन मिला हे ।' 


कमबाद के समुत्थान का काल और उसका साध्य 


कमवाद के विषय में दो प्रश्न उठते हैं--[१] कर्म-बाद का आविर्भाव कब्र 
हुआ ? [२] ओर क्‍यों ? 

पहले प्रश्न का उत्तर दो दृश्यों से दिया जा सकता है---(१) परंपरा 
ओर (२) ऐतिहासिक दृष्टि 

(१) परुपरा के अनुसार यह कहा जाता है कि जैन घर्म ओर कमंवाद का 
आपस में सूये ओर किरण का सा मेल है। किसी समय, किसी देश विशेष में 
जैन धर्म का अभाव भले ही दीख पड़े; लेकिन उसका अभाव सब जगह एक 
साथ कभी नहीं होता । अतए.व सिद्ध हे कि कमेवाद भी प्रवाह-रूप से जैनधर्म 
के साथ-साथ अनादि है अथांत्‌ वह अमृतपूव नहीं है । 

(२१ परन्तु जैनेतर जिज्ञास और इतिहास-प्रेमी जैन, उक्त परम्परा को ब्रिना 
ननु-नच किये मानने के लिए तैयार नहीं | साथ ही वे लोग ऐतिहासिक प्रमाण 
के आधार पर दिये गए उत्तर को मान लेने में तनिक भी नहीं सकुचाते । यह 
बात निर्विवाद सिद्ध है कि इस समय जो जैनधर्म श्वेताम्बर या दिगम्बर शाखारूप 
से वतमान है, इस समय जितना जैन-तत्त्व-शान हे और जो विशिष्ट परम्परा है 
वह सब्र भगवान्‌ महावीर के विचार का चित्र है। समय के प्रभाव से मूल वस्तु 
में कुछ न कुछ परिवर्तन होता रहता है, तथापि धारणाशील और रक्षण-शील 
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जैन-समाज के लिए, इतना निःसंकोच कहा जा सकता है कि उसने तत्त्व-शान के 
प्रदेश में भगवान्‌ महावीर के उपदिष्ट तत्वों से न तो अधिक गवेषणा की है ओर 
न ऐसा सम्भव ही था। परिस्थिति के बदल जाने से चाहे शास्त्रीय भाषा ओर 
प्रतिपादन शैली, मूल प्रवर्तक की भाषा और शैली से कुछ बदल गई हो; परन्तु 
इतना सुनिश्चित है कि मूल तत्त्वों में ओर तत्त्व-व्यवस्था में कुछु भी अन्तर नहीं 
पड़ा है | अतणएव जैन-शास्त्र के नयवाद, निन्षेपवाद, स्थाद्वाद, आदि अन्य वादों 
के समान कम्मंवाद का आविर्भाव भी भगवान्‌ महावीर से हुआ है--यह मानने 
में किसी प्रकार की आपत्ति नहीं की जा सकती | वततमान जैन-आगम, किस समय 
और किसने रचे, यह प्रश्न एतिहासिकों की दृष्टि से भले ही विवादास्पद हो; लेकिन 
उनको भी इतना तो अवश्य मान्य है कि वतमान जैन-आगम के सभी विशिष्ट 
और मुख्यवाद, भगवान्‌ महावीर के विचार की विभूति हे | कर्मंवाद, यह जैनों 
का असाधारण व मुख्यवाद है इसलिए! उसके भगवान्‌ महावीर से आविशभूत 
होने के विषय में किसी प्रकार का सन्देह नहीं किया जा सकता । भगवान्‌ महावीर 
'को निर्वाणु प्रास हुए २४४८ वर्ष बीते | अतएवं वर्तमान कमंवाद के विषय में यह 
कहना कि इसे उत्पन्न हुए ढाई हजार वर्ष हुए, सवथा प्रामाणिक है। भगवान्‌ 
महावीर के शासन के साथ कमवाद का ऐसा संबन्ध है कि यदि वह उससे अलग 
'कुर दिया जाए, तो उस शासन में शासनत्व (विशेषत्व) ही नहीं रहता--श्स बात 
को जैनधम का सूक्ष्म अवलोकन करनेवाले सभी ऐतिहासिक भलीभाँति जानते हैं । 
इस जगह यह कहा जा सकता है कि “भगवान्‌ महावीर के समान, उनसे 
पूव, भगवान्‌ पाश्वनाथ, नेमिनाथ आदि हो गए हैं। वे भी जैनघर्म के स्वतन्त्र 
प्रवतंक थे ओर सभी ऐतिहासिक उन्हें जैनधर्म के धुरंधर नायकरूप से स्वीकार 
भी करते हैं । फिर कमंवाद के आविर्भाव के समय को उक्त समय-प्रमाण से 
बढ़ाने में क्या आपत्ति है ?” परन्तु इस पर कहना यह है कि कर्मवाद के उत्थान 
के समय के विषय में जो कुछ कहा जाए वह ऐसा हो कि जिसके मानने में 
किसी को किसी प्रकार की आनाकानी न हो । यह बात भूलना न चाहिए कि 
भगवान नेमिनाथ तथा पाश्वनाथ आदि जैनधर्म के मुख्य प्रवतंक हुए और 
उन्होंने जैन शासन को प्रवर्तित भी किया; परन्तु वर्तमान जैन-आगम, जिन पर 
इस समय जेनशासन अवल्म्बित है वे उनके उपदेश की सम्पत्ति नहीं | इसलिए 
कमवाद के समुत्थान का ऊपर जो समय दिया गया है उसे अशइझ्लनीय समझना 
चाहिए. | 
दूसरा प्रश्न-- यह है कि कमवाद का आविर्भाव किस प्रयोजन से हुआ 
ड्सके उत्तर में निम्नलिखित तीन प्रयोजन मुख्यतया बतलाए जा सकते हैं--- 
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(१) वैदिकधमम की ईश्वर-संबन्धिनी मान्यता में जितना अंश श्रान्त था 
उसे दूर करना । 

(२) बौद्ध-धर्म के एकान्त क्षणिकवाद को अयुक्त बतलाना । 

(३) आत्मा को जड़ तत्वों से भिन्न-स्वतन्त्र तत्व स्थापित करना । 

इसके विशेष खुलासे के लिए. यह जानना चाहिए कि आर्यावत्त में भगवान्‌ 

महावीर के समय कौन-कौन धर्म थे और उनका मन्तव्य क्या था । 

१---इतिहास बतलाता है कि उस समय भारतवष में जेन के अतिरिक्त 
वैदिक ओर बौद्ध दो ही धर्म मुख्य थे; परन्तु दोनों के सिद्धान्त मुख्य-मुख्य विषयों 
में बिलकुल जुदे थे | मूल" वेदों में, उपनिषदों* में, स्मृतियों? में »र वेदा- 
नुयायी कतिपय दशनों में ईश्वर विषयक ऐसी कल्पना थी कि जिससे सब॑ साधा- 
रण का यह विश्वास हो गया था कि जगत्‌ का उत्पादक ईश्वर ही है; वही अच्छे 
या बुरे कर्मों का फल जीवों से भोगवाता है; कर्म, जड़ होने से ईश्वर की प्रेरणा के 
ब्रिना अपना फल भोगवा नहीं सकते; चाहे कितनी ही उच्च कोटि का जीव हो, 
परन्तु वह अपना विकास करके ईश्वर हो नहीं सकता; श्रन्त को जीव, जीव ही है, 
ईश्वर नहीं ओर ईश्वर के अनुग्रह के सिवाय संसार से निस्तार भी नहीं हो 
सकता; इत्यादि । 





१---सूर्याचन्द्रमसौ घाता यथा पूवमकल्पयत्‌ । 
दिव॑ च प्रथिवीं चान्तरित्षमथों स्वः... ॥ 
“क्र० म० १० सृ० १६ म॑ ३. | 
२--यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते । येन जातानि जीवन्ति । 
यत्पयन्त्यभिसंविशन्ति तद्दिजिज्ञासस्व । तद्बह्मेंति । 
>-तैति० ३-१. ॥ 
३--आसीदिदं तमोभूतमप्रशातमलक्ष णम्‌ । 
अप्रतक्‍्यमविज्ञयं प्रसुप्तमिव सव्बंतः ॥ १-५ ॥ 
ततस्स्वयंभूम॑गवानव्यक्तो व्यज्जयन्निदम्‌ । 
महाभूतादिवृत्तौजाः प्रादुरासीत्तमोनुदः || १-६ | 
इमिध्याय शरीरात्सात्‌ सिसक्तुविविधाः प्रजाः | 
अप एव ससर्जादी तासु बीजमवासजत्‌ ॥ १-८ ॥ 
तदर्डममवरद्धैमं सहस््नांशुसमप्रभम्‌ | 
तस्मिञ्ञज्ञे स्वयं ब्रह्मा सब्वेल्लोकपितामहः ॥ १-६ ॥ 
-मनुस्झति । 
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इस प्रकार के विश्वास में भगवान्‌ महावीर को तीन भूलें जान पड़ीं -- 

(१) कृतकृत्य ईश्वर का बिना प्रयोजन सृष्टि में हस्तक्षेप करना । 

(२) आत्म-स्वातंत्य का दब्म जाना | 

(३) कर्म की शक्ति का अज्ञान | 

इन भूलों को दूर करने के लिए. व यथाथ वस्तुस्थिति बताने के लिए 
भगवान्‌ महावीर ने बड़ी शान्ति व गम्भीरतापू्वक कमंवाद का उपदेश दिया | 

२--यद्यपि उस समय बौद्ध धर्म भी प्रचलित था, परन्तु उसमें भी 
ईश्वर कत्तत्व का निषेध था। बुद्ध का उद्देश्य मुख्यतया हिंसा को रोक, 
समभाव फैलाने का था। उनकी तत्त्व-प्रतिपादन सरणी भी तत्कालीन उस 
उद्देश्य के अनुरूप ही थी। बुद्ध भगवान्‌ स्वयं, 'कर्म और उसका *विपाक मानते 
थे, लेकिन उनके सिद्धान्तमें क्षणिकवाद को स्थान था। इसलिए भगवान महावीर 
के कर्मवाद के उपदेश का एक यह भी गूड़ साध्य था कि यदि आत्मा को क्षणिक 
मात्र नाम लिया जाए तो कम-विपाक की किसी तरह उपपत्ति हो नहीं सकती । 
स्वकृत कर्म का भोग और परकृत्त कर्म के भोग का अभाव तभी घट सकता है, 
जब कि आत्मा को न तो एकान्त नित्य माना जाए और न एकान्त क्षणिक | 

२--आजकल्ल की तरह उस समय भी भूतात्मवादी मौजूद थे। वे भौतिक 
देह नष्ट होने के बाद कृतकर्म-भोगी पुनर्जन्मवान्‌ किसी स्थायी तत्त्व को नहीं मानते 
थे यह दृष्टि भगवान महावीर को बहुत संकुचित जान पड़ी । इसी से उसका 
निराकरण उन्होंने कमंवाद द्वारा किया । 


कम शास्र का परिचय 


यद्यपि वेदिक साहित्य तथा बौद्ध साहित्य में कर्म संत्न्धी विचार है, पर वह 
इतना अल्प है कि उसका कोई खास ग्रन्थ उस साहित्य में दृष्टि-गोचर नहीं 
होता । इसके विपरीत जेनदशन में कर्म-संबन्धी विचार सूक्ष्म, व्यवस्थित और 
अतिविस्तृत हैं । अतएवं उन विचारों का प्रतिपादक शास्त्र, जिसे 'कमंशास्त्र' या 
'कम-विषयक साहित्य! कहते हैं, उसने जेन-साहित्य के बहुत बड़े माग को रोक 
8 2 मय 
१. कम्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजा | 
कम्मनित्रंधना सत्ता रथस्साणीब यायतो || 
--सुत्तनिपात, वासेठसुत्त, ६१ । 


२. य॑ कम्मं करिस्सामि कल्याण वा पापक॑ वा तस्स दायादा भवतिस्सामि। 
-अंगुत्तरनिकाय | 
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रखा है। कम-शास्त्र को जेन-साहित्य का हृदय कहना चाहिए। यों तो अन्य 
विषयक जेन-प्रन्थों में भी कर्म की थोड़ी बहुत चर्चा पाई जाती है पर उसके 
स्वतंत्र ग्रन्थ भी अनेक हैं। भगवान्‌ महावोर ने कर्मवाद का उपदेश दिया। 
उसकी परम्परा अभी तक चली आती है, लेकिन सम्प्रदाय-भेद, सडुलना 
ओर भाषा की दृष्टि से उसमें कुछु परिवर्तन अवश्य हो गया है । 


१. सम्प्रदाय-भेद-- भगवान्‌ महावीर का शासन श्वेताम्बर और दिगम्बर इन 
दो शाखाओं में विभक्त हुआ । उस समय कमंशासत्र भी विभाजित सा हो गया । 
सम्प्रदाय भेद की नींव, ऐसे वज्र-लेप भेद पर पड़ी है कि जिससे अपने पितामह 
भगवान्‌ महावीर के उपदिष्ट कमं-तत्व पर, मिलकर विचार करने का पुण्य 
अवसर, दोनों सम्प्रदाय के विद्वानों को कभी प्रात्त नहीं हुआ । इसका फल यह 
हुआ कि मूल विषय में कुछ मतभेद न होने पर भी कुछ पारिभाषिक शब्दों में, 
उनकी व्याख्याओं में और कहीं-कहीं तात्यय में थोड़ा बहुत भेद हो गया, जिसका 
कुछ नमूना पाठक परिशिष्ट में देख सकेंगे--देखों, प्रथम कमंग्रन्थ का परिशिष्ट । 

२. संकलना-- भगवान्‌ महावीर के समय से अन्न तक में कमशास्त्रकी जो 
उत्तरोत्तर संकलना होती आई है, उसके स्थूल् दृष्टि से तीन विभाग बतलाये जा 
सकते हैं । 

( क ) पूर्वात्मक कर्म शास््र-- यह भाग सत्रसे बड़ा और सबसे पहला 
है| क्‍योंकि इसका अस्तित्व तब तक माना जाता है, जब्र तक कि पूर्व-विद्या 
विच्छिन्न नहीं हुई थी | भगवान्‌ महावीर के बाद करीत्र ६०० या १००० वर्ष तक 
क्रमिक-हास-रूप से पूर्व विद्या वर्तमान रही | चौदह में से आठवाँ पूर्व, जिसका 
नाम कर्मप्रवाद? है वह तो मुख्यतया कम-विषयक ही था, परन्तु इसके अति- 
रिक्त दूसरा पूर्व, जिसका नाम 'अग्नायणीय? है, उसमें भी कर्म तत्त्व के विचार 
का एक 'कमंप्राभ्नत' नामक भाग था । इस समय श्रेताम्बर या दिगम्बर के 
साहित्य में पूर्वात्मक कर्मशास्र का मूल अंश वतंमान नहीं हैं | 


/॥/7 


 खव ) पूजे से उद्घृत यानी आकररूप कमशाख्र-- यह विभाग, पहले 
विभाग से बहुत छोटा है तथापि वर्तमान अभ्यासियों के लिए वह इतना बड़ा है 
कि उसे आकर कर्मशासत्र कहना पड़ता है। यह भाग, साज्षात्‌ पूव से उद्घृत है 
ऐसा उल्लेख श्रवेताम्बर, दिगम्बर दोनों के अन्थों में पाया जाता है | पूर्व में से 
उद्धृत किये गए क्मशास्त्र का अंश, दोनों सम्प्रदाय में श्रमी वर्तमान है। उद्धार 
के समय संप्रदाय भेद रूढ़ हो जाने के कारण उद्धृत अंश, दोनों सम्प्रदायों में 
कुछ भिन्न-भिन्न नाम से प्रसिद्ध हैं। श्वेताम्बर सम्प्रदाय में १ कर्मप्रकृति, २ शतक, 
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३ पञ्मसंग्रह और ४ ससतिका ये चार ग्रंथ और दिगम्बर सम्प्रदाय में १ महाक्म- 
प्रकृतिप्राभत तथा २ कषायप्राम्त ये दो ग्रन्थ पूर्वोद्धृत माने जाते हैं । 

( ग ) प्राकशिक कमंशासत्र--यह विभाग, तीसरी संकल्लना का फल्न हे 
इसमें कर्म-विषयक छोटे-बड़े अनेक प्रकरण ग्रन्थ सम्मिलित हैं। इन्हीं प्रकरण 
ग्रन्थों का अध्ययन-अध्यापन इस समय विशेषतया प्रचल्षित है। इन प्रकरणों को 
पढ़ने के बाद मेघावी अभ्यासी आकर ग्रन्थों को पढ़ते हैं। आकर अम्रन्थों' में 
प्रवेश करने के लिए पहले प्राकरशिक विभाग का अवल्लोकन करना जरूरी है । 
यह प्राकरणिक कर्मशास्त्र का विभाग, विक्रम की आठवीं-नववीं शताब्दी से लेकर 
सोलहवीं-सत्रहवीं शताब्दी तक में निर्मित व पल्नवित हुआ है | 

३. भाषा- भाषा-दृष्टि से कर्मशास्त्र को तीन हिस्सों में विभाजित कर 
सकते हें---( क ) प्राकृत भाषा में, ( ख ) संस्कृत भाषा में ओर ( ग ) प्रचल्ित 
प्रादेशिक भाषाओं में । 

( क ) प्राकृत--पूर्वांल्सक और पूर्वोद्घृत कर्मशास्त्र, इसी भाषा में बने 
है। प्राकरणिक कमशास्त्र का भी बहुत बड़ा भाग प्राकृत भाषा ही में रचा हुआ 
मिलता है। मूल अन्थों के अतिरिक्त उनके ऊपर टीका-टिप्पणी भी प्राकृत 
भाषाओं में हैं । 

( ख ) संस्क्ृत--पुराने समय में जो कमशास्त्र बना है वह सब प्राकृत 
ही में है, किन्तु पीछे से संस्कृत भाषा में भी कर्मशास्त्र की रचना होने लगी। 
बहुत कर संस्कृत भाषा में कर्मशास्त्र पर यीका-टिप्पण आदि ही लिखे गए हैं, पर 
कुछ मूल प्राकरशिक कमशास्त्र दोनों सम्प्रदाय में ऐसे भी हैं जो संस्कत भाषा में 
रच हुए है | 

( ग ) प्रचलित प्रादेशिक भाषाएँ-- इनमें मुख्यतया कर्णावकी, गुजराती 
ओर राजस्थानी-हिन्दी, तीन भाषाओं का समावेश है। इन भाषाओं में मौलिक 
ग्रन्थ नाम मात्र के हैं। इनका उपयोग, मुख्यतया मूल तथा टीका के अनुवाद 
करने ही म॑ं किया गया है। विशेषकर इन प्रादेशिक भाषाओं में वही टीका-टिप्पण- 
अनुवाद आदि हू जो प्राकरशणिक कमशास्त्र-विभाग पर लिखे हुए हैं। कर्णांय्की 
ओर हिन्दी माप्रा का आश्रय दिगम्बर साहित्य ने लिया है और गुजराती भाषा 
श्वताम्वरीय साहित्य मे उपयुक्त हुइ हैं । 

आगे चलकर 'वेताम्बरीय कर्म विषयक ग्रंथ, ओर 'दिगम्बरीय कमविषयक 
ग्रन्थ शीषक दो कोष्ठक दिये जाते हैं, जिनमें उन कमविषयक्र भ्रन्थों का संक्षिप्त 
विवरण है जो श्वेताम्बरीय तथा दिगम्बरीय साहित्य में अभी वतंमान हैं या 
जिनका पता चला है--देखो, कोष्ठक के लिए, प्रथम कमंग्रन्थ । 
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कम शास्त्र में शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि पर विचार 


शरीर, जिन तत्त्वों से बनता है वे तत्त्व, शरीर के सूक्ष्म स्थूल आदि प्रकार, 
उसकी रचना, उसका वृद्धि-क्रम, हास-क्रम आदि अनेक अंशों को लेकर शरीर 
का विचार, शरीर-शास्त्र में किया जाता है। इसी से उस शास्त्र का वास्तविक 
गौरव है। वह गौरव कमशास्त्र को भी प्रास है। क्योंकि उसमें भी प्रसंगवश 
ऐसी अनेक बातों का वर्णन किया गया है जो कि शरीर से संबन्ध रखती हैं । 
शरीर-संत्रन्धी ये बातें पुरातन पद्धति से कही हुई हैं सही, परन्तु इससे उनका 
महत्व कम नहीं। क्योंकि समी वर्णन सदा नए नहीं रहते । आज जो विषय 
नया दिखाई देता है वही थोड़े दिनों के बाद पुराना हो जाएगा । वस्तुतः काल के 
जीतने से किसी में पुरानापन नहीं आता । पुरानापन आता है उसका विचार न 
करने से | सामयिक पद्धति से विचार करने पर पुरातन शोधों में भी नवीनता सी 
आ जाती हे । इसलिए अतिपुरातन कमशास्त्र में भी शरीर की बनावट, उसके 
प्रकार, उसकी मजबूती ओर उसके कारणभूत तत्वों पर जो कुछ थोड़े बहुत 
विचार पाए जाते हैं, वह उस शास्त्र की यथार्थ महत्ता का चिह्न है । 

इसी प्रकार कमशास्त्र में भाषा के संबन्ध में तथा इन्द्रियों के संबन्ध में 
भी मनोरंजक व विचारणीय चर्चा मित्रती है । भाषा किस तत्त्व से वनती हे ! 
उसके बनने में कितना समय लगता है? उसकी रचना के लिए. अपनी वीय्य- 
शक्ति का प्रयोग आत्मा किस तरह और किस साधन के द्वारा करता है! भाषा 
की सत्यता-असत्यता का आधार क्या है? कौन-कौन प्राणी भाषा बोल सकते हैं! 
किस-किस जाति के प्राणी में, किस-किस प्रकार की भाषा बोलने की शक्ति है १ 
इत्यादि अनेक प्रश्न, भाषा से संबन्ध रखते हैं | उनका महत्वपूर्ण व गम्भीर 
विचार, कम शास्त्र में विशद्‌ रीति से किया हुआ मिलता है । 

इसी प्रकार इन्द्रियां कितनी हैं? केसी हैं ? उनके कैसे-कैसे भेद तथा कैसी- 
कैसी शक्तियाँ हैं? किस-किस प्राणी को कितनी-कितनी इन्द्रियाँ प्राप्त हैं ? बाह्य 
ओर आभ्यन्तरिक इच्द्रियों का आपस में क्‍या संत्रन्ध है? उनका कैसा-कैसा 
आकार है ? इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्रियों से संतन्‍्ध रखनेवाले विचार कर्म- 
शास्त्र में पाये जाते हैं। 

यह ठीक है कि ये सब विचार उसमें संकलना-बद्ध नहीं मिलते, परन्तु ध्यान 
में रहे कि उस शास्त्र का मुख्य प्रतिपाद्य अंश ओर ही है। उसी के वर्णन में 
शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि का विचार प्रसंगवश करना पड़ता है| इसलिए जेंसी 
संकलना चाहिए वैसी न भी हो, तथापि इससे कर्मशास्त्र की कुछ छटि सिद्ध नहीं 


कक 
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होती; बल्कि उसको तो अनेक शास्त्रों के विषयों की चर्चा करने का गौरव ही 
आप्त है। 
कमंशाख्र अध्यात्मशाख्तर हैं 


अध्यात्म-शास्त्र का उद्देश्य, आत्मा-सम्बन्धी विषयों पर विचार करना हे । 
अतएव उसको आत्मा के पारमार्थिक स्वरूप का निरूपण करने के पहले उसके 
व्यावहारिक स्वरूप का भी कथन करना पड़ता है। ऐसा न करने से यह प्रश्न 
सहज ही म॑ उठता है कि मनुष्य, पशु-पक्ती, सुखी-दुःखी आदि आत्मा की दृश्य- 
मान अवस्थाओं का स्वरूप, ठीक-ठीक जाने बिना उसके पार का स्वरूप जानने 
की योग्यता, दृष्टि को कैसे प्राप्त हो सकती है ? इसके सिवाय यह भी प्रश्न होता है 
कि दृश्यमान वर्तमान अवस्थाएँ ही आत्मा का स्वभाव क्‍यों नहीं है ? इसलिए 
अध्यात्म-शास्त्र को आवश्यक है कि वह पहले, आत्मा के दृश्यमान स्वरूप की 
उपपत्ति दिखाकर आगे बढ़े | यही काम कमशास्त्र ने किया है। वह दृश्यमान 
सब अवस्थाओं को कर्म-जन्य बतला कर उनसे आत्मा के स्वभाव की जुदाई की 
सचना करता है। इस दृष्टि से कर्मशात्र, अध्यात्म-शास्त्र का ही एक अंश है। 
यदि अध्यात्म-शास्त्र का उद्दश्य, आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन करना ही 
माना जाए तब भी कर्मशास्त्र को उसका प्रथम सोपान मानना ही पड़ता है। 
इसका कारण यह है कि जब तक अनुमव में आनेवाली वर्तमान अवस्थाओं के 
साथ आत्मा के संबन्ध का सच्चा खुलासा न हो तब तक दृष्टि, आगे केसे बढ़ 
सकती है ? जब यह ज्ञात हो जाता है कि ऊपर के सब रूप, मायिक या वेभाविक 
हैं तब स्वयमेव जिज्ञासा होती है कि आत्मा का सच्चा स्वरूप क्या है? उसी समय 
आत्मा के केवल शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन साथक होता है। परमात्मा के साथ 
आत्मा का संबन्ध दिखाना यह भी अध्यात्मशास्त्र का विषय है। इस संबन्ध में 
उपनिषदों में या गीता में जेंसे विचार पाये जाते हैं वेंसे ही कमशास््र में भी । 
कर्मशास्त्र कहता है कि आत्मा वहीं परमात्मा--जीव ही ईश्वर है। आत्मा का 
परमात्मा में मिल्ल जाना, इसका मतलब यह है कि आत्मा का अपने कर्मावृत 
परमात्मभाव को व्यक्त करके परमात्मरूप हो जाना । जीव परमात्मा का अंश है 
इसका मतलब कर्मशास्त्र की दृष्टि से यह है कि जीव में जितनी ज्ञान-कला व्यक्त 
है, वह परिपूण, परन्तु अब्यक्त ( आइत ) चेतना-चन्द्रिका का एक अंश मात्र 
है। कर्म का आवरण हट जाने से चेतना परिपूण रूप में प्रकट होती है । उसी 
को ईश्वरभाव या ईश्वरत्व की प्राप्ति समकना चाहिए | 
धन, शरीर आदि बाह्य विभूतियों में आत्म-बुद्धि करना, श्रर्थात्‌ जड़ में 
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अहंत्व करना, बाह्य दृष्टि है। इस अमेंद-भ्रम को बहिरात्ममाव सिद्ध करके उसे 
छोड़ने की शिक्षा, कर्म-शास्त्र देता है | जिनके संस्कार केवल बहिरात्ममावमय हो 
गए. है उन्हें कर्म-शासत्र का उपदेश भले ही रुचिकर न हो, परन्तु इससे उसकी 
सच्चाई में कुछ भी अन्तर नहीं पड़ सकता । 

शरीर और आत्मा के अमेद भ्रम को दूर करा कर, उस के भेद-ज्ञान को 
( विवेक-ख्याति को ) कर्म-शात्त्र प्रकयता है। इसी समय से अन्तहंष्टि खुलती 
है| अन्तदृष्टि के द्वारा अपने में वर्तमान परमात्म-भाव देखा जाता है। परमात्म- 
भाव को देखकर उसे पृणुतया अनुमव में लाना, यह जीव का शिव ( ब्रह्म ) 
होना है। इसी ब्रह्म-माव को व्यक्त कराने का काम कुछ और दंग से ही कर्म- 
शास्त्र ने अपने पर ले रखा है। क्योंकि वह अमेद-श्रम से भेद ज्ञान की तरफ 
भऊुकाकर, फिर स्वाभाविक अभेदध्यान की उच्च भमिका की ओर आत्मा को 
खींचता है । बस उसका कतंव्य-क्षेत्र उतना ही है । साथ ही योग-शास्त्र के मुख्य 
प्रतिपाद्य अंश का वर्णन भी उसमें मित्र जाता है। इसलिए यह स्पष्ट है कि 
कर्मशासत्र, अनेक अ्रकार के आध्यात्मिक शास्त्रीय विचारों की खान है। वही 
उसका महत््व हे । बहुत लोगों को प्रकृत्तियों की गिनती, संख्या की बहुलता 
आदि से उस पर रुचि नहीं होती, परन्तु इसमें कर्मशास्त्र का क्या दोष ? गणित, 
पदाथविज्ञान आदि गृढ़ व रस-पूर्ण विषयों पर स्थूलदरशीं लोगों की दृष्टि नहीं 
जमती ओर उन्हें रस नहीं आता, इसमें उन विषयों का क्‍या दोष ? दोष है सम- 
भने वालों की बुद्धि का। किसी भी विषय के अमभ्यासी को उस विषय में रस 
तभी आता हे जत्र कि वह उसमें तल्न तक उतर जाए । 

विषय-प्रवेश 

कम-शासत्र जानने की चाह रखनेवालों को आवश्यक है कि वे “कर्म” शब्द 
का अथ, भिन्‍न-भिन्‍न शास्त्रों में प्रयोग किये गए. उसके पर्याव शब्द, कर्म का 
स्वरूप, आदि निम्न विषयों से परिचित हो जाएँ तथा आत्म-तत्त्व स्वतन्त्र है. यह 
भी जान लें | 
१५--कम शब्द के अथ 

कर्म' शब्द लोक-व्यवद्दार और शाख्तर दोनों में प्रसिद्ध है । उसके अनेक 
अथ होते है | साधारण लोग अपने व्यवह्र में काम, घँवे या व्यवसाय के. 
मतल्त्र से 'कर्म' शब्द का प्रयोग करते हूँ। शास्त्र में उसकी एक गति नहीं है। 
खाना, पीना, चलना, काँपना आदि किसी भी हल-चल के लिए-चादे बह जीव 
की हो या जड़ की-कर्म शब्द का प्रयोग किया जाता है। 
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कर्मकारडी मीमांसक, यज्ञ याग-आदि क्रिया-कल्लाप-अर्थ में; स्मार्ते विद्वान , 
ब्राह्ण आदि चार वर्णों और ब्रह्मचय्य आदि चार आश्रमों के नियत कर्मरूप अथ 
में; पौराणिक लोग, व्रत नियम आदि धार्मिक क्रियाओं के अर्थ में; वेयाकरण 
लोग, कर्त्ता जिसको अपनी क्रिया के द्वारा पाना चाहता है उस अ्रथ में-अर्थात्‌ 
जिस पर कर्ता के व्यापार का फल गिरता है उस अर्थ में; ओर नैयायिक लोग 
उत्ज्लेपण आदि पाँच सांकेतिक कर्मों में कर्म शब्द का व्यवहार करते हैं । परन्तु 
जैन शास्त्र में कर्म शब्द से दो अर्थ लिये जाते हैं । पहला राग-द्वेषात्मक 
परिणाम, जिसे कष्राय ( भाव कर्म ) कहते हैं और दूसरा कार्मण जाति के 
पुद्गल विशेष, जो कषाय के निमित्त से आत्मा के साथ चिपके हुए होते हैं और 
द्रव्य कर्म कहलाते हैं । 
२--कर्म शब्द के कुछ पर्याय 

जैन दर्शन में जिस अर्थ के लिए कर्म शब्द प्रयुक्त होता है उस अथ के 
अथवा उससे कुछ मिलते-जुलते अर्थ के लिए जेनेतर दशनों में ये शब्द मिलते 
हैं-माया, अविद्या, प्रकृति, अपूर्व, वासना, आशय, धर्माधमे, अदृष्ट, संस्कार, 
देव, भाग्य आदि | 

माया, अविद्या, प्रकृति ये तीन शब्द वेदान्त दशन में पाए, जाते हैं। इनका 
मूल अर्थ करीब-करीब वही है, जिसे जेन-दशन में माव-कम कहते हैं । “पूर्व 
शब्द मीमांसा दशन में मिलता है। वासना” शब्द चोद्ध दशन में प्रसिद्ध हे, परन्तु 
योग दर्शन में भी उसका प्रयोग किया गया है। “आशय” शब्द विशेष कर योग 
तथा सांख्य दर्शन में मित्रता है । धर्मांधर्म, अद्ृष्ट ओर संस्कार, इन शब्दों का 
प्रयोग ओर दशनों में भी पाया जाता है, .परन्तु विशेषकर न्याय तथा वैशेषिक 
दशन में । देव, भाग्य, पुण्य-याप आदि कई ऐसे शब्द हैं जो सब दशनों के लिए 
साधारण से हैं। जितने दर्शन आत्मवादी हैं और पुन्जन्म मानते हैं उनको 
पनर्जन्म की सिद्धि--उपपत्ति के लिए कर्म मानना ही पड़ता है। चाहे उन दर्शनों 
की भिन्न-भिन्न प्रक्रियाओं के कारण या चेतन के स्वरूप में मतभेद होने के कारण 
कर्म का स्वरूप थोड़ा बहत जुदा-जुदा जान पड़े; परन्तु इततमें कोई सन्देह नहीं कि 
सभी आत्मवादियों ने माया आदि उपयु क्त किसी न किसी नाम से कम को 
अंगीकार किया ही है। 


३--कर्म का स्वरूप 


मिथ्यात्व, कषाय आदि कारणों से जीव के द्वारा जो किया जाता है वही 
“कर्म' कहलाता है | कर्म का यह लक्षण उपयुक्त भावकर्म व द्रव्यकर्म दोनों में 


श्र 
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घटित होता है, क्योंकि भावकर्म आत्मा का या जीव का-वैभाविक परिणाम है, 
इससे उसका उपादान रूप कर्त्ता, जीव हो है ओर द्रव्यकर्म, जो कि कार्मण-जाति 
के सूक्ष्म पुदुगलों का विकार है उसका भी कर्त्ता, निमिचरूप से जीव ही है | भाव- 
कर्म के होने में द्रव्यकर्म निमित्त हे ओर द्रव्यकर्म मं भावकर्म निमित्त | इस प्रकार 
उन दोनों का आपस में बीजाइ-कुर की तरह कार्य-कारण भाव संबन्ध है | 


४--पुण्य-पाप की कसो<ी 


साधारण लोग कहा करते हैं कि दान, पूजन, सेवा आदि क्रियाओं 
के करने से शुभ कर्म का ( पुण्य का ) बन्ध होता है ओर किसी को कष्ट 
पहुँचाने, इच्छा-विरुद्ध काम करने आदि से अशुम कम का ( पाप का ) बन्च 
होता है। परन्तु पुण्य-पाप का निर्णय करने की मुख्य कसौटी यह नहीं है। 
क्योंकि किसी को कष्ट पहुँचाता हुआ ओर दूसरे की इच्छा-विरुद्ध काम करता हुआ 
भी मनुष्य, पुण्य उपाजन कर सकता है। इसी तरह दान-पूजन आदि करने 
वाला भी पुण्य-उपाजन न कर, कभी-कमी पाप बांध लेता है। एक परोपकारी 
चिकित्सक, जब किसी पर शस्त्र-क्रिया करता है तब उस मरीज को कष्ट अवश्य 
होता है, हितैषी माता-पिता नासमक लड़के को जब्॒ उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पढ़ाने के लिए यत्न करते हैं तब उस बालक को दुःख सा मालूम पड़ता है; पर 
इतने ही से न तो वह चिकित्सक अनुचित काम करने वाला माना जाता है और 
न हितैषी माता-पिता ही दोषी समझे जाते हैं। इसके विपरीत जब कोई, भोले 
लोगों को ठगने के इरादे से या और किसी तुच्छु आशय से दान पूजन आदि 
क्रियाओं को करता है तब वह पुण्य के बदले पाप बाँधता है। अतएव पुरुय- 
बनन्‍्ध या पाप-बन्ध की सच्ची कसौटी केवल ऊपर की किया नहीं है, किन्तु उसकी 
यथार्थ कसौटी कर्त्ता का आशय ही है। अच्छे आशय से जो काम किया जाता 
है वह पुण्य का निमित्त और बुरे अभिप्राय से जो काम किया जाता है वह पाप 
का निमित्त होता है। यह पुस्य-याप की कसोटी सब्र को एक सी सम्मत है। 
क्योंकि यह सिद्धान्त सव-मान्य है कि-- 

धयाहशी भावना यस्य, सिद्धिभंवति ताइशी |! 


५--सच्ची निर्लेपता 


साधारण लोग यह समभ बैठते हैं -कि अमुक काम न करने से अपने को 
पु्य-पाप का लेप न लगेगा । इससे वे उस काम को तो छोड़ देते हैं, पर बहुधा 
उनकी मानसिक क्रिया नहीं छूटती । इससे वे इच्छा रहने पर भी पुण्य-पाप के 


श्र 
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लेप से अपने को मुक्त नहीं कर सकते। अतएव विचारना चाहिए कि सच्ची 
निल्लेपता क्या है ? लेप ( बन्ध ), मानसिक क्ञोम को अर्थात्‌ कषाय को कहते हैं। 
यदि कषाय नहीं है तो ऊपर की कोई भी क्रिया आत्मा को बन्धन में रखने के 
लिए समर्थ नहीं है। इससे उल्लण यदि कषाय का वेग भीतर वतमान है तो 
ऊपर से हज़ार यत्न करने पर भी कोई अपने को बन्धन से छुड़ा नहीं सकता । 
कषाय-रहित वीतराग सव जगह जल में कमल की तरह निलेंप रहते हैं पर 
कपायवान आत्मा योग का स्वाँग रचकर भी तिल भर शुद्धि नहीं कर सकता । 
इसीसे यह कहा जाता है कि आसक्ति छोड़कर जो काम किया जाता है वह 
बन्धक नहीं होता । मतलब सच्ची निरलेंपता मानसिक ज्ञोभ के त्याम में है । 
यही शिक्षा कर्म-शास्त्र से मिलती हे और यही बात अन्यत्र भी कही हुई है:-- 
“धमसन एव मनुष्याणां कारण बन्धमोक्षयों: । 
बन्धाय विषया इसंगि मोछ्षे निविषयं स्मृतम्‌ | 
“-मैत्युपनिषद्‌ 

६--कमे का अनादित्व 

विचारवान मनुष्य के दिल में प्रश्न होता है कि कम सादि है या अनादि ? 
इसके उत्तर में जेन दशन का कहना है कि कम, व्यक्ति की अपेज्ञा से सादि 
और प्रवाह की अपेक्षा से अनादि है। यह सबका अनुभव है कि प्राणी सोते- 
जागते, उठते-बेठते, चलते-फिर्ते किसी न किसी तरह की हलचल किया ही करता 
है। हलचल का होना ही कर्म-बन्ध की जड़ है। इससे यह सिद्ध है कि कमे, 
व्यक्तिशः आदि वाले ही हैं। किन्तु कर्म का प्रवाह कब से चला ? इसे कोई 
बतला नहीं सकता। भविष्यत्‌ के समान भूतकाल की गहराई अनन्त है | अनन्त 
का बणन अनादि या अनन्त शब्द के सिवाय ओर किसी तरह से होना ग्रसम्भव 
है | इसलिए कर्म के प्रवाह को अनादि कहे त्रिना दूसरी गति हो नहीं है । कुछ 
लोग अनाठित्व की अस्पष्ट व्याख्या की उल्लकन से प्रबड़ा कर कर्म प्रवाह को 
सादि बतलाने लग जाते हैं, पर वे अपनी बुद्धि की अस्थिरता से कल्पित दोष 
की आशंका करके, उसे दूर करने के प्रयत्न में एक बड़े ढोष का स्वीकार कर लेते 
हैं। वह यह कि कर्म प्रवाह यदि आदिमान है तो जीव पहले ही अत्यन्त शुद्ध- 
बुद्ध होना चाहिए, फिर उसे लिप्त होने का वया कारण ? और यदि सवंथा शुद्ध- 
बुद्ध जीव भी लिप्त हो जाता है तो मुक्त हुए जीव भी कर्म-लिस होंगे; ऐसी दशा 
में मुक्ति को सोया हुआ संसार ही कहना चाहिए.। कर्म प्रवाह के अनादित्व को 
और मुक्त जीव के फिर से संसार में न लौटने को सब्र प्रतिष्ठित दशन मानते 


है; बैसे-- 
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न कर्माडविभागादिति चेन्नाइनादित्वात्‌ ॥ ३५॥ 
उपपच्मतें चाप्युपलम्यते ये ॥ २६ ॥ 
--अरह्मसूत्र अ० २ पा० १ 


अनावृत्तिः शब्दादनावृत्ति: शब्दात्‌ || २२ ॥| 
+-्रें« रू 22 है ड पा० १५ 


७--कर्भ बन्ध का कारश 


जैन दशन में कर्मवन्ध के मिथ्यात्व, अविरति, कषाय और योग ये चार 
कारण बतलाये गए. हैं। इनका संक्षेप पिछले दो ( कषाय ओर योग ) कारणों 
में किया हुआ भी मिलता है | अधिक संक्षेप करके कहा जाय तो यह कह सकते 
हैं कि कपाय ही कमंबन्ध का कारण है। यों तो कषराय के विकार के अनेक 
प्रकार हैं पर, उन सबका संक्षेप में वर्गीकरण करके आध्यात्मिक विद्वानों ने उस 
के राग, देष दो ही प्रकार किये हैं । कोई भी मानसिक विकार हो, या तो वह राग 
( आसक्ति ) रूप या द्वेष (ताप ) रूप है। यह भी अनुभव सिद्ध है कि 
साधारण प्राणियों की प्रवृत्ति, चाहे वह ऊपर से कैसी ही क्‍यों न दीख पड़े, पर 
यह या तो रागमूलक या देषमृलक होती है । ऐसी प्रवृति ही विविष वासनाओं 
का कारण होती है| प्राणी जान सके या नहीं, पर उसकी वासनात्मक सूक्ष्म सृष्टि 
का कारण, उसके राग और द्वेष ही होते हैं। मकड़ी, अपनी ही प्रवृत्ति से 
अपने किये हुए जाल में फँसती है। जीव भी कर्म के जाले को अपनी ही 
बे-समभी से रच लेता है। अज्ञान, मिथ्या-ज्ञान आदि जो कर्म के कारण कह्टे 
जाते हैं सो भी राग-द्वेघ के संत्रन्ध ही से। राग की या द्वेष की मात्रा बढ़ी कि 
ज्ञान, विपरीत रूप में बदलने लगा | इससे शब्द भेद होने पर भी कर्मचन्ध के 
कारण के संतनन्‍्त में अ्रन्य आस्तिक दर्शनों के साथ, जेन दर्शन का कोई मतमेद 
नहीं | नेंगायिक तथा वैशेपिक दशन में मिथ्याज्ञान को, योगदशन में प्रकृति- 
पुरुष के अमेद ज्ञान को ओर वदान्त आठि में अविद्या को तथा जेंनदर्शन में 
मिथ्यात्व॒ को कर्म का कारण चतलाया है, परन्तु यह बात ध्यान में रखनी चाहिए 
कि किसी को भी कर्म का कारण क्‍यों न कहा जाय, पर यदि उसमे कर्म की 
बन्धकता ( कर्म लेप पेदा करने की शक्ति ) है तो वह राग-द्वेप के संबन्ध ही से । 
राग-द्वेष की न्यूनता या अभाव होते ही अज्ञानपन ( मिथ्यात्व ) कम होता या नष्ट 
हो जाता है। महाभारत शान्तिपव के 'कमंणा वध्यते जन्तु/ इस कथन में भी 
कर्म शब्द का मतलब राग-दष ही से है | ह 
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- झ--कर्म से छूटने के उपाय 


अनत्र यह विचार करना जरूरी है कि कर्मपटल से आहत अपने परमात्मभाव 
को जो प्रगट करना चाहते हैं उनके लिए, किन-किन साधनों की अपेच्ता है । 

जेन शास्त्र में परम पुरुषार्थ--भोक्ष--पाने के तीन साधन बतलाये हुए 
हैं--( १) सम्यगदर्शन, ( २) सम्यगृज्ञान और (३ ) सम्यगचारित्र । कहीं- 
कहीं ज्ञान और क्रिया, दो को ही मोक्ष का साधन कहा है। ऐसे स्थल में दर्शन 
को जश्ञानस्वरूप--शान का विशेष--समभ कर उस से जुदा नहीं गिनते । परन्तु 

यह प्रश्न होता है कि वैदिक दर्शनों में कम, ज्ञान, योग और भक्ति इन चारों को 

मोक्ष का साधन माना हे फिर जेनदर्शन में तीन या दो ही साधन क्‍यों कद्दे गए ! 
इसका समाधान इस ग्रकार है कि जेंनदर्शन में जिस सम्यकचारित्र को सम्यक्‌ 
क्रिया कद्ा है उसमें कर्म और योग दोनों मार्गों का समावेश हो जाता है । 
क्योंकि सम्यकचारित्र में मनोनिग्रह, इन्द्रिय-जय, चित्त-शुद्धि, समभाव और उनके 
लिए, किये जानेवाले उपायों का समावेश होता है। मनोनिग्नह, इन्द्रिय-जय 
आदि सात्तिक यज्ञ ही कर्ममा्ग है और चित्त-शुद्धि तथा उसके लिए की जाने 
वाली सत्पवृत्ति ही योग मार्ग है। इस तरह कर्ममाग और योगमाग का मिश्रण 
ही सम्यकचारित्र है। सम्यगृदर्शन ही भक्ति माग है, क्योंकि भक्ति में श्रद्धा का 
अंश प्रधान है और सम्यगूदर्शन भी श्रद्धा रूप ही है। सम्यगज्ञान ही ज्ञानमाग 
है। इस प्रकार जेन दर्शन में बतलाये हुए मोक्ष के तीन साधन श्रन्य दर्शनों के 
सत्र साधनों का समुतय हैं | 


६-आप्मा स्वतंत्र तत्त्व हे 


कर्म के संबन्ध भें ऊपर जो कुछु कद्य गया है उसकी ठीक-ठीक संगति तभी 
हो सकती है जब कि आत्मा को जड़ से अलग तत्व माना जाय । आत्मा का 
स्वतन्त्र अस्तित्व नीचे लिखे सात प्रमाणों से जाना जा सकता है-- 

( क ) स्वसंवेदनरूप साधक प्रमाण, (ख ) बाधक प्रमाण का अभाव, 
(ग ) निषेध से निषेघ-कर्ता की सिद्धि, (घ) तक, ( ड ) शास्त्र व महात्माओं 
का प्रामाण्य, , च ) आधुनिक विद्वानों की सम्मति और ( छु ) पुनजन्म । 

( क ) स्वसंवेदनरूप साधक प्रमाण- यद्यपि सभी देहधारी अशान के 
आवरण से न्यूनाधिक रूप में घिरे हुए. हैं और इससे वे अपने ही अस्तित्व का 
संदेह करते हैं. तथापि जिस समय उनकी बुद्धि थोड़ी सी भी स्थिर हो जाती है 
उस समय उनको यह स्फ्रणा होती है कि में हूँ?। यह स्फुरणा कभी नहीं 
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होती कि 'ं नहीं हूँ” । इससे उलया यह भी निश्चय होता है कि "में नहीं हूँ” यह 
बात नहीं | इसी बात को श्री शंकराचार्य ने भी कहा है-- 
'तवों ह्यात्माउस्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति--बह्म ० भाष्य १-१-१ । 
इसी निश्चय को ही स्वसंवेदन ( आत्मनिश्चय ) कहते हैं। 

( ख ) बाधक प्रमाण का अभाव--ऐसा कोई प्रमाण नहीं ह॑ जो आत्मा 
के अस्तित्व का बाघ ( निषेध ) करता हो । इस पर यद्यपि यह शंका हो सकती है 
कि मन और इन्द्रियों के द्वारा आत्मा का ग्रहण न होना ही उसका बाघ है । 
परन्तु इसका समाधान सहज है। किसी विषय का बाधक प्रमाण वही माना 
जाता है जो उस विषय को जानने की शक्ति रखता हो और अन्य सब सामग्री 
मौजूद होने पर उसे ग्रहण कर न सके । उद्ाहरणार्थ--आँख, मिं्टी के घड़े को 
देख सकती है पर जिस समय प्रकाश, समीपता आदि सामग्री रहने पर भी वह 
मिट्टी के घड़े को न देखे, उस समय उसे उस विषय की बाघक समभना चाहिए। 

इन्द्रियाँ सभी भौतिक हैं | उनकी ग्रहणशक्ति बहुत परिमित है । वे भौतिक 
पदार्थों में से मी स्थूल, निकटवर्ता और नियत विषयों को ही ऊपर-ऊपर से जान 
सकती हैं । सूक्ष्म-दशक यन्त्र आदि साधनों की वही दशा है। वे अभी तक 
भौतिक प्रदेश में ही कार्यकारी सिद्ध हुए; हैं | इसलिए उनका अभौतिक-अमूत्तें- 
आत्मा को जान न सकना बाघ नहीं कहा जा सकता | मन, भौतिक होने पर भी 
इन्द्रियों का दास बन जाता है--एक के पीछे एक, इस तरह अनेक विषयों में 
बन्दरों के समान दौड़ लगाता फिरता है--तब्र उसमें राजस व तामस दृत्तियाँ 
पैदा होती हैं । सात्विक भाव प्रकट होने नहीं पाता । यही बात गीता ( अ-२ 
कलो० ६७ ) में भी कही हुई हैँ -- 

“इन्द्रियांणां हि चरतां यन्मनोइनुविधीयत ! 
तदस्य हरति प्रज्ञां वायुर्नावमिवाम्भसि ॥' 

इसलिए चंचल मन में आत्मा की स्फुरणा भी नहीं होती । यह देखी हुई 
बात है कि प्रतित्रिम्ब ग्रहण करने की शक्ति, जिस दपंण में वतेमान है वह भी 
जनत्र मल्िन हो जाता है तब उसमे किसी वस्तु का प्रतित्रिम्त्र व्यक्त नहीं होता | 
इससे यह बात सिद्ध है कि बाहरी विषयों में दोड़ लगाने वाले अस्थिर मन 
से आत्मा का ग्रहण न होना उसका बाघ नहीं, किन्तु मन को अशक्ति मात्र है । 

इस प्रकार विचार करने से यह प्रमाणित होता है कि मन, इन्द्रियाँ, सूक्ष्म-दर्शक- 
यन्त्र आदि सभी साधन भौतिक होने से आत्मा का निषेध करने की शक्ति नहीं रखते | 

(ग ) निषेध से निषेध-कर्त्ता की सिद्धि-- कुछ लोग यह कहते हैं कि 
हमें आत्मा का निश्चय नहीं होता, बल्कि कभी-कभी उसके अभाव की स्फुरणा 
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हो आती है; क्योंकि किसी समय मन में ऐसी कल्पना होने लगती है कि "में नहीं 
हूँ” इत्यादि | परन्तु उनको जानना चाहिए कि उनकी यह कल्पना ही आत्मा के 
अस्तित्व को सिद्ध करती है । क्योंकि यदि आत्मा ही न हो तो ऐसी कल्पना का 
प्रादुर्भाव केसे ? जो निषेध कर रहा हैं वह स्वयं ही आत्मा है। इस बात को 
श्रीशंकराचाय ने अपने ब्रह्मसूत्र के भाष्य में भो कहा है-- 
'य एवं ही निराकत्तों तदेव ही तस्य स्वरूपम्‌ ।” 
“अर, रपाशेअ. श सू . ७ 


( थे) तक- यह भी आत्मा के ख्तंत्र अस्तित्व की पुष्टि करता है । वह 
कहता है कि जगत्‌ में सभी पदार्थों का विरोधी कोई न कोई देखा जाता हैं। 
अन्धकार का विरोधी प्रकाश, उष्णुता का विरोधी शैत्य और सुख का विरोधी 
दुःख | इसा तरह जड़ पदाथ का विरोधी भी कोई तत्त्व होना चाहिए |" जो तत्त्व 
जड़ का विराधी है वही चेतन या आत्मा है । 

इस पर यह तक किया जा सकता है कि “जड़, चेतन ये दो ख्तंत्र विरोधी 
तत्व मानना उचित नहीं, परन्ठु किसी एक ही प्रकार के मूल पदाथ में जड़त्व व 
चेतनत्व दोनों शक्तियाँ मानना उचित है | जिस समय चेतनत्व शक्ति का विकास 
होने लगता है---उसकी व्यक्ति होती है--उस समय जड़त्व शक्ति का तिरोभाव 
रहता है। सभी चेतन शक्तिवाले प्राणी जड़ पदार्थ के विकास के ही परिणाम 
हैं। वे जड़ के अतिरिक्त अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखते, किन्तु जड़त्व शक्ति 
का तिरोभाव होने से जीवधारी रूप में दिखाई देते हैं! ऐसा ही मन्तव्य हेगल 
आदि अनेक पश्चिमीय विद्वानों का भी है। परन्तु उस प्रतिकूल तक का 
निवारण अ्रशक्य नहीं है। 

यह देखा जाता है कि किसी वस्तु में जब एक शक्ति का प्रादुर्भाव होता है 
तब उसमें दूसरी विरोधिनी शक्ति का तिरोमाव हो जाता है। परन्तु जो शक्ति 
तिरोहित हो जाती है वह सदा के लिए नहीं, किसी समय अनुकूल निमित्त मिलने 
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१ यह तक निर्मल या अप्रमाण नहीं, बल्कि इस पकार का तक शुद्ध बुद्धि 
का चिह्न है । भगवान्‌ बुद्ध को भी अपने पूर्व जन्म में--अर्थात्‌ सुमेघ नामक 
ब्राह्मण के जन्म में ऐसा ही तक हुआ था | यथा-- 

थयथा हि लोके दुक्खस्स पटिपक्खभूतं सु नाम अत्थि, एवं भवे सति 
तप्पटिपक्खेन विभवेना$पि मवितब्बं यथा च उर्हे सति तस्स वृपसमभूतं सीतंडपि 
अत्थि, एवं रागादीनं अग्गीनं वृूपसमेन निब्बानेनाइपि भवितवब्बं। 
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पर फिर भी उसका प्रादुर्भाव हो जाता है| इसी प्रकार जो शक्ति प्रादुभूत हुई 
होती है वह भी सदा के लिए नहीं । प्रतिकूल निमित्त मिलते ही उसका तिरोभाव 
हो जाता है। उदाहरणाथ पानी के अग़ुओं को लीजिए, वे गरमी पाते ही भापरूप 
में परिशत हो जाते हैं, फिर शैत्य आदि निमित्त मिलते ही पानीरूप में बरसते हैं 
ओर अधिक शीतत्व प्राप्त होने पर द्ववत्वरूप को छोड़ बफरूप में घनत्व को प्रात 
कर लेते हैं। 

इसी तरह यदि जड़त्व-चेतनत्व दोनों शक्तियों को किसी एक मूत्र तत््वगत 
मान लें, तो विकासवाद ही न ठहर सकेगा । क्‍योंकि चेतनत्व शक्ति के विकास 
के कारण जो आज चेतन ( प्राणी ) समझे जाते हैं वे ही सत्र जड़त्वशक्ति 
का विकास होने पर फिर जड़ हो जाएँगे | जो पाषराण आदि पदार्थ आज जड़रूप 
में दिखाई देते हैं वे कमी चेतन हो जाएँगे और चेतनरूप से दिखाई देनेवाले 
मनुष्य, पशु-पक्ती आदि प्राणी कभी जड़रूप भी हो जाएँगे। अ्रतणव एक-एक 
पदार्थ में जड़त्व और चेतनत्व दोनों विरोधिनी शक्तियों को न मानकर जड़ व 
चेतन दो स्वतंत्र तत््वों को ही मानना ठीक है । 

( डः ) शास्त्र व महात्माओं का प्रामाण्य--अनेक पुरातन शास्त्र भी 


हे 


आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व का प्रतिपादन करते हैं। जिन शाख्त्रकारों ने बड़ी 
शान्ति व गम्मीर्ता के साथ आत्मा के विधय में खोज की है, उनके शास्त्रगत 
अनुभव को यदि हम बिना ही अ्रनुभव किये चपलता से यों ही हँस दें तो, इसमें 
छुद्धता किसकी ? आजकल भी अनेक महात्मा ऐसे देखे जाते हैं कि जिन्होंने 
अपना जीवन पवित्रता पूवक आत्मा के विचार मे ही बिताया | उनके शुद्ध 
अनुमव को हम यदि अपने भ्रान्त अनुमव के बल पर न मानें तो इसमे न्यूनता 
हमारी ही है | पुरातन शास्त्र ओर वर्तमान अनुभवी महात्मा निः्सार्थ भाव से 
आत्मा के अस्तित्व को बतल्ा रहे है। 

( च ) आधुनिक वैज्ञानिकों की सम्मति-- आजकल लोग प्रत्येक विषय 
का खुल्लासा करने के लिए बहुधा वैज्ञानिक विद्वानों का विचार जानना चाहते 
हैं। यह ठीक है कि अनेक पश्चिमीय भोतिक-विज्ञान विशारद आत्मा को नहीं 
मानते या उसके विषय में संदिग्ध हैं। परन्तु ऐसे भी अनेक धुरन्धर वैज्ञानिक 
हैं कि जिन्होंने अपनी सारी आयु भौतिक खोज में बिताई है, पर उनकी दृष्टि 
भूतों से परे आत्मतत्व की ओर भी पहुँची हैं। उनमें से सर ऑलीवर लॉज 
ओर लॉ केलविन, इनका नाम वैज्ञानिक संसार में मशहूर है । ये दोनों विद्वान 
चेतन तत्त्व को जड़ से जुदा मानने के पक्ष में हैं | उन्होंने जड़वादियों की युक्तियों 
का खण्डन बड़ी सावधानी से व विचारसरणी से किया हे। उनका मन्तव्य है 
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कि चेतन के स्वतन्त्र अस्तित्व के सिवाय जीवधारियों के देह की विल्कक्षण रचना 
किसी तरह बन नहीं सकती । वे अन्य मौतिकवादियों की तरह मस्तिष्क को ज्ञान 
की जड़ नहीं समझते, किन्तु उसे ज्ञान के आविर्भाव का साधन मात्र सम- 
भते हैं।! 

डा० जगदीशचन्द्र बोस, जिन्होंने सारे वैज्ञानिक संसार में नाम पाया है, 
की खोज से यहाँ तक निश्चय हो गया है कि वनस्पतियों में भी स्मरणु-शक्ति 
विद्यमान है| बोस महाशय ने अपने आविष्कारों से स्वतन्त्र आत्म-तत्त्व मानने के 
लिए वैज्ञानिक संसार को मजबूर किया हे ! 

( छ ) पुनरन्म--नीचे अनेक प्रश्न ऐसे हैं कि जिनका पूरा समाधान 
पुनजन्म माने बिना नहीं होता । गम के आरम्म से लेकर जन्म तक बालक को 
जो-जो कष्ट भोगने पड़ते हैं वे सब उस बालक की कृति के परिणाम हैं या उसके 
माता-पिता की कृति के ? उन्हें बालक की इस जन्म की कृति का परिणाम नहीं 
कह सकते, क्योंकि उसने गर्भावस्‍था में तो अच्छा-बुग कुछ भी काम नहीं किया 
है | यदि माता-पिता की कृति का परिणाम कहें तो भी असंगत जान पड़ता है, 
क्योंकि माता-पिता अच्छा या बुरा कुछ भी करें उसका परिणाम ब्रिना कारण 
बालक को क्‍यों मोगना पढ़े ? बालक जो कुछ सुख-हुःख भोगता है वह यों ही 
बिना कारण भोगता है--यह मानना तो अज्ञान की पराकाष्ठा है, क्‍योंकि बिना 
कारण किसी कार्य का होना असम्भव है। यदि यह कहा जाय कि माता-पिता 
के आहार विहार का, विचार-व्यवहार का और शारीरिक-मानसिक अवस्थाओं का 
असर बालक पर गर्भावस्‍था से-ही पड़ना शुरू होता है तो फिर भी सामने यह 
प्रश्न होता है कि बालक को ऐसे माता-पिता का संयोग क्‍यों हुआ ? और इसका 
क्या समाधान है कि कभी-कभी बालक की योग्यता माता-पिता से बिलकुल ही 
जुदा प्रकार की होती है । ऐसे अनेक उदाहरण देखे जाते हैं कि माता-पिता बिल- 
कुल अप होते हैं और लड़का पूरा शिक्षित वन जाता है। विशेष क्या ! यहाँ 
तक देखा जाता है कि किन्हीं-किन्हीं माता-पिताओं की रुचि, जिस बात पर बिल- 
कुल ही नहीं होती उसमें वालक सिद्धहस्त हो जाता है । इसका कारण केवल 
आसपास की परिस्थिति ही नहीं मानी जा सकती, क्योंकि समान परिष्थिति ओर 
बराबर देखभाल होते हुए भी अनेक विद्यार्थियों में विचार व व्यवहार की मिन्नता 





१ इन दोनों चेतन्यवादियों के विचार की छाया, संवत्‌ १६६१ के ज्येष्ठ 
मास के, १६६२ मार्गशी्ष मास के और १६६५ के भाद्र पद मास के “वसन्त' पत्र 
में प्रकाशित हुई है। 


२३४ जेन धमं और दर्शान 


देखी जाती है । यदि कहा जाए कि यह परिणाम वालक के अदमुत ज्ञानतंतुओं 
का है, तो इस पर यह शंका होती है कि बालक का देह माता-पिता के शुक्र- 
शोणित से बना होता हे, फिर उनमें अ्रविद्यमान ऐसे ज्ञानतंतु बालक के मस्तिष्क 
में आए कहाँ से ? कहीं-कहीं माता-पिता की सी ज्ञानशक्ति वालक में देखी जाती 
हे सही, पर इसमें भी प्रश्न है कि ऐसा सयोग क्‍यों मिला? किसी-कहिसी जगह 
यह भी देखा जाता है कि माता-पिता की योग्यता बहुत बढ़ी-चढ़ी होती है और 
उनके सो प्रयत्न करने पर भी लड़का गँवार ही रह जाता है। 

यह सबको विदित ही है कि एक साथ--युगलरूप से--जन्मे हुए. दो बालक 
भी समान नहीं होते । माता-पिता की देख-भाल बरात्रर होने पर भी एक साधारण 
हो रहता है ओर दसरा कहीं आगे बढ़ जाता है। एक का पिणड रोग से नहीं 
छूटता और दूसरा बड़े-बड़े कुश्तीबाजों से हाथ मिल्राता है। एक दीव॑जीवी बनता 
है ओर दूसरा सो यत्न होते रहने पर भी यम का अतिथि बन जता है | एक की 
इच्छा संयत होती है ओर दूसरे की असंयत । 

जो शक्ति, महावीर में, बुद्ध मे, शह्जूराचाय्य मे थी वह उनके माता-पिताओं 
मे न थी। हेमचन्द्राचाय की प्रतिभा के कारण उनके माता-पिता नहीं माने जा 
सकते । उनके गुरु भी उनकी प्रतिमा के मुख्य कारण नहीं, क्योंकि देवचन्द्रसूरि 
के हेमचन्द्राचाय के सिवाय और भी शिष्य थे, फिर क्या कारण है कि दूसरे 
शिष्यों का नाम ज्ञोग जानते तक नहीं ओर हेमचन्द्राचाय का नाम इतना प्रसिद्ध 
है ! श्रीमती एनी त्रिसेन्ट मे जो विशिष्ट शक्ति देखी जाती है वह उनके माता: 
पिताओं मे न थी और न उनकी पुत्री मे' भी | अच्छा, और भी कुछ प्रामाणिक 
उदाहरणों को देखिए -- 

प्रकाश की खोज करनेवाले डा० यंग दो बष की उम्र मे * स्तक को बहुत 
अच्छी तरह वाँच सकते थे। चार वर्ष की उम्र मे वे दो दफे बाइवल पढ़ चुके थे। 
सात वर्ष की अवस्था में उन्होंने गणितशास्त्र पड़ना आरम्म किया था और तेरह 
वष का अवस्था म॑ लेटिन, ग्रीक, हिब्र, फ्रेंच, इटालियन आदि भाषाएँ सीख 
ली थीं। सर विलियम रोवन ६ मिल्ट, इन्होंने तीन वर्ष की उम्र में हित्र माषा 
सीखना आरंभ किया और सात वर्ष की उम्र मे! उस भाषा मे इतना नेपुण्य 
प्रात्त किया कि डब्लिन की ट्रीनियी कालेज के एक फेल्लो को स्वीकार करना पडा 
कि कालेज के फेल्ो के पद के प्रार्थियों मे” भी उनके बराबर ज्ञान नहीं है और 
तेरह वर्ष की वय में तो उन्होंने कम से कम तेरह भाषा पर अधिकार जमा लिया 
था | ३० सं० श्८६२ में जन्मी हुईं एक लड़की ई० सं० १६०२ में --दस वर्ष 
को अवस्था मे एक नाटकमण्डल मे संमिलित हुई थी। उसने उस अवस्था में 


कर्मवाद २३५ 


कई नाटक लिखे थे | उसकी माता के कथनानुसार वह पाँच वर्ष की वय में कई 
छोटी-मोटी कविताएं बना लेती थी । उसकी लिखी हुई कुछ कविताएँ महारानी 
विक्टोरिया के पास थीं। उस समय उस बालिका का अंग्रेजी ज्ञान भी आश्चर्य 
जनक था, वह कहती थी कि मैं अंग्रेजी पढ़ी नहीं हूँ, परन्तु उसे जानती हूँ । 

. उक्त उदाहरणखों पर ध्यान देने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि इस जन्म में 
देखी जानेवाली सब विल्क्षणताएं न तो वर्तमान जन्म की कृति का ही परि- 
याम है, न माता-पिता के केवल संस्कार का ही, और न केवल परिस्थिति का 
ही | इसलिए आत्मा के अस्तित्व की मर्यादा को गर्भ के आरंभ समय से ओर भी 
पूव मानना चाहिए,। वही पू जन्म है| पूर्व जन्म मे इच्छा या प्रवृत्ति द्वारा 
जो संस्कार संचित हुए हों उन्हीं के आधार पर उपयुक्त शजह्लाओं तथा विल्- 
क्षणताओं का सुसंगत समाधान हो जाता है | जिस युक्ति से एक पू् जन्म सिद्ध 
हुआ उसी के बल पर से अनेक पूव जन्म की परंपरा सिद्ध हो जाती है। क्योंकि 
अपेरिमित ज्ञानशक्ति एक जन्म के अम्यास का फल नहीं हा सकता ! इस प्रकार 
आत्मा, देह से जुदा अनादि सिद्ध होता है। अनादि तत्व का कभी नाश नहीं 
होता इस सिद्धान्त को सभी दार्शनिक मानते हैं। गीता मे भी कहा गया है-- 

“'नासतो विद्यत भावा नाभावा वियते सतः |! 

“>-अ० २ श्लो० १६ 

इतना ही नहीं, बल्कि वर्तमान शरीर के बाद आत्मा का अस्तित्व माने विना 
अनेक प्रश्न हल ही नहीं हो सकते । 

बहुत लोग ऐसे देखे जाते हैं कि वे इस जन्म मे' तो प्रामाणिक जीवन बिताते 
हैं परन्तु रहते हैं दरिद्वी और ऐसे भी देखे जाते हैं कि जो न्याय, नीति और 
धम का नाम सुनकर चिदढ़ते हैं परन्तु होते हैं वे सत्र तरह से सुखी | ऐसी अनेक 
व्यक्तियाँ मिल सकती हैं जो हैं तो स्वयं दोषी और उनके दोषों का--अपराधों 
का--फल भोग रहे हैं दूसरे ; एक हत्या करता है और दूसरा पकड़ा जाकर 
फांसी पर लग्काया जाता है। एक करता है चोरी और पकड़ा जाता है दूसरा । 
अब इस पर विचार करना चाहिए कि जिनको अपनी अच्छी या बुरी क॒ति का 
बदला इस जन्म मे नहीं मिज्ञा, उनकी कृति क्‍या यों ही विफल हो जाएगी ! 
यह कहना कि कृति विफल नहीं होती, यदि कर्ता को फल नहीं मित्ञा तो भी उसका 
असर समाज के या देश के अन्य लोगों पर होता ही है--सो भी ठीक नहीं । 
क्योंकि मनुष्य जो कुछ करता है वह सब दूसरों के लिए ही नहीं | रात-दिन परोप- 
कार करने मे निरत महात्माओं की मी इच्छा, दूसरों की भल्लाई करने के निमित्त 
से अपना परसात्मत्व प्रकट करने की ही रहती है । विश्व की व्यवस्था मे इच्छा का 


२३६ जैन धर्म और दशन 


बहुत ऊँचा स्थान है। ऐसी दशा मे' वतमान देह के साथ इच्छा के मूल का 
भी नाश मान लेना युक्तिसंगत नहीं | मनुष्य अपने जीवन की आखिरी घड़ी तक 
ऐसी ही कोशिश करता रहता है जिससे कि अपना भला हो | यह नहीं कि ऐसा 
करनेवाले सब्न भ्रान्त ही होते हैं | बहुत आगे पहुँचे हुए. स्थिरचित्त व शान्त 
प्रशावान्‌ योगी भी इसी विचार से अपने साधन को सिद्ध करने की चेश 
मे लगे होते हैं कि इस जन्म मे नहीं तो दूसरे मे! ही सही, किसी समय 
हम परमात्मभाव को प्रकट कर ही लेंगे। इसके सिवाय सभी के चित्त में! यह 
स्फुरणा हुआ करती है कि में बराबर कायम रहँगा। शरीर, नाश होने के 
बाद चेतन का अस्तित्व यदि न माना जाय तो व्यक्ति का उदृश्य कितना 
संकुचित बन जाता है और कास्यत्षेत्र भी कितना अल्प रह जाता है? 
ओरों के लिए. जो कुछ किया जाय परन्तु वह अपने लिए किये जानेवाले 
कामों के बराबर हो नहीं सकता । चेतन की उत्तर मर्यादा को वत्तमान देह के 
अन्तिम क्षण तक मान लेने से व्यक्ति को महत्वाकांचा एक तरह से छोड़ देनी 
पड़ती है। इस जन्म में नहीं तो अ्रगले जन्म में सही, परन्तु में अपना उद्देश्य 
अवश्य सिद्ध करूँगा--यह भावना मनुष्य के हृदय में जितना वल्ल प्रकटसकती है 
उतना बल अन्य कोई भावना नहीं प्रकदय सकती । यह भी नहीं कहा जा सकता 
कि उक्त- भावना मिथ्या है, क्य्रोंकि उसका आविभांव नेंसर्गिक और सवंविदित 
है। विकासवाद भले ही भोतिक रचनाओं को देखकर जड़ तत्वों पर खड़ा 
किया गया हो, पर उसका विषय चेतन भी बन सकता है। इन सब बातों पर 
ध्यान देने से यह माने बिना संतोष नहीं होता कि चेतन एक स्वतंत्र तत्त्व है । 
वह जानते या अनजानते जो अच्छा-बुरा कर्म करता है उसका फल, उसे भोगना 
ही पड़ता है ओर इसलिए. उसे पुनजन्म के चक्कर में घूमना पड़ता है। बुद्ध 
भगवान्‌ ने भी पुनर्जन्म माना है। पक्का निरीश्वरवादी जमन परिडित निटशे, 
कर्मचक्रृत पुनजन्म को मानता है । यह पनर्जन्म का स्वीकार आत्मा के स्वतन्त्र 
अस्तित्व को मानने के लिए प्रत्नल प्रमाण है.। 


१०--कर्म-तत्त्व के विषय में जेनद्शंन की विशेषता 


जैनदशन में प्रत्येक कर्म की बध्यमान, सत्‌ और उदयमान ये तीन अ्रवस्थाएँ 
मानी हुई हैं । उन्हें क्रमशः बन्च, सत्ता और उदय कहते हैं। जेनेतर दशनों में 
भी कर्म की उन अवस्थाओं का वर्णन है। उनमें बध्यमान कर्म को 'क्रियमाणु', 
सत्कर्म को 'संचित' और उदयमान कर्म को 'प्रारून्ध', कहा है | किन्तु जेनशास्त्र 
में ज्ञानावरणीय आदिरूप से कर्म का ८ तथा १४८ भेदों में वर्गीकरण किया है 
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और इनके द्वारा संसारी आत्मा की अनुमवसिद्ध भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं का जैसा 
खुलासा किया गया है वैसा किसी भी जैनेतर दर्शन में नहीं है | पातञ्जञल्नदर्शन 
में कर्म के जाति, आयु और भोग तीन तरह के विपाक बतलाए हैं, परन्तु 
जैन दर्शन में कर्म के संबन्ध में किये गये विचार के सामने वह वर्णन नाम 
मात्र का है| । 
आत्मा के साथ कम का बन्ध कैसे होता है ? किन-किन कारण से होता है ? 
किस कारण से कम में कैसी शक्ति पैदा होती है ? कम, अधिक से अधिक और 
कम से कम कितने समय तक आत्मा के साथ लगा रह सकता है ? आत्मा के 
साथ लगा हुआ भी कम , कितने समय तक विपाक देने में असमथथ है ? विपाक 
का नियत समय भी बदल्ला जा सकता है या नहीं ? यदि बदला जा सकता है 
तो उसके लिए कैसे आत्मपरिणाम आवश्यक हैं ? एक कर्म, अन्य कर्मरूप कब 
बन सकता है ? उसकी बन्धकाल्लीन तीव्रमन्‍्द शक्तियाँ किस प्रकार बदली जा 
सकती हैं ? पीले से विपाक्र देनेवाला कर्म पहले ही कनत्र और किस तरह भोगा 
जा सकता है? कितना भी बलवान कम क्‍यों न हो, पर उसका विपाक शुद्ध 
आत्मिक परिणामों से कैसे रोक दिया जाता है? कभी-कभी आत्मा के शतशः 
प्रयत्न करने पर भी कम , अपना विपाक बिना भोगवाए नहीं छुट्ता ? आत्मा किस 
तरह कम का कर्त्ता और किस तरद् भोक्ता है ? इतना होने पर भी वस्तुतः आत्मा 
में कम का कतंव्य और भोक्‍्तृत्व किस प्रकार नहीं है ! संक्लेशरूप परिणाम 
अपनी आकर्षण शक्ति से आत्मा पर एक प्रकार की सूक्ष्म रत का पटल किस 
तरह डाल देते हैं ? आत्मा वीर्य-शक्ति के आविर्भाव के द्वारा इस सूक्ष्म रज के 
पय्ल को किस तरह उठा फेक देता है ? स्वभावतः शुद्ध आत्मा भी कर्म के प्रभाव 
से किस-किस प्रकार मललीन सा दीखता है ? ओर बाह्य हजारों आवरणों के होने 
पर भी आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप से च्युत किस तरह नहीं होता है ? वह अपनी 
उत्करान्ति के समय पूबबद्ध तीत्र कर्मों को भी किस तरह हा देता है ? वह अपने 
वत्तमान परमात्ममाव को देखने के लिए जिस समय उत्सुक होता है उस समय 
उसके, और अन्तराबभूत कर्म के बीच केसा इन्द्र (युद्ध) दोता हैं? अन्त में वीय॑- 
वान आत्मा क्ित प्रकार के परिणामों से वल्वान्‌ कर्मों को कमजोर करके अपने 
प्रगति-मार्ग को निष्कण्टक करता है ? आत्म-मन्दिर में वर्तमान परमात्मदेव का 
साक्षात्कार कराने में सहायक परिणाम, जिन्हें अपूवकरण” तथा “अनिवृृत्तिकरण' 
कहते हैं. उनका क्या स्वरूप है ! जीव अपनी शुद्ध परिणाम-तरंगमाला के वैद्युतिक 
यन्त्र से कर्म के पहाड़ों को किस कदर चूर-चूर कर डालता है? कभी-कभी 
गुल्ांड खाकर कम ही, जो कुछ देर के लिए दबे होते हैं, वे ही प्रगतिशील आत्म 
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को किस तरह नीचे पथ्क देंते हैं ? कौन-कौन कर्म, बन्च की व उदय की अपेक्षा 
आपस में विरोधी हैं ? किस कर्म का बन्च किस अवस्था में अवश्यम्मावी और 
किस अवस्था में अनियत है ? किस कर्म का विपाक किस हालत तक नियत और 
किस हालत में अनियत है? आत्मसंबद्ध अतीन्द्रिय कर्मराज किस प्रकार की 
आकर्षण शक्ति से स्थल्न पद्गलों को खींचा करता है और उनके द्वारा शरीर 
मन, सूक्ष्मशरीर आदि का निर्माण किया करता है ? इत्यादि संख्यातीत प्रश्न, जो कर्म से 
संबन्ध रखते हैं; उनका सयुक्तिक, विस्तृत व विशद्‌ खुलासा जेन कमसाहित्य 
के सिवाय अन्य किसी भी दर्शन के साहित्य से नहीं किया जा सकता | यही कम - 
तत्व केजिषय में जेनदर्शन की विशेषता है । 


'क्रमविपाक ग्रन्थ का परिचय 


संसार में जितने प्रतिष्ठित सम्प्रदाय ( धमसंस्थाएँ ) हैं उन सबका साहित्य 
दो विभागों में जिभाजित है--(१: तत््वज्ञान ओर (२) आचार व क्रिया ; 

ये दोनों विभाग एक दूसरे से त्रिलकुल ही अल्लग नहीं हैँ। उनका संत्रन्ध 
वैसा ही हैं जैसा शरीर में नेत्र ओर हाथ-पैर आदि अन्य अवयवों का । जैन- 
सम्प्रदाय का साहित्य भी तत्त्वज्ञान और आचार इन दोनों विभागों में बैंय हुआ 
है। यह ग्रन्थ पहले विभाग से संबन्ध रखता है, अर्थात्‌ इसमें विधिनिषेघात्मक 
क्रिया का वर्णन नहीं है, किन्तु इसमें वणन है तत्त्व का | यों तो जैनदशन में 
अनेक तत्वों पर विविध दृष्टि से विचार किया हैं पर इस ग्रन्थ में उन सब का 
वर्णन नहीं हैं । इसमें प्रधानतया कर्मतत्व का वर्णन हैं। आत्मवादी सभी दर्शन 
किसी न किसी रूप में कर्म को मानते ही हैं, पर जैन दशन इस संब्रन्ध में अपनी 
असाधारण विशेषता रखता हैं अथवा यों कहिए कि कम तत्व के विचार 
प्रदेश में जैनदशशन अपना सानी नहीं रखता, इसलिए इस ग्रन्थ का जैनदशन 
की विशेषता का या जैन दशन के विचारणीय तत्व का ग्रन्थ कहना 
उचित है । 
विशेष परिचय-- 

इस ग्रन्थ का अधिक परिचय करने के लिए, इसके नाम, विषय, वर्शनक्रम, 
रचना का मूलाधार, परिमाण, भाषा, कर्ता आदि बातों की ओर ध्यान देना 
जरूरी है | 

नाम---इस गन्थ के 'कर्मविपाक' और “प्रथम कमंग्रन्थ” इन दो नामों में से 
पहला नाम तो विघयानुरूप है तथा उसका उल्लेख स्वयं ग्रन्थकार ने आदि में 
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कम्मविवागं समासओ वुच्छुं तथा अन्त में इञ्र कम्मविवागो5यं" इस कथन 
से स्पष्ट ही कर दिया है । परन्तु दूसरे नाम का उल्लेख कहीं भी नहीं किया है । 

वह नाम केवल इसलिए प्रचलित हो गया है कि कमस्तव आदि अन्य कर्मविषयक 
ग्रन्थों से यह पहला है; इसके बिना पढ़े कमस्तव आदि अगले प्रकरणों में प्रवेश 
ही नहीं हो सकता ) पिछला नाम इतना प्रसिद्ध है कि पढ़ने-पढ़ाने वाले तथा 
अन्य लोग प्रायः उसी नाम से व्यवह्यर करते हैं । पहला कमंग्रन्थ', इस प्रचलित 
नाम से मूल नाम यहाँ तक अप्रसिद्ध सा हो गया है कि कमविपाक कहने से 
बहुत से लोग कदनेवाले का आशय ही नहीं समझते | यह बात इस प्रकरण के 
विषय में ही नहीं, बल्कि कर्मस्तव आदि अग्रिम प्रकरणों के विषय में भी बरावर 
लागू पड़ती है | अर्थात्‌ कमस्तव, बन्धस्वामित्व, पडशीतिक, शतक और सप्ततिका 

कहने से क्रमशः दूसरे, तीसरे, चौथे, पाँचवे ओर छुछ्के प्रकरण का मतलब बहुत 
कम लोग सममेंगे; परन्तु दूसरा. तीसरा, चौथा, पाँचवाँ और छुठा कमंग्रन्थ 
कहने से सब्र लोग कहनेवाले का भाव समर लेंगे । 


विषय - इस ग्रन्थ का विषय कमतत्त्व है, पर इसमें कर्म से संबन्‍्ध रखने 
वाली अनेक बातों पर विचार न करके प्रकृति-अंश पर ही प्रधानतया विचार किया 
है, शअ्रर्थात्‌ कर्म की सब प्रकृतियों का विपाक'ही इसमें मुख्यतया वर्शन किया 
गया है। इसी अभिप्राय से इसका नाम भी 'कमंविपाक? रक्खा गया है| 

बशॉन क्रम- इस ग्रन्थ में सबसे पहले यह दिखाया है कि कर्मबन्ध स्वा- 
भाविक नहीं, किन्तु सहेतुक है। इसके बाद कम का स्वरूप परिपूर्ण बताने के 
लिए उसे चार अंशों में विभाजित किया है--(१) प्रकृति, (२) स्थिति, (३) रस 
और (४) प्रदेश । इसके बाद आठ प्रकृतियों के नाम ओर उनके उत्तर भेदों 
की संख्या बताई गई है। अनन्तर ज्ञानावरणीयकर्म के स्वरूप को दृशन्त, कार्य 
ओर कारण द्वारा दिखलाने के लिए प्रारम्भ में ग्रन्थकार ने ज्ञान का निरूपण 
किया है | ज्ञान के पाँव भेंदों को ओर उनके अवान्तर भेदों को संक्षेप्र में, परन्तु 
तत््वरूंप से दिखाया है| ज्ञान का निरूवण करके उसके आवरण॒भूत कर्म का 
दृष्टान्त द्वारा उद्वाव्न ( खुलासा ) किया है । अनन्तर दर्शनावरण कर्म को 
दृशन्त द्वारा समझाया है। पीछे उसके भेदों को दिखलाते हुए! दर्शन शब्द का 
अथ बतलाया है । 


दशनावरणीय कर्म के भेदों में पाँच प्रकार की निद्राओं का सर्वानुभवसिद्ध 
स्वरूप, संक्षेप में, पर बड़ी मनोरंजकता से वर्णन किया है | इसके बाद क्रम से 
सुख-दुःखजनक वेदनीयकर्म, सद्दिश्वास और सच्चारित्र के प्रतिबन्धक मोहनीयकर्म, 
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अछय जीवन के वरोधी आयुकर्म, गति, जाति आदि अनेक अवस्थाओं के जनक 
नामकर्म उच्च-नीचगोत्रजनक गोत्रेकर्म और लाभ आदि में रुकावट करनेवाले 
अन्तराय कर्म का तथा उन प्रत्येक कर्म के भेदों का थोड़े में, किन्तु अनुभवसिद्ध 
वर्णन किया है । अन्त में प्रत्येक कम के कारण को दिखाकर ग्रन्थ समास किया 
है । इस प्रकार इस ग्रन्थ का प्रधान विषय कर्म का विपाक है, तथापि प्रसंगवश 
इसमें जो कुछु कहा गया है उस सबको सरुक्षेप में पाँच विभागों में बाँट 
सकते हैं-- 

( १ ) प्रत्येक कर्म के प्रकृति आदि चार अंशों का कथन, (२ ) कर्म की 
मूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ, ( ३ ) पाँच प्रकार के ज्ञान ओर चार प्रकार के दर्शन 
का वरणणन, ( ४ ) सब प्रकृतियों का दृष्टान्त पूवक कार्य-कथन, (५) सब्र प्रकृतियों 
के कारण का कथन | 

आधार---यों तो यह ग्रन्थ क्मप्रकृति, पञ्मसंग्रह आदि प्राचीनतर ग्रन्थों के 
आधार पर रचा गया है परन्तु इसका साक्षात्‌ आधार प्राचीन कर्मविपाक है जो 
श्री गर्य ऋषि का बनाया हुआ है। प्राचीन कर्मग्रन्थ १६६ गाथाप्रमाण होने से पहले 
पहल कर्मशास्त्र में प्रवेश करनेवालषों के लिए बहुत विस्तृत हो जाता है, इसलिए 
उसका संक्षेप केवल ६१ गाथाओं में कर दिया गया है। इतना संक्षेप होने पर 
भी इसमें प्राचीन कर्मविपाक की खास व तात्विक बात कोई मी नहीं छूटी है । 
इतना ही नहीं, बल्कि संक्षेप करने में ग्रन्थकार ने यहाँ तक ध्यान रखा हे कि 
: कुछ अति उपयोगी नवीन विषय, जिनका वर्णन प्राचीन कर्मविषाक मे नहीं है 
उन्हें मी इस ग्रन्थ मे' दाखिल कर दिया है। उदाहरणाथ-श्रुतज्ञान के पर्याय 
आदि २० भेद तथा आठ कर्मप्रकृतियों के बन्ध के हेतु, प्राचीन कर्मविपाक मे 

नहीं हैं, पर उनका वर्णन इसमे है | संक्षेप करने में अन्थकार ने इस तत्व की 
ओर भी ध्यान रखा है कि जिस एक बात का वर्णन करने से अन्य बातें भी 
समानता के कारण सुगमता से समझी जा सके वहाँ उस बात को ही बतल्ाना, 
अन्य को नहीं । इसी अमिप्राय से, प्राचीन कर्मविषाक मे जैसे प्रत्येक मूल या 
उत्तर प्रकृति का विपाक दिखाया गया है वेसे इस अ्न्‍्ध में नहीं दिखाया है। 
परन्तु आवश्यक वक्तव्य में' कुछ भी कमी नहीं की गई है | इसी से इस ग्रन्थ का 
प्रचार सवंसाधारण हो गया है। इसके पढ़नेवाले प्राचीन कर्मविपाक को बिना 
टीका-टिप्पण के अनायास ही समझ सकते हैं। यह अन्थ संक्षेररूप होने से सब्र 
को मुख-पाठ करने मे' व याद रखने मे' बड़ी आसानी होती है | इसी से पराचीन 
कर्मविपाक के छुप जाने पर भी इसकी चाह और माँग मे कुछ भी कमी नहीं 

हुईं है। इस कर्मविषाक की अपेक्षा प्रार्चीन कर्मविपाक बड़ा है सही, पर वह भी 


१६ कमंग्रन्थों के कर्चा श्ड१. 


उससे पुरातन अन्थ का संक्षेप ही है, यह बात उसकी आदि में! वतमान “बोच्छ 
कम्मविवागं गुरूवइट्टू समासेश” इस वाक्य से स्पष्ट है। 

भाषा-- यह कर्मग्रन्थ तथा इसके आगे के अन्य सभी कर्मग्रन्थों का मूल 
प्राकृत भाषा मे हैं | इनकी टीका संस्कृत मे है। मूल गाथाएँ ऐसी सुगम भाषा 
मे' रची हुई हैं कि पढ़ने वालों को थोड़ा बहुत संस्कृत का बोध हो और उन्हें 
कुछ प्राकत के नियम समझता दिये जाएं तो वे मूल्न गाथाओं के ऊपर से ही . 
विषय का परिज्ञान कर सकते हैं । संस्कृत टीका भी बड़ी विशद भाषा मे खुलासे 
के साथ लिखी गई है जिससे जिज्ञासुओं को पढ़ने में बहुत सुगमता होती है । 


ग्रन्थकार की जीवनी 


(९ ) समय-- प्रस्तुत भ्रन्थ के कर्ता श्री देवेन्द्रसूरि का समय विक्रम की 
१३ वीं शताब्दी का अन्त और चोदहवीं शताब्दी का आरम्म है। उनका स्वगंवास 
वि० सं० १३३७ में हुआ ऐसा उल्लेख गुर्वावल्ली में? स्पष्ट है परन्तु उनके 
जन्म, दीक्षा, सूरिपद आदि के समय का उल्लेख कहीं नहीं मिलता; तथापि यह 
जान पड़ता है कि १२८७ में श्री जगच्न्द्र सूरि ने तपागच्छु की स्थापना की, तत्र वे 
दीक्षित होंगे | क्योंकि गच्छुस्थापना के बाद श्रीजगच्नन्द्रसूरि के द्वारा ही श्रीदेवेन्द्र 
सूरि और श्री विजयचन्द्रसूरि को सूरिपद्‌ दिए जाने का वर्णन गुवांवली में* हे | 
यह तो मानना ही पड़ता है कि सूरिपद अहण करने के समय, श्री देवेन्द्रसूरि वय, 
विद्या और संयम से स्थविर होंगे | अन्यथा इतने ग़ुरुतर पद का ओर खास करके 
नवीन प्रतिष्ठित किये गए तपागच्छु के नायकत्व का भार वे कैसे सम्हाल सकते ? 
उनका सूरिपद वि० सं० ११८५ के बाद हुआ । सूरिपद का समय अनुमान 
वि० सं० १३०० मान लिया जाए, तब भी यह कहा जा सकता है कि तपागच्छु 
की स्थापना के समय वे नवदीक्षित होंगे | उनकी कुल उम्र ५० या ४२ वष की 
मान ली जाए तो यह सिद्ध है कि बि० सं० १२७५४ के लगभग उनका जन्म 
हुआ होगा | वि० सं० १३०२ में उन्होंने उज्जयिनी में श्रेष्ठियर जिनचन्द्र के पुत्र 
वीरथवल को दीक्षा दी, जो आगे विद्यानन्दसूरि के नाम से विख्यात हुए। उस 
समय देवेन्द्रसूरि की उम्र २२-२७ वर्ष की मान ली जाए तब भी उक्त अनुमान 
की--१२७५४ के लगभग जन्म होने की--पुष्टि होती है। अस्तु; जन्म का, दीक्षा 
का तथा सूरिपद का समय निश्चित न होने पर भी इस बात में कोई संदेह नहीं 


१ देखो छोक १७४ | 
२ देखो छोक १०७ | 


२४२ जैनघर्म और दशन 


है कि वे विक्रम की १३ वीं शताब्दी के अन्त में तथा चोंदहवीं. शताब्दी के 
आरम्भ में अपने अस्तित्व से भारतवर्ष की, ओर खासकर गुजरात तथा मालवा 
की शोभा बढ़ा रहे थे | ह 

(२ ) जन्मभूमि, जाति आदि-श्री देवेन्द्रसूरि का जन्म किस देश में, 
किस जाति और किस परिवार में हुआ इसका कोई प्रमाण अब तक नहीं मिला । 
, गुर्बावली में" उनके जीवन का दूत्तान्त है, पर वह बहुत संत्तिम है। उसमे 
सूरिपद ग्रहण करने के बाद की बातों का उल्लेख है, अन्य बातों का नहीं | इस- 
लिए. उसके आधार पर उनके जीवन के संबन्ध में जहाँ कहीं उल्लेख हुआ है 
वह अधूरा ही है । तथापि गुजरात और मालवा में उनका अधिक विहार, इस 
अनुमान की सूचना कर सकता है कि वे गुजरात या मालवा में से किसी देश में 
जन्मे होंगे । उनकी जाति और माता-पिता के संबन्ध में तो साधन के अभाव से 
किसी प्रकार के अनुमान को अवकाश ही नहीं है । 

(३ ) विद्बत्ता और चारित्रतत्परता- श्री देवेन्द्रसूरिजी जैनशास्त्र के पूरे 
विद्वान थे इसमें तो कोई सन्देह ही नहीं, क्योंकि इस बात की गवाही उनके ग्रन्थ 
ही दे रहे हैं | अब तेक उनका वनाया हुआ ऐसा कोई ग्रन्थ देखने में नहीं 
आया जिसमें कि उन्होंने स्वतन्त्र भाव से पडदशन पर अपने विचार प्रकट किये 
हों; परन्तु गुर्वावलो के वर्णन से पता चलता है कि वे षडदशन के मार्मिक विद्वान्‌ 
थे और इसी से मन्त्रीश्वर वस्तुपाल तथा अन्य-अन्य विद्वान्‌ उनके व्याख्यान में 
आया करते थे | यह कोई नियम नहीं है कि जो जिस विषय का परिडत हो वह 
उस पर अन्थ लिखे ही, कई कारणों से ऐसा नहीं भी हो सकता। परन्तु श्री देवेन्द्र- 
सूरि का जैनागमविपयक ज्ञान हृदयस्पर्शों था यह बात असन्दिग्ध है। उन्होंने पाँच 
कर्मग्रन्थ--जो नवीन कमंग्रन्थ के नाम से प्रसिद्ध हैं (और जिनमें से यह पहला हे) 
सटीक रचे हैं | टीका इतनी विशद्‌ ओर सप्रमाण है कि उसे देखने के बाद 
प्राचीन कर्मअ्न्थ या उसकी टीकाएं देखने की जिज्ञासा एक तरह से शान्त हो 
जाती है। उनके संघ्कृत तथा प्राकृत भाषा में रचे हुए अनेक ग्रन्थ इस वात की 
स्पष्ट सूचना करते हैं कि वे संस्कृत तथा प्राकृत भाषा के प्रखर परिडत थे । 

श्री देवेन्रसूरि केवल विद्वान ही न थे किन्तु वे चारित्रधम में बड़े दृढ़ थे । 
इसके प्रमाण में इतना ही कहना पर्यात हैं कि उस समय क्रियाशिथित्षता को 
देखकर श्री जगच्चन्द्र सरि ने बड़े पुरुपाथ ओर निःर्साम त्याग से, जो क्रियोद्धार 

किया था उसका निर्वाह श्री देवेन्द्रसूरि ने ही किया | यद्यपि श्री जगच्नन्द्रसूरि ने 


१ देखो छोक १०७ से आगे। 





'कंर्मग्रन्थों के कर्ता २४३ 


देवेन्द्रसूरि तथां श्री विजयचन्द्रसूरि दोनों को आचायपंद पर प्रतिष्ठित किया था' 
तथापि गुरु के आरम्भ किये हुए. क्रियोद्धार के दुधर काय को श्री देवेन्द्रसूरि ही 
संम्हाल सके । तत्कालीन शिथिलाचार्य्यों का प्रभाव उन पर कुछ भी नहीं पड़ा । 
इससे उलय श्री विजयचन्द्रसूरि, विद्वान होने पर भी प्रमाद के चेंगुल में फँस गए. 
और शिथिलाचारी हुए* | अपने सहचारी को शिथिल्र देख, समभाने पर भी 
उनके न समभकने से अन्त में श्रीदेवेन्द्रसूरि ने अपनी क्रियारुचि के कारण उनसे 
अलग होना पसंद किया ) इससे यह बात साफ प्रमाणित होती है कि वे बड़े हृढ़ 
मन के ओर गुरुभक्त थे। उनका हृदय ऐसा संस्कारी था कि उसमें गुण का 
प्रतिबिम्ब तो शीघ्र पड़ जाता था पर दोष का नहीं; क्योंकि दसवीं, ग्यारहवीं 
बारहवीं ओर तेरहवीं शताब्दी में जो श्वेताम्बर तथा दिगम्बर संप्रदाय के अनेक 
असाधारण विद्वान्‌ हुए, उनकी विउता, ग्रन्थनिर्माणपटुता ओर चारित्रप्रियता आदि 
गुणों का प्रभाव तो श्री देवेन्द्रसूरि के हृदय पर पड़ा,* परन्तु उस समय जो अनेक 
शिथिलाचारी थे, उनका असर इन पर कुछ भी नहीं पड़ा । 

श्री देवेन्द्रसरि के शुद्धक्रियापक्षपाती होने से अनेक मुम॒क्तु, जो कल्याणार्थी व 
संविम्न-पाक्षिक थे वे आकर उनसे मिल गए थे । इस प्रकार उन्होंने ज्ञान के 
समान चारित्र को भी स्थिर रखने व उन्नत करने में अपनी शक्ति का उपयोग 
किया था । 

(४) गुरु-श्री देवेन्द्रयूरि के गुरु थे श्रीजगच्चन्द्रसूरि जिन्होंने श्री देवभद्र 
उपाध्याय की मदद से क्रियोद्धार का काय॑ आरम्म किया था। इस काय॑ में 
उन्होंने अपनी असाधारण त्यागबृत्ति दिखाकर ओरों के लिए आदश उपस्थित 
किया था। उन्होंने आजन्म आयंब्रिल त्रत का नियम लेकर घी, दूध आदि के 
लिए जैन-शास्त्र में व्यवहार किये गए. विक्ृति शब्द को यथाथ सिद्ध किया | 
इसी कठिन तपस्या के कारण बड़गच्छु का तपागच्छः नाम हुआ ओर वे 
तपागच्छु के आदि सूत्रधार कहलाए | मन्त्रीश्वर वस्वुताल ने गच्छु परिवर्तन के 





१ देखो गुर्वावली पद्म १२२ से उनका जीवनब्ृत्त | 

२ उदाहरणार्थ--श्री गगऋषि, जा दसवीं शताब्दी म॑ हुए, उनके कर्मंविपाक 
का संक्षेप इन्होंने किया । श्री नेमिचन्द्र सिद्धान्त चक्रवर्ती, जो ग्यारहवीं शताब्दी में 
हुए, उनके रचित गोम्मय्सार से श्रुतज्ञान के पदश्रुतादि ब्रीस भेद पहले कम ग्रन्थ 
में ,दाखिल किये जो श्वेताम्बरीय अन्य ग्रंथों में अन्न तक देखने मे नहीं आए, | 
श्री मलयगिरिसूरि, जो बारहवीं शताब्दी में हुए, उनके ग्रंथ के तो वाक्य के वाक्य - 
इनकी बनाई टीका आदि में दृष्टिगोचर होते हैं । 


२४४ जैन धर्म और दर्शन 


समय श्री जगच्चन्द्रस्रीश्वर की बहुत अचांपूजा की । श्री जगच्चन्द्रसूरि तपस्वी ही 
न थे किन्तु वे प्रतिमाशाली भी थे, क्योंकि गुर्वावली में यह वर्णन है कि उन्होंने 
चित्तौड़ की राजघानी अघाट ( अहड़ ) नगर में बत्तीस दिगम्बर-वादियों के साथ 
वाद किया था और उसमें व॑ हीरे के समान अमेद्य रहे थे । इस कारण चित्तौड़- 
नरेश की ओर से उनको 'हीरत्ाः की पदवी * मिली थी। उनकी कठिन तपस्या, 
शुद्ध बुद्धि ओर निरवद्य चारित्र के लिए यही प्रमाण बस है कि उनके स्थापित 
किये हुए तपागच्छु के पाट पर आज तक * ऐसे विद्वान्‌, क्रियातत्पर और 
शासन प्रभावक आचाय्य बराबर होते आए हैं कि जिनके सामने बादशाहों ने 

हिन्दू नरपतियों ने और बड़े-बड़े विद्वानों ने सिर क्रुकाया हे । 

:५) पारवार-- श्री देवेन्द्रसूरि का परिवार कितना बड़ा था इसका स्पष्ठ 
खुलासा तो कहीं देखने में नहों आया, पर इतना लिखा मिलता है कि अनेक 
संविम्न मुनि, उनके आश्रित थे |? गुर्वावली में उनके दो शिष्य--श्री विद्यानन्द 
और श्री धर्मकीर्ति--का उल्लेख है। ये दोनों भाई थे। “विद्यानन्द' नाम, सूरिपद 
के पीछे का है | इन्होंने “विद्यानन्द' नाम का व्याकरण बनाया है। -धर्मकीरत्ति 
उपाध्याय, जो सूरिपद लेने के बाद “धमघोष' नाम से प्रसिद्ध हुए, उन्होंने मी 
कुछ अंथ रखे हैं | ये दोनों शिष्य, अन्य शास्त्रों के अतिरिक्त जैन-शाम्र के अच्छे 
विद्वान थे | इसका प्रमाण, उनके गुरु श्री देवेन्द्रसूरि की कमग्रन्थ की वृत्ति के 
अन्तिम पद्म से मिलता है। उन्होंने लिखा है कि 'मेरी बनाई हुईं इस टीका को 
श्री विद्यानन्द और श्री धर्मकीत्ति, दोनों विद्वानों ने शोधा है।” इन दोनों का 
विस्तृत वृत्तान्त जैनतत्त्यादर्श के बारहवें परिच्छेद में दिया है। 

(६) ग्रन्थ-श्री देवेन्द्रसूरि के कुछ अंथ जिनका हाल मालूम हुआ है उनके 
नाम नीचे लिखे जाते हं--- 

१ श्राद्ध दिनकृत्य सूत्रवृत्ति, २ सटीक पाँच नवीन कर्मग्रंथ, ३ सिदधपंचाशिका 
सूत्रवृत्ति, ४ धर्मरत्नवृत्ति, ५ सुदर्शन चरित्र, ६ चेत्यवंदनादि भाध्यत्रय, ७ वंदा- 
रत्रत्ति, ८ सिरिउसहवदमाण प्रमुख स्तवन, £€ सिद्धदरिडिका, १० साखत्तिदशा | 

इनमें से ग्रायः बहुत से ग्रन्थ जेनचर्म ग्रसारक सभा भावनगर, आत्मानन्द 
समा भावनगर, दवचंद लालभाई पुस्तकोद्धार फण्ड सूरत की ओर से छुप चुके हैं । 
३० १६२१ ] [ कर्मावषाक की प्रस्तावना 

१ यह सब जानने के लिए देखो गुर्वावल्ली पद्म ८८ से आगे 

२ यथा श्री हीरविजयसूरि, श्रीमद्‌ न्यायविशारद महामहोपाध्याय यशोविजय- 
गणि, श्रीमद न्यायाम्मीनिधि विजयानन्दसूरि, आदि | ह 

३ देखो, पद्म १५४३ में आगे । 





६ रु 
कमस्तव 

अन्थ रचना का उहृहय 

“कम विपाक' नामक प्रथम कमंग्रन्थ में कम' की मूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ 
का वर्णन किया गया है। उसमें बन्ध योग्य, उदय-उदीरणा-योग्य और सत्ता 
योग्य प्रकृतियों की जुदी-जुदी संख्या भी दिखलाई गई है। अब उन प्रक्नतियों 
के बन्ध की, उदय-उदीरणा की ओर सत्ता की योग्यता को दिखाने की आवश्यकता 
है। सो इसी आवश्यकता को पूरा करने के उद्देश्य से इस दूसरे कम ग्रन्थ की 
रचना हुई है । 
विषय-वर्णन-शेली 

संसारी जीव गिनती में अनन्त हैं | इसलिए, उनमें से एक व्यक्ति का निर्देश 
करके उन सब की बन्धादि संबन्धी योग्यता को दिखाना असंभव है। इसके 
अतिरिक्त एक व्यक्ति में बन्धादि संबन्धी योग्यता भी सदा एक सी नहीं रहती; 
क्योंकि परिणाम व विचार के बदलते रहने के कारण बन्धादि विषयक योग्यता 
भी प्रति समय बदला करती है। अतएव आत्मदर्शी शाखस्त्रकारों ने देहधारी 
जीवों के १४ वर्ग किये हैं | यह वर्गीकरण, उनकी आभ्यन्तर शुद्धि की उत्करान्ति- 
अपक्रान्ति के आधार पर किया गया है । इसी वर्गीकरण को शास्त्रीय परिभाषा 
में गुणस्थान-क्रम कहते हैं। गुणस्थान का यह क्रम ऐसा हे कि जिससे १४ 
विभागों में' सभी देहघारी जीवों का समावेश हो जाता है जिससे कि अनन्त 
देहधारियों की बन्धादि संत्रन्ची योग्यता को १४ विभागों के द्वारा बतलाना सहज 
हो जाता है ओर एक जीव-व्यक्ति की योग्यता--जो प्रति समय बदला करती 
हे--उसका भी प्रदर्शन किसी न किसी विभाग द्वारा किया जा सकता है । संसारी 
जीवों की आन्तरिक शुद्धि के तस्तममाव की पूरी वैज्ञानिक जाँच करके गुण- 
स्थान क्रम की रचना की गई है। इससे यह बतलाना या समभना सरल हो 
गया है कि अमुक प्रकार की आन्तरिक अशुद्धि या शुद्धिबाला जीव, इतनी हीं 
अकृतियों के बन्ध का, उदय-उदीरणा का और सत्ता का अधिकारी हो सकता है । 
इस कम ग्रन्थ में उक्त गुणस्थान क्रम के आधार से ही जीवों की बन्धादि-संत्रंधी 
योग्यता को बतलाया है | यही इस ग्रन्थ की विषय-वर्णन-शेली है । 
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विषय-विभाग 


इस ग्रंथ के विषय के मुख्य चार विभाग हैं--(१) बन्धाधिकार, (२) उदया- 
घिकार, (३) उदीरणाधिकार और (४) सत्ताधिकार | 

बन्धाधिकार में गुणस्थान-क्रम को लेकर प्रत्येक गुणस्थान-वर्ती जीवों को 
बन्ध योग्यता को दिखाया है। इसी प्रकार उदयाघिकार में, उनकी उदय-संबन्धी 
योग्यता को, उदीरणाधिकार में उदीरणा संवन्धी योग्यता को और सत्ताधिकार 
में सत्ता संबन्धी योग्यता को दिखाया है । उक्त चार अधिकारों की घटना जिस 
वस्तु पर की गई है, इस वस्तु-गुणस्थान-क्रम का नाम निर्देश भी अन्थ के आरम्भ 
में ही कर दिया गया है | अतएव, इस ग्रन्थ का विषय, पाँच भागों में विभाजित॑ 
हो गया है| सबसे पहले, गुणस्थान-क्रम का निर्देश और पीछे क्रमशः पूर्वोक्त 
चार अधिकारी । | ह 
“कम स्तव” नाम रखने का अभिप्राय 

आध्यात्मिक विद्वानों की दृष्टि, सभी प्रवृतियों में आत्मा की ओर रहती हे। 
वे, करें कुछु भी पर उस समय अपने सामने एक ऐसा आदश उपस्थित किये 
होते हैं कि जिससे उनकी आध्यात्मिक महत्वाभिज्ञापरा पर जगत के आकषण का 
कुछ भी असर नहीं होता | उन लोगों का अटल विश्वास है कि 'ठीक-ठीक लक्षित 
दिशा की ओर जो जहाज चलता है वह, बहुत कर विध्न-बाधाओं का शिकार 
नहीं होता ।” यह विश्वास, कर्मग्रन्थ के रचयिता आचाय में मी था इससे उन्होंने 
ग्रन्थ-रचना विषयक प्रवृत्ति के समय भी महान्‌ आदर्श को अपनी नजर के सामने 
रखना चाहा | अ्न्थकार की दृष्टि में आदश थे भगवान्‌ महावीर | भगवान्‌ 
महावीर के जिस कर्मज्षय रूप असाधारण गुण पर ग्रन्थकार मुग्ध हुए थे 
उस गुण को उन्होंने अपनी कृति द्वारा दर्शाना चाह्य । इसलिए प्रस्तुत ग्रन्थ 
की रचना उन्होंने अपने आदर्श भगवान्‌ महावीर की स्तुति के बहाने से की है | 
इस ग्रन्थ म॑ मुख्य वर्णन, कर्म के बन्धादि का है, पर वह किया गया हे स्तुति के 
बहाने से | अतएव, प्रस्तुत ग्रत्थ का अर्थानुरूप नाम कमंस्तव रखा गया है | 
ग्रन्थ रचना का आधार 

इस ग्रन्थ की रचना श्राचीन कमंस्तव” नामक दूसरे कर्म ग्रन्थ के आधार 
पर हुई है | उसका और इसका विषय एक ही है । भेद इतना ही है कि इसका 
परिमाण प्राचीन अन्थ से अल्प है । प्राचीन में ५० गाथाएं हैं, पर इसमें ३४। 
जो बात प्राचीन में कुछ विस्तार से कही हे उसे इसमे परिमित शब्दों के द्वारा 
कह दिया है। यद्यपि व्यवद्वार में प्राचीन कर्मग्रन्थ का नाम “क्मस्तव” है, 


$ ही 5 
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उसके आरभम्मं की गाथा से स्पष्ट --जान पड़ता है कि; उसको असली नाम, 
धन्चोदयसत्त्वयुक्तस्तव' है| यथा--- ' | 
नमिऊण जिणवरिंदे तिहुयशवरनाणदंसणपईवे | _ 
वंधुदयसंतजु्त वोच्छामि थयं निसामेह ॥१॥ 

प्राचीन के आधार से बनाए, गए. इस कप्मग्रन्थ का “र्मस्तवा नाम- कर्ता 
ने इस ग्रन्थ के किसी भाग में उल्लिखित नहीं किया है; तथापि इसका 
'कर्मस्तव” नाम होने में कोई संदेह नहीं है। क्‍योंकि इसी ग्रन्थ के कर्ता 
श्री देवेन्द्रसूरि ने अपने रचे तीसरे कर्मग्रन्थ के अन्त में 'नेयं कम्मत्थयं सो 
इस अंश से उस नाम का कथन कर ही दिया है। स्तव शब्द के पूर्व में 'बन्धोदय- 
सत््त' या कम! कोई भी शब्द रखा जाए, मतल्त्र एक ही है। परन्तु इस जगह 
इसकी चर्चा, केवल इसलिए की गई है कि प्राचीन दूसरे कर्म अ्न्थ के और 
गोम्मट्सार के दूसरे प्रकरण के नाम में कुछ भी फरक नहीं है। यह नाम की 
एकता, श्वेताम्बर-द्गिम्बर आचार्यों के ग्रन्थ-रचना-विधयक पारस्परिक अनुकरण 
का पूरा प्रमाण है। यह बात ध्यान देने योग्य है कि नाम सवंदा समान होने 
पर भी गोम्मटसार में तो 'स्तव” शब्द की व्याख्या त्रिलकुल विलक्षण है, पर 
प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्थ में तथा उसकी टीका में स्तव' शब्द के उस विलक्षण 
अथ की कुछ भी सूचना नहीं है। इससे यह जान पड़ता है कि यदि गोम्मट्सार 
के बन्धोदयसत्वयुक्त नाम का आश्रय लेकर प्राचीन द्वितीय क्मग्रन्थ का वह नाम 
रखा गया होता तो उसका विल्क्षण अथ भी इसमें स्थान पाता। इससे यह 
कहना पड़ता है कि प्राचीन द्वितीय कमंग्रन्थ की रचना गोम्म्सार से पूव हुई 
होगी । गोम्मट्सार की रचना का समय विक्रम की ग्यारहवीं शताव्दी बतलाया 
जाता है--प्राचीन ट्वितीय कमंग्रन्थ की रचना का समय तथा उसके कतां का 
नाम आदि ज्ञात नहीं । परन्तु उसकी टीका करने वाले “श्री गोबिन्दाचाय! हैं 
जो श्री देवनाग के शिष्य थे। श्री गोविंदाचाय का समय भी संदेह की तह में 
छिपा है पर उनकी बनाई हुई टीका को प्रति--जो वि० सं० १२७७ में ताड़पन्र 
पर लिखी हुई है--मिलती है | इससे यह निश्चित है कि उनका समय, वि० सं० 
१२७७ से पहले होना चाहिए। यदि अनुमान से टीकाकार का समय !शरवीं 
शताब्दी माना जाए तो भी यह अनुमान करने में कोई आपत्ति नहीं कि मूल 
द्वितीय कर्मग्रन्थ की स्चना उससे सौ-दो सौ वध पहले ही होनी चाहिए। इससे 
हू हो सकता हैं कि कदाचित्‌ उस द्वितीय कर्मग्रन्थ का ही नाम गोम्मटसार में 
लिया गया हो ओर स्वतंत्रता दिखाने के लिए 'स्तव” शब्द की व्याख्या बिलकुल 
बंदल दी गई हो । अस्तु, इस विंषय में कुछ भी निश्चित करना साहस है। यह 
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अनुमान यृष्टि, वतमान लेखकों की शैत्नी का अनुकरण मात्र है। इस नवीन 
द्वितीय कमंग्रन्थ के प्रणेता श्री देवेन्द्रसूरि का समय आदि पहले कमंग्रन्थ की प्रस्ता- 
वना से जान लेना । 

गोम्मटसार में 'स्तव शब्द का सांकेतिक अर्थ 


इस कर्मग्रन्थ में गुशस्थान को लेकर बन्ध, उदय, उदीरणा और सत्ता का 
विचार किया है वैसे ही गोम्मटसार में किया है | इस कमग्रन्थ का नाम तो “कम- 
स्तव' है पर गोम्मटसार के उस प्रकरण का नाम “बन्धोदयसत्त-युक्त-स्तव” जो 
“न्धुद्यसत्तजु्त ओघादेसे थव॑ वोच्छूं” इस कथन से सिद्ध है ( गो० कमे० गा० 
७६ ) | दोनों नामों में कोई विशेष अन्तर नहीं है | क्योंकि कर्मस्तव में जो “कर्म! 
शब्द है उसी की जगह “बंधोदयसत्युक्त' शब्द रखा गया है। परन्तु स्तव' शब्द 
दोनों नामों में समान होने पर भी, उसके अ्रथ में ब्रिलकुल मिन्नता है। “कमंस्तव' 
में स्तव” शब्द का मतलब स्तुति से है जो सवंत्र प्रसिद्ध ही है पर गोम्मय्सार में 
“्तव” शब्द का स्तुति अथ न करके खास सांकेतिक किया गया है। इसी प्रकार 
उसमें स्तुति! शब्द का भी पारमाषिक अथ किया है जो और कहीं दृष्टिगोचर 
नहीं होता । जेंसे-- 

सयल॒ंगेक्कंगेक्कंगहियार सवित्थरं ससंखेवं । 
वश्णुणसत्थं थयथुइधम्मकहा होइ शियमेण ॥ 
| --गो० कमे० गा० प्य८ 

अथात्‌ किसी विषय के समस्त अंगों का विस्तार या संक्षेप से वर्णन करने 
वाला शाख््र 'स्तव” कहलाता है, एक अंग का विस्तार या संक्षेप से वर्शन करनेवाला 
शासतत्र 'स्तुति' और एक अंग के किसी अधिकार का वर्णन जिसमें है वह शास्त्र 
धर्म-कथा' कहता है | 

इस प्रकार विषय और नामकरण दोनों तुल्यप्राय होने पर भी नामाथ में जो 
भेद पाया जाता है, वह संपग्रदाय-भेद तथा ग्रन्थ-रचना-संबंधी देश-काल के भेद 
का परिणाम जान पड़ता है। 


गुणस्थान का संक्षिप्त सामान्य-स्वरूप 


आत्मा की अवस्था किसी समय अज्ञानपूर्ण होती हे। वह अवस्था 
सबसे प्रथम होने के कारण निकृष्ट है। उस अवस्था से आत्मा अपने 
स्वाभाविक चेतना, चारित्र आदि गुणों के विकास की बदौलत निकलता है 
और धीरे-धीरे उन शक्तियों के विकास के अनुसार उत्करान्ति करता हुआ विकास 
की पूर्णकला--अंतिम हृद को पहुँच जाता है। पहली निकृष्ट अवस्था से 
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निकलकर विकास की आखिरी भूमि को पाना ही आत्मा का परम साध्य है। 
इस परम साथ्य की सिद्धि होने तक आत्मा को एक के बाद दूसरी, दूसरी के 
बाद तीसरी ऐसी क्रमिक अनेक अवस्थाओं में से गुजरना पड़ता है। इन्हीं 
अवस्थाओं की श्रेणी को “विकास क्रम या “त्क्रांति मार्ग' कहते हैं; और जैन- 
शास्त्रीय परिभाषा में उसे 'गुणस्थान-कम” कहते हैं। इस विकास-क्रम के समय 
होनेवाली आत्मा की मिन्न-मिन्न अवस्थाओं का संक्षेप १४ भागों में कर दिया 
है। ये १४ भाग गुणस्थान के नाम से प्रसिद्ध हैं। दिगम्बर साहित्य में 'गुण- 
स्थान! अथ में संक्षेप, ओध सामान्य और जीवसमास शब्दों का भी प्रयोग देखा 
जाता है। १४ गुणस्थानों में प्रथम की अपेक्षा दूसरा, दूसरे की अपेक्षा भ्तीसरा-- 
इस प्रकार पूर्वपूव॑वर्ती गुशस्थान की अपेक्षा पर-परवर्ताी गणस्थानों में विकास 
की मात्रा अधिक रहती है | विकास की न्यूनाधिकता का निणय आत्मिक स्थिरता 
की न्यूनाधिकता पर अवलंबित है | स्थिरता, समाधि अंतदृष्ि, स्वभाव-स्मण, 
स्वोन्मुख॒ता--इन सब शब्दों का मतत्त्र एक ही है। ध्थिरता का तारतम्य दशन 
ओर चारिव्य-शक्ति की शुद्धि के तारतम्य पर निर्भर है। दर्शन शक्ति का 
जितना अधिक विकास जितनी अधिक निर्मलता उतना ही अधिक आविभोष 
सद्विश्वास, सद्रुचि, सदभक्ति, सतश्रद्धा या सत्याग्रह का समभिए। दशन 
शक्ति के विकास के बाद चारित्र शक्ति के विकास का क्रम आता है। जितना- 
जितना चारित्र-शक्ति का अधिक विकास उतना-उतना अधिक आविभाव क्षमा, 
संतोष, गाम्मीय, इन्द्रिय-जय आदि चारित्र गुणों का होता है। जैसे-जेसे दशन शक्ति 
व चारित्र शक्ति की विशुद्धि बढ़ती जाती है, तैसे-तैसे स्थिरता की मात्रा भी 
अधिक-अधिक होती जाती है । दशन-शक्ति वचारित्र-शक्ति की विशुद्धि का बढ़ना- 
घटना, उन शक्तियों के ग्रतिबंधक ( रोकनेवाले ) संस्कारों की न्यूनता-अधिकता 
या मन्दता-तीव्रता पर अवलंबित है | प्रथम तीन गणस्थानों में दशन-शक्ति 
व चरित्र-शक्ति का विकास इसलिए नहीं होता कि उनमें उन शक्तियों के प्रति- 
बंधक संस्कारों की अधिकता या तीव्रता है। चतुर्थ आदि गुण स्थानों में वे ही 
प्रतिबन्धक संस्कार कम (मन्द) हो जाते हैं; इससे उन गुणस्थानों में शक्तियों 
का विकास आरम्म हो जाता है । 

इन ग्रतिबन्धक ( कषाय ) संस्कारों के स्थूल दुष्टि से ४ विभाग किये हैं। 
ये विभाग उन काषायिक संस्कारों की विषपाक शक्ति के तरतम-भाव पर आश्रित 
हैं। उनमें से पहला विभाग--जो दश्शान शक्ति का प्रतिबन्धक है-उसे दशन- 
मोह तथा अनन्तानुबन्धी कहते हैं | शेष तीन विभाग चारित्र शक्ति के प्रतिबन्धक 
हैं। उनको यथाक्रम शअ्प्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्यानावरण और संज्वलन कहते 
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हैं। प्रथम विभाग की तीतता, न्यूनाधिक प्रमाण में तीन गुणस्थानों (भूमिकाओं) 
तक रहती है। इससे पहले तीन गुणस्थानों में दशन-शक्ति के अविभाव का 
सम्भव नहीं होता । कषाय के उक्त प्रथम विभाग की अल्पता, मन्दता या अमाव 
होते ही दशन-शक्ति व्यक्त होती हे | इसी समय आत्मा की दृष्ठि खुल जाती है। 
दृष्टि के इस उन्मेष को विवेकख्याति, भेदज्ञान, प्रकृति-पुरुषान्यता-साक्षात्त्कार 
ओर ब्रह्मज्ान भी कहते हैं । | ह 
इस शुद्धि दृष्टि से आत्मा जड़-वेतन का भेद, असंदिग्ध रूप से जान लेता 
है। यह उसके विकास-क्रम की चौथी भूमिका है इसी भूमिका में से वह 
अन्तदृष्टि बन जाता है और आत्म मन्दिर में वतमान तात्विक परमात्म-स्वरूप को 
देखता है| पहले की तीन भूमिकाओं में दशन मोह और अनन्तानुबन्धी नाम के 
कषाय संस्कारों की प्रबल्लता के कारण आत्मा अपने परमात्म-भाव को देख नहीं 
सकता । उस समय वह बहिदृष्टि होता है। दर्शनमोह आदि संस्कारों के वेग के 
कारण उस समय उसकी दृष्टि इतनी अस्थिर व चंचल बन जाती है कि जिससे 
वह अपने में ही वर्तमान परमात्म स्वरूप या ईश्वरत्व को देख नहीं सकता | 
ईश्वरत्व भीतर ही है, परन्तु है वह अत्यन्त सूक्ष्म; इसलिए स्थिर व निर्मल दृष्टि 
के द्वारा ही उसका दर्शन किया जा सकता है । चौथी भूमिका या चोथे गुणस्थान 
को परमात्म-भाव के या ईश्वरत्व के दर्शन का हार कहना चाहिए.। और उतनी हृद्‌ 
तक पहुँचे हुए आत्मा को अन्तरात्मा कहना चाहिए. । इसके विपरीत पहली तीन 
भूमिकाओं में वर्तने के समय, आत्मा को बह्िरात्मा कहना चाहिये। क्योंकि वह 
उस समय बाहरी वस्तुओं में ही आत्मत्व की श्रान्ति से इधर-उधर दौड़ लगाया 
करता है | चौथी भूमिका में दर्शन मोह तथा अनन्तानुकम्धी संस्कारों का वेग तो 
नहीं रहता, पर चारित्र-शक्ति के आवरण-मभूत संस्कारों का वेग अवश्य रहता है। उनमें 
से अग्रत्याख्यानावरण संस्कार का वेग चोथी भूमिका से आगे नहीं होता इससे 
पाँचवीं भूमिका में चारित्र-शक्ति का प्राथमिक विकास होता है; जिससे उस समय 
आत्मा, इन्द्रिय-जय यम-नियम आदि को थोड़े बहुत रूप में करता हे--थोड़े 
बहुत नियम पालने के लिए. सहिष्णु हो जाता है । प्रत्याख्यानावरण नामक 
संस्कार--जिनका वेग पाँचवीं भूमिका से आगे नहीं है--उनका प्रभाव पड़ते ही 
चारित्र-शक्ति का विकास और भी बढ़ता है, जिससे आत्मा बाहरी भोगों से हटकर 
पूरा संन्‍्यासी बन जाता है । यह हुई विकास की छुठी भूमिका | इस भूमिका में 
भी चारित्र-शक्ति के बिपक्ञी 'संज्वलन? नाम के संस्कार कभी-कभी ऊधम मचाते 
हैं, जिससे चारित्र-शक्ति का विकास दबता नहीं, पर उसकी शुद्धि या स्थिरता में 
अन्तराय इस प्रकार आते हैं, जिस प्रकार वायु के वेंग के कारण, दीप की ज्योति 


क् 
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की स्थिरता व अधिकता में | आत्मा जब संज्वलन? नाम के संस्कारों को दबाता 
है, तब उत्कान्ति पथ की सातवीं आदि भूमिकाओं को लाँवकर ग्यारहवीं-बारहवीं 
भूमिका तक पहुंच जाता है। बारहवीं भूमिका में दर्शन-शक्ति व चारित्र-शक्ति 
के विपक्षी संस्कार सर्वथा नष्ट हो जाते हैं, जिससे उक्त दोनों शक्तियाँ पूर्ण 
विकसित हो जाती हैं। तथापि उस अवस्था में शरीर का संबन्ध रहने के कारण 
आत्मा की स्थिरता परिपूण होने नहीं पाती । वह चोदहवीं भूमिका में सवंथा पूर्ण 
बन जाती है ओर शरीर का वियोग होने के बाद वह स्थिरता, वह चारित्र-शक्ति 
अपने यथाथ रूप में विकसित होकर सदा के लिये एक सी रहती है । इसी को मोक्ष 
कहते हैं। मोज्न कहीं बाहर से नहीं आता । वह आत्मा को समग्र शक्तियों का 
परिपूण व्यक्त होना मात्र है-- 
मोक्तस्य न हि वासोइस्ति न ग्रामान्तरमेव च । 
ग्रज्ञान-हृदयग्रन्थिनाशों मोक्ष इति स्मृतः ॥ 
“शिव गीता---१ ३-३ २ 

विकास की पराकाष्ठट, यह परमात्म-भाव का अमेद, यह चौथी भूमिका 
( गुण-स्थान ) में देखे हुए. ईश्वरत्व का तादात्म्य, यह वेदान्तियों का ब्रह्म-माव 
यह जीव का शिव होना ओर यही उत्क्रान्ति माग का अन्तिम साध्य है। इसी साध्य 
तक पहुँचने के लिए आत्मा को विरोधी संस्कारों के साथ लड़ते-कंगड़ते, उन्हें 
दबाते, उत्क्रान्ति-मार्ग की जिन-जिन भूमिकाओं पर आना पड़ता है, उन 
भूमिकाओं के क्रम को ही 'शुशस्थान क्रमा समझना चाहिए। यह तो हुआ 
गुणस्थानों का सामान्य स्वरूप | उन सबका विशेष स्वरूप थोड़े बहुत विस्तार के 
साथ इसी कमंग्रन्थ की दूसरी गाथा की व्याख्या में लिख दिया गया है | 


३० १६२१ ] [ द्वितीय कमंग्रन्थ की प्रस्तावना 


'बन्धस्वामित्र! 


विषय--मार्गणाओं में गुण स्थानों को लेकर बन्धस्वामित्व का वर्णन इस 
कर्मग्रन्थ में किया है; अर्थात्‌ किस-किस मार्गणा में कितने-कितने गुणस्थानों 
का संभव है ओर प्रत्येक मार्गणावत्तों जीवों की सामान्य-रूप से तथा गुणस्थान 
के विभागानुसार कर्म-बन्ध संबन्धिनी कितनी योग्यता है इसका वर्णन प्रस्तुत 
अन्थ में किया है । 


मार्गणा, गुणस्थान ओर उनका पारस्परिक अन्तर 


(क ) मार्गणा--संसार में जीव-राशि अनन्त है। सब जीवों के बाह्य 
ओर आन्‍्तरिक जीवन की बनावट में जुदाई है। क्या डील-डोल, क्‍या इन्द्रिय- 
रचना, क्या रूप-रज्ञ, क्या चाल-ढाल, क्या विचार-शक्ति, क्‍या मनोत्रल्, क्या 
विकारजन्य भाव, क्‍या चारित्र इन सब विषयों में जीव एक दूसरे से मिन्‍न हैं । 
यह भेद-विस्तार कर्मजन्य--औदयिक, औपशमिक, छायोपशमिक और क्ञायिक-- 
भावों पर तथा सहज पारिणामिक माव पर अवलम्बित हे | मिन्‍नता की गहराई 
इतनी ज्यादा है कि इससे सारा जगत्‌ आप ही अजायबधघर बना हुआ है। इन 
अनन्त मिन्‍नताओं को ज्ञानियों ने संक्षेप में चोौदह विभागों में विभाजित किया 
है । चौदह विभागों के भी अवान्तर विभाग किये हैं, जो ६२ हैं। जीवों की वाह्य- 
आन्तरिक-जीवन-संवन्धिनी अनन्त भिन्नताश्रों के बुद्धिगम्य उक्त वर्गीकरण को 
शार्र में मार्गणा' कहते हैं । 

(ख) गुणस्थान--मोह का प्रगाढइतम आवरण, जीव की निकृष्य्तम 
अवस्था है। सम्पूर्ण चारित्र-शक्ति का विकास--निर्मोहता और स्थिरता की 
पराकाष्टा--जीव की उच्चतम अवस्था है । निकृष्टतम अवस्था से निकलकर उच्च- 
तम अवस्था तक पहुँचने के लिए जीव मोह के परदे को क्रमश: हटाता है और 
अपने स्वाभाविक गुणों का विकास करता है | इस विकास-मार्ग में जीव को 
अनेक अवस्थाएँ. तय करनी पड़ती हैं। जैसे थरमामीटर की नत्ली के अड्ड, 
उष्णता के परिमाण को बतलाते हैं वैसे ही उक्त अनेक अवस्थाएँ. जीव के 
आध्यात्मिक विकास की मात्रा को जनाती हैं | दूसरे शब्दों में इन अवस्थाओं को 
आध्यात्मिक विकास की परिमापक रेखाएं कहना चाहिए.। विकास-मार्ग की 
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इन्हीं क्रमिक अवस्थाओं को “गुणस्थान” कहते हैं। इन क्रमिक संख्यातीत अ्व- 
स्‍्थाओं को ज्ञानियों ने संक्षेप में १४ विभागों में विभाजित किया है | यही १४ 
विभाग जैन शास्त्र में (१४ गुणस्थान' कहे जाते हैं। 

वैदिक साहित्य में इस प्रकार की आध्यात्मिक अ्वस्थाओं का वर्णन है। 
3पातञज्जल योग-दर्शन में ऐसी आध्यात्मिक भूमिकाओं का मधुमती, मध- 
प्रतीका, विशोका और संस्कारशेषा नाम से उल्लेख किया है। भ्योगवा- 
सिध्ठ में अज्ञान की सात ओर ज्ञान की सात इस तरह चौदह चित्त-भमिकाओं 
का विचार आध्यात्मिक विकास के आधार पर बहुत विस्तार से किया है | 

(ग) मार्गणा और गुणस्थान का पारस्परिक अन्तर- मार्गणाओं की 
कल्पना कर्म पटल के तरतमभाव पर अवलम्बित नहीं है, किन्तु जो शारीरिक, 
मानसिक और आध्यात्मिक मिन्‍्नताएँ जीव को घेरे हुए हैं वही मार्गणाओं की 
कल्पना का आधार है। इसके विपरीत गुणस्थानों की कल्पना कर्मप्ल के, 
खास कर मोहनीय कम के, तरतमभाव और योग की प्रवृत्ति-पर अवल॒म्बित है । 

मागणाएँ जीव के विकास की सूचक नहीं हैं किन्तु वे उस के स्वाभाविक- 
वेभाविक रूपों का अनेक प्रकार से प्रथक्करण हैं | इससे उल्नय गुणस्थान, 
जोव के विकास के सूचक हैं, वे विकास की क्रमिक अवस्थाओं का संक्तित्त 
वर्गीकरण हैं । 

मार्गणाएँ सब सह-भाविनी हैं पर गुणस्थान क्रम-भावी। इसी कारण 
प्रत्येक जीव में एक साथ चौदहों मार्गणाएँ किसी न किसी प्रकार से पाई जाती 
हैं--सभी संसार जीव एक ही समय में प्रत्येक मार्गणा में वतमान पाये जाते हैं । 
इससे उल्लनय गुणस्थान एक समय में एक जीव में एक ही पाया जाता हे--एक 
समय में सब जीव किसी एक गुणस्थान के अधिकारी नहीं बन सकते, किंतु उन 
का कुछ भाग ही एक समय में एक गुणस्थान का अधिकारी होता है। इसो 
बात को यों भी कह सकते हैं कि एक जीव एक समय में किसी एक गुणस्थान में 
ही वतमान होता है परंतु एक ही जीव एक समय में चॉदहों मार्गणाओं म॑ वतेमान 
होता है ! 

पूव-पूव गुणस्थान को छोड़कर उत्तरोत्तर गुणस्थान को प्रात करना आध्या- 
त्मिक विकास को वढ़ाना है, परंतु पूव-पूव मागणा को छोड़कर उत्तरोत्तर 
मार्गणा न ता प्रात्त ही की जा सकती हैं और न इनसे आध्यात्मिक विकास ही सिद्ध 








१ पाद १ सू ३६; पाद ३ सू. ४८-४६ का भाष्य; पाद १ सूत्र १ की टीका । 
२ उत्पत्ति प्रकरण-सर्ग ११५७-१ १८-१२६, निर्वाण १२०-१२६ । 
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होता है । विकास की तेरहवीं भूमिका तक॑ पहुँचे हुए--कैवल्य-प्राप्त-जीव में भी 
कषाय के सिवाय सब मार्गणाएं पाई जाती हैं पर गुणस्थान केवल तेरहवाँ पाया 
जाता है। अंतिम-भूमिका-प्राप्त जीव में भी तीन-चार को छोड़ सब सागंणाएँ 
होती हैं जो कि विकास की बाधक नहीं हैं, किंतु गुशस्थान उसमें केवल चौद- 
हवाँ होता है । 

पिलले कमग्रन्थों के साथ तीसरे कमंग्रन्थ की संगति--दुःख हेय है 
क्योंकि उसे कोई भी नहीं चाहता । दुःख का सवंथा नाश तभी हो सकता है जब 
कि उसके असली कारण का नाश किया जाए,। दुःख की असली जड़ हे कर्म 
( वासना , | इसलिए उसका विशेष परिज्ञान सब को करना चाहिए; क्योंकि कर्म 
का परिज्ञान बिना किए न तो कर्म से छुटकारा पाया जा सकता है और न दुः्ख 
से। इसी कारण पहले कर्मग्रन्थ में कर्म के स्वरूप का तथा उसके प्रकारों का 
बुद्धिगम्य वणन किया है। 

कम के स्वरूप ओर प्रकारों को जानने के बाद यह प्रश्न होता है कि क्‍या 
कदाग्रही-सत्याग्रही, अजितेन्द्रिय-जितेन्द्रिय, अशान्त-शान्त और चपल-स्थिर सब 
प्रकार के जीब अपने-अपने मानस-क्षेत्र में कर्म के बीज को बराबर परिमाण में ही 
संग्रह करते ओर उनके फल्न को चखते रहते हैं या न्यूनाधिक परिमाण में १ इस 
प्रश्न का उत्तर दूसरे कर्मग्रन्थ में दिया गया है | गुणस्थान के अनुसार प्राणीवर्ग 
के चौदह विभाग करके प्रत्येक विभाग की कर्म-विषयक बन्ध-उदय-उदीरजा-सत्ता- 
संबन्धी योग्यता का वन किया गया है। जिस प्रकार प्रत्येक गुणस्थान वाले 
अनेक शरीरधारियों की कर्म-बन्ध आदि संब्रन्धी योग्यता दूसरे कर्मग्रन्थ के द्वारा 
मालूम की जाती है इसी प्रकार एक शरीरघारी की कमं-बन्ध-आदि-संब्रन्धी 
धोग्यता, जो मिन्न-मिन्न समय में आध्यात्मिक उत्कर्ष तथा अपकर्ष के अनुसार 
बदलती रहती है उसका ज्ञान भी उसके द्वार किया जा सकता हैं| अतएव 
प्रत्येक विचार-शील प्राणी अपने या अन्य के आध्यात्मिक विकास के परिमाण 
का ज्ञान करके यह जान सकता है कि मुक्त में या अन्य म॑ं किस-किस प्रकार के 
तथा कितने कम के बन्ध, उदय, उदीरणा और सत्ता की योग्यता है । 

उक्त प्रकार का ज्ञान होने के बाद फिर यह प्रश्न होता है कि क्‍या समान 
गुणस्थान वाले मिन्न-मिन्न गति के जीव या समान गुणशस्थान वाले किन्तु न्यूना- 
घिक इन्द्रिय वाले जीव कर्म-बन्ध की समान योग्यता वाले होते हैं या असमान 
योग्यता वाले ! इस प्रकार यह भी प्रश्न होता है कि क्‍या समान गुणस्थान वाले 
स्थावर-जंगम जीव की या समान गुणस्थान वाले किन्तु मिन्न-मिन्न योग-युक्त जीव 
की या समान गुणस्थान वाले मिन्न-मिन्न लिग (वेद) धारी जीव की या समान 
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गुणस्थान वाले किन्तु विभिन्न कघाय वांले जीब की बन्च-योग्यता बराबर ही होती 
हे या न्यूनाधिक ? इस तरह ज्ञान, दर्शन, संयम आदि गुणों की दृष्टि से भिन्‍न- 
भिन्न प्रकार के परन्तु गुणस्थान की दृष्टि से समान प्रकार के जीवों की बन्ध- 
योग्यता के संत्रन्ध में कई प्रश्न उठते हैं। इन प्रश्नों का उत्तर तीसरे क्मंग्रन्थ 
में दिया गया है | इसमें जीवों की गति, इन्द्रिय, काय, योग, वेद, कषाय आदि 
चोदइ अवस्थाओं को लेकर गुणस्थान-क्रम से यथा-संभव बन्ध-योग्यता दिखाई 
है, जो आध्यात्मिक दृष्टि वाल्लों को बहुत मनन करने योग्य है । 

दूसरे कमग्रन्थ के ज्ञान की अपेक्षा--दूसरे कर्म-अंथ में गुणस्थानों को 
लेकर जीवों की कर्म-बन्ध-संबन्धिनी योग्यता दिखाई है और तीसरे में मार्गणाओं 
में भी सामान्य-रूप से वन्ध-योग्यता दिखाकर फिर प्रत्येक मार्गणा में यथासंभव 
गुणस्थानों को लेकर वह दिखाई गई हैं। इसीलिए उक्त दोनों कमंग्रन्थों के 
विषय भिन्न होने पर भी उनका आपस में इतना घनिष्ट संबंध है कि जो दूसरे 
कर्मग्रंथ को अच्छी तरह न पढ़ ले वह तीसरे का अधिकारी ही नहीं हो सकता। 
अतः तीसरे के पहले दूसरे का ज्ञान कर लेना चाहिए, | 

प्राचीन और नवीन तीसरा कमेग्रन्थ--ये दोनों, विषय में समान हैं। 
नवीन की अपेक्षा प्राचीन में विषय-वर्णन कुछ विस्तार से किया है; यही भेद है । 
इसी से नवीन में जितना विषय २५ गाथाओं में वर्शित है उतना ही विषय 
प्राचीन में ५४ गाथाश्रों में | ग्रंथकार ने अम्थासियों की सरलता के लिए नवीन 
कर्मग्रंथ की रचना में यह ध्यान रखा है कि निष्प्रयोजन शब्द-विस्तार न हो और 
विषय पूरा आए, | इसीलिए, गति आदि मागंणा में गुणस्थानों की संख्या का 
निर्देश जैसा प्राचीन कर्मग्रंथ में चन्ध-स्वामित्व के कथन से अलग किया है 
नवीन कमंग्रंथ में वैसा नहीं किया है; किन्तु यथासंभव गुणस्थानों को लेकर 
बन्ध-स्वामित्व दिखाया है, जिससे उनकी संख्या को अम्यासी आप ही जान 
ले | नवीन कमग्रंथ है संज्षित. पर वह इतना पूरा है कि इसके अभ्यासी थोड़े 
ही में विषय को जानकर प्राचीन बन्ध-स्वामित्व को बिना ठीका-टिप्पणी की मदद 

[के जान सकते हैं इसी से पठन-पाठन में नवीन तीसरे का प्रचार है। 

गोम्मटसार के साथ तुलना--तीसरे कमंग्रंथ का विषय कर्मकारड में है, 
पर उसकी वर्शन-शैली कुछ भिन्‍न है | इसके सिवाय तीसरे कर्मग्रंथ में जो-जो 
विषय नहीं हैं और दूसरे कर्मग्रंथ के संबन्ध की दृष्टि से जिस-जिस विषय का वर्णन 
करना पढ़नेवालों के लिए लाभदायक है वह सत्र कर्मकाण्ड भें है। तीसरे 
कमग्रंथ में मार्गणाओं में केवल्न चन्ध-स्वामित्व वर्णित है परन्तु कर्मकाण्ड में 
बन्ध-स्वामित्व के अतिरिक्त मार्गणाओं को लेकर उदय-स्वामित्व, उदीरणा-स्वामित्व 
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ओर सत्ता-स्वामित्व भी वर्णित है | [ इसके विशेष खुलासे के लिए तीसरे कर्मग्रंथ - 
में परिशिष्ट (क) नं० १ देखो ]। इसलिए तीसरे कर्मग्रंथ के अम्यासियों को उसे 
अवश्य देखना चाहिए। तीसरे कमग्रंथ में उदय-स्वामित्व आदि का विचार इस- 
लिए नहीं किया जान पड़ता है कि दूसरे और तीसरे कर्मग्रंथ के पढ़ने के बाद 
अभ्यासी उसे स्वयं सोच ले ' परन्तु आजकल्ल तैयार विचार को सब जानते हैं; 
स्वतंत्र विचार कर विषय को जानने वाले बहुत कम देखे जाते है | इसलिए, कर्म- 
काण्ड की उक्त विशेषता से सब अभ्यासियों को लाभ उठाना चाहिए। 
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4 
षडशीतिक' 

नाम 

प्रस्तुत प्रकरण का 'चौथा कर्मग्रन्थ” यह नाम प्रसिद्ध है, किन्तु इसका असली 
नाम षडशीतिक है । यह “चौथा कर्मग्रन्थ” इसलिए. कहा गया है कि छुह कर्म- 
ग्रन्थों में इसका नम्बर चौथा है; ओर 'घडशीतिक” नाम इसलिए नियत है कि 
इसमें मूल गाथाएं छियासी हैं | इसके सिवाय इस प्रकरण को 'सूक्ष्मा्थ विचार 
भी कद्दते हैं, सो इसलिए कि ग्ंथकार ने अंथ के अंत में 'सुहुमत्थवियारो' 
शब्द का उल्लेख किया है। इस प्रकार देखने से यह स्पष्ट ही मालम होता है” 
कि प्रस्तुत प्रकरण के उक्त तीनों नाम अन्वथ---साथक हैं । 

यद्यपि य्वावाली प्रति जो श्रीयुत्‌ भीमसी माणिक द्वारा “निणुयसागर प्रेस, 
बम्बई” से प्रकाशित “प्रकरण रत्नाकर चतुथ भाग' में छुपी है, उसमें मूल 
गाथाओं की संख्या नवासी है, किन्त वह प्रकाशक को भूल है। क्‍योंकि उसमें 
जो तीन गाथाए दूसरे, तीसरे और चौथे नम्बर पर मूल रूप में छपी हैं, वे 
वस्तुतः मूल रूप नहीं हैं, किंतु प्रस्तुत प्रकरण की विषय-संग्रह गाथाएं हैं। 
अर्थात्‌ इस प्रकरण में मुख्य क्या-क्या विषय हैं और प्रत्येक मुख्य विषय से 
संबंध रखनेवाले अन्य कितने विषय हैं, इसका प्रदर्शन करनेवाली वे गाथाए 
हैं। अतण्व ग्रंथकार ने उक्त तीन गाथाएँ स्वपोज्ञ यैका में उद्धत की हैं, मूल 
रूप से नहीं ली हैं ओर न उन पर यीका की है । 
संगति 

पहले तीन कर्मग्रंथों के विषयों की संगति स्पष्ट है। अर्थात्‌ पहले कर्मग्रथ में 
मूल तथा उत्तर कर्म प्रकृतियों की संख्या और उनका विपाक वर्णन किया गया 
है । दूसरे कमग्रन्थ में प्रत्येक गुशस्थान को लेकर उसमें यथासंभव बंध, उदय, 
उदीरणा और सत्तागत उत्तर प्रकृतियों की संख्या बतलाई गई है ओर तीसरे 
कर्मग्रंथ में प्रत्येक मार्गणास्थान को लेकर उसमें यथासंभव गुणस्थानों के 
विषय में उत्तर कर्मप्रकृतियों का बंधस्वामित्व वर्णन किया है। तीसरे कर्मग्रंथ 
में मार्गशास्थानों में गणस्थानों को लेकर बंधस्वामिस्व वशन किया है सही 
किंतु मूल में कहीं भी यह विषय स्वतंत्र रूप से नहीं कहा गया है कि किस किस 
मार्गणास्थान में कितने-कितने और किन-किन गणास्थानों का सम्भव है | ह 

ग्रतणव चतुर्थ कर्मग्रन्थ में इस विषय का. प्रतिपादन किया है ओर -उक्त 
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जिज्ञासा की पूर्ति की गई है । जैसे मागंणास्थानों में गुणस्थानों की जिशासा होती 
है, वैसे ही जीवस्थानों में गुणस्थानों की और गुणस्थानों में जीवस्थानों की भी 
जिज्ञासा होती हे । इतना ही नहीं, बल्कि जीवस्थानों में योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की और मार्गणास्थानों में जीवस्थान, योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की तथा गुणस्थानों में योग, उपयोग आदि अन्यान्य विषयों की 
भी जिज्ञासा होती है। इन सब्न जिज्ञासाओं की पूर्ति के लिए चतुर्थ कर्मग्रन्थ की 
रचना हुई है | इससे इसमें मुख्यतया जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान, 
ये तीन अधिकार रखे गये हैं । और प्रत्येक अधिकार में क्रमशः आठ, छुह तथा 
दस विषय वर्णित है, जिनका निर्देश पहली गाथा के भावाथ में प्रृष्ठ २ पर 
तथा स्फूट नोट में संग्रह गाथाओं के द्वारा किया गया है। इसके सिवाय प्रसंग 
वश इस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने भावों का और संख्या का भी विचार किया है। 

यह प्रश्न हो ही नहीं सकता कि तीसरे कमंग्रन्थ की संगति के अनुसार मार्ग 
णास्थानों में गुणस्थानों मात्र का प्रतिपादन करना आवश्यक होने पर भी, जैसे 
अन्य-अन्य विषयों का इस ग्रंथ में अधिक वर्णन किया है, वैसे और भी नए-नए 
कई विषयों का वर्णन इसी ग्रंथ में क्‍यों नहीं किया गया ? क्योंकि किसी मी एक 
ग्रंथ में सब विषयों का वणुन असंभव है । अतएव कितने और किन विषयों का 
किस क्रम से ब्णन करना, यह अंथकार की इच्छा पर निर्भर है; अर्थात्‌ इस बात 
में ग्रंथकार स्वतंत्र है। इस विषय में नियोग-पर्यनुयोग करने का किसी को अधि- 


कार नहीं है । 
प्राचीन ओर नवीन चतुर्थ कम ग्रन्थ 


'प्रडशीतिक' यह मुख्य नाम दोनों का समान है, क्योंकि गाथाओं की संख्या 
दोनों में बराबर छियासी हो है । परंतु नवीन ग्रंथकार ने '“सूक्ष्माथ विचार! ऐसा 
नाम दिया है ओर प्राचीन की टीका के अंत में टीकाकार ने उसका नाम आग- 
मिक वस्तु विचारसार' दिया है। नवीन की तरह प्राचीन में भी मुख्य अधिकार 
जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान ये तीन ही हैं। गौण अधिकार भी जैसे 
नवीन में क्रमशः आठ, छुद्द तथा दस हें, वैसे ही प्राचीन में भी हैं। गाथाओं की 
संख्या समान होते हुए. मी नवीन में यह विशेषता है कि उसमें वर्णनशैली संक्तित्त 
करके गंन्थकार ने दो और विषय विस्तारपूवक वर्णन किये हैं। पहला विषय 
'भाव! और दूसरा “संख्या” है । इन दोनों का स्वरूप नवीन में सविस्तर है और 
प्राचीन में त्रि्नकुल नहीं है । इसके सिवाय प्राचीन और नवीन का विषय-साम्ब 
तथा क्रम-साम्य बराबर है। प्राचीन पर थीका, टिप्पणी, विवरण, उद्धार, भाष्य 
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आदि व्याख्याएँ नवीन की अपेक्षा अधिक हैं| हाँ, नवीन पर, जैसे गुजराती यबे 
हैं, वेसे प्राचीन पर नहीं हैं। 

इस संबंध की विशेष जानकारी के लिए अथात्‌ प्राचीन और नवीन पर 
कौन-कौन सी व्याख्या किस-किस माषा में और किस किसकी बनाई हुई है, 
इत्यादि जानने के लिए, पहले कर्मग्रंथ के आरम्भ में जो कर्मविषयक साहित्य की 
तालिका दी है, उसे देख लेना चाहिए। 


चोथा कमेग्रन्थ ओर आगम, पंचसंग्रह तथा गोम्मटसार 


यद्यपि चौथे कमंग्रंथ का कोई-कोई ( जैसे गुणस्थान आदि ) विषय वैदिक 
तथा बौद्ध साहित्य में नामांतर तथा प्रकारांतर से वर्णन किया हुआ मिलता है, 
तथापि उसकी समान कोटि का कोई खास ग्रंथ उक्त दोनों सम्प्रदायों के साहित्य में 
दृष्टिगोचर नहीं हुआ । 

जेन-साहित्य श्वेताम्बर और दिगम्बर, दो सम्प्रदायों में विभक्त है। श्वेताम्बर- 
सम्प्रदाय के साहित्य में विशिष्ट विद्वानों की कृति स्वरूप आगम' और “बशञ्चसंग्रह” 
ये प्राचीन अंथ ऐसे हैं, जिनमें कि चौथे कर्मग्रंथ का सम्पूर्ण विषय पाया जाता 
है, या यों कहिए. कि जिनके आधार पर चौथे कमंग्रंथ की रचना ही की गई है। 

यद्यपि चोथे कर्मंग्रंथ में ओर जितने विषय जिस क्रम से वर्णित हैं, वे सब्र 
उसी क्रम से किसी एक आगम तथा पदञ्चसंग्रह के किसी एक भाग में वर्णित 
नहीं हैं, तथापि मिन्‍न-मिन्‍न आगम और पद्चसंग्रह के भिन्‍न-भिन्‍न भाग में उसके 
सभी विषय लगभग मित्ञ जाते हैं। चौथे कमंग्रंथ का कौन सा विघय किस आगम 
में ओर पश्चसंग्रह के किस भाग में आता है, इसकी सूचना प्रस्तुत अनुवाद में उस- 
उस विषय के प्रसंग में टिप्पणी के तौर पर यथासंभव कर दी गई है, जिससे कक 
प्रस्तुत अंथ के अभ्यासियों को आगम और पञ्जसंग्रह के कुछ उपयुक्त स्थल मालूम 
हों तथा मतभेद और विशेषताएँ ज्ञात हों । 

प्रस्तुत ग्रंथ के अभ्यासियों के लिए आगम ओर पश्चसंग्रह का परिचय करना 
लाभदायक है; क्योंकि उन ग्रंथों के गौरव का कारण सिफ उनकी प्राचीनता ही नहीं 
है, तल्कि उनकी विषय-गम्भीरता तथा विषयस्फुटता भी उनके गौरव का कारण है। 

धोम्मटसार' यह टिगम्बर सम्प्रदाय का कर्म-विषयक एक प्रतिष्ठित अंथ है, . 
जो कि इस समय उपलब्ध है। यद्यपि वह श्रेताम्बरीय आगम तथा पदञ्जसंग्रह की 
अपेक्षा बहुत अर्वाचीन है, फिर भी उसमें विषय-वर्णन, विषय-विभाग और 
प्रत्येक विषय के लक्षण बहुत स्फुट हे । गोम्मटसार के 'जीवकाण्ड” ओर 
'कर्मकाएड”- ये मुख्य दो विभाग हैं। चौथे कमग्रंथ का विषय जीवकारड में दी 
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है ओर वह इससे बहुत बड़ा है। यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ के सब विषय प्रायः 
जीवकारड में वर्णित हैं, तथावि दोनों की वर्णनशैली बहुत अंशों में मिन्न है । 

जीवकाण्ड में मुख्य बीस प्ररूपणाएँ हैं--१ गुणस्थान, १ जीवस्थान, 
१ पर्याति, १ प्राण, १ संज्ञा, १४ मार्गणाएँ और १ उपयोग, कुल बीस। प्रत्येक 
प्रच्यणा का उसमें बहुत विस्तृत और विशद्‌ वणन है। अनेक स्थत्ों में चौथे 
ग्रंथ के साथ उसका मतभेद भी है | 

इसमें संदेह नहीं कि चोथे कमंग्रंथ के पाठियों के लिए जीवकाएश्ड एक खास 
देखने की वस्तु है; क्योंकि इससे अनेक विशेष बातें मालूम हो सकती हैं | कर्म- 
विषयक अनेक विशेष बाते जैसे श्रेताम्बरीय अंथों में लम्य हैं, वेसे ही अनेक विशेष 
बातें, दिगंबरीय ग्रंथों में भी लम्य हैं। इस कारण दोनों संप्रदाय के विशेष- 
जिज्ञासुओं को एक दूसरे के समान विषयक ग्रंथ अवश्य देखने चाहिए. । इसी 
अभिप्राय से अनुवाद में उस-उस विषय का साम्य और वैषम्य दिखाने के लिए 
जगह-जगह गोम्मय्सार के अनेक उपयुक्त स्थल्न उद्धघुत तथा निर्दिष्ट किये हैं | 


विषय-प्रवेश 
जिज्ञासु लोग जब तक किसी भी अंथ के प्रतिपाद्य विषय का परिचय नहीं 
कर लेते तब तक उस ग्रंथ के लिए. प्रवृत्ति नहीं करते । इस नियम के अनुसार 
प्रस्तुत ग्रंथ के अध्ययन के निमित्त योग्य अ्रधिकारियों की प्रवृत्ति कराने के लिए 
यह आवश्यक है कि शुरू में प्रस्तुत ग्रंथ के विषय का परिचय कराया जाए | 
इसी को “विषय-प्रवेश” कहते हैं | | 
विषय का परिचय सामान्य और विशेष दो प्रकार से कराया जा सकता है | 
(क) ग्रंथ किस तालय से बनाया गया है; उसका मुख्य विषय क्या है और 
वह कितने विभागों म॑ विभाजित है; प्रत्येक विभाग से संबन्ध रखनेवाले अन्य 
कितने-कितने ओर कोन-कौन विषय हैं; इत्यादि वर्णन करके ग्ंथ के शब्दात्मक 
कलेवर के साथ विषय-रूप आत्मा के संबन्ध का स्पष्टीकरण कर देना अर्थात्‌ अंथ 
का प्रधान और गोण विषय क्या-क्या है तथा वह किस-किस क्रम से वर्णित है, 
इसका निर्देश कर देना, यह विषय का स्ममान्य परिचय है | 
(ख) लक्षण द्वारा प्रत्येक विषय का स्वरूप बतलाना यह उसका विशेष 
परिचय है । 
प्रस्तुत अंथ के विषय का विशेष परिचय तो उस-उस विपय के वर्णन-स्थान में 
यथासंभव मूल में किंवा विवेचन में करा दिया गया हे | ग्रतएव इस जगह विषय 
का सामान्य परिचय कराना ही आवश्यक एवं उपयुक्त है | 


'डशीतिक' २६१ 
प्रस्तुत ग्रंथ बनाने का तात्पपं यह है कि सांसारिक जीवों की भिन्न-मिन्न 
अवस्थाओं का वर्णन करके यह बतल्ाया जाए कि अमुक-अमुक अवस्थाएँ 
ओऔपाधिक, वैभाविक किंवा कर्म-कृत होंने से अस्थायी तथा ढेय हैं; ओर अमुक- 
अमुक अवस्था स्वाभाविक होने के कारण स्थायी तथा उपादेय है। इसके सिवा 
यह भी बतलाना है कि, जीव का स्वभाव प्राय; विकास करने का है | अतएव 
वह अपने स्वभाव के अनुसार किस प्रकार विकास करता है और तदद्वार ओपा- 
घिक अवस्थाओं को त्याग कर किस प्रकार स्वाभाविक शक्तियों का आविर्भाव 
करता है। 

इस उद्देश्य की सिद्धि के लिए प्रस्तुत अंथ में मुख्यतया पाँच विषय वर्णन 
किये हैं 

(१) जीवस्थान, (२) मार्गणास्थान, (३) गुणस्थान, (४) भाव और- 
(५) संख्या | 

इनमें से प्रथम मुख्य तीन विषयों के साथ अन्य विषय भी वर्णित हैं-- 
जीवस्थान में (१) गुणस्थान, (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (५४) बन्ध, 
(६) उदय, (७) उदीरणा और (८) सत्ता ये आठ विषय वर्णित हैं। मार्गणा 
स्थान में (१) जीवस्थान, (२) गुणस्थान, (३) योग, (४) उपयोग, (५) लेश्या 
और (६) अल्प-बहुत्व, ये छुः विषय वर्णित हैं तथा गुणस्थान में (१) जीव- 
स्थान, (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (५) बन्ध-हेतु, (६) बन्ध, (७) उदय 
(८) उदीरणा, (६) सत्ता और (१०) अल्प-बहुत्व, ये दस विषय वर्णित हैं। 
पिछले दो विषयों का अर्थात्‌ भाव और संख्या का वशन अन्य-अन्य विषय के 
वर्णन से मिश्रित नहीं है, अर्थात्‌ उन्हें लेकर अन्य कोई विषय वर्णन नहीं 
किया है । 

इस तरह देखा जाए तो प्रस्तुत अथ के शब्दात्मक कलेवर के मुख्य पाँच 
हिस्से हो जाते हैं । 

पहिला हिस्सा दूसरी गाथा से आठवीं गाथा तक का है, जिसमें जीवस्थान 
का मुख्य वर्शन कर के उसके संबन्धी उक्त आठ विषयों का वर्णन किया गया 
है | दूसरा हिस्सा नवीं गाथा से लेकर चौवाल्िसवीं गाथा तक का है, जिसमें 
मुख्यतया मार्गणास्थान को लेकर उसके संबंध से छुः विषयों का वर्णन किया 
गया है | तीसरा हिस्सा पतालीसवीं गाथा से लेकर त्रेसठवीं गाथा तक का है 
जिसम॑ मुख्यतया गुशस्थान को लेकर उसके आश्रय से उक्त दस विषयों का 
वर्णन किया गया है | चौथा हिस्सा चौंसठवीं गाथा से लेकर सत्तरवीं गाया तक 


हि. 
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का हैं, जिसमें केवल भावों का वणन है । पाँचवाँ हिस्सा इकहत्तरवीं गाथा से 
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छियासीवीं गाथा तक का हैं, जिसमें सिर्फ संख्या का वर्णन है| संख्या के वर्णन 
के साथ ही ग्रंथ की समाप्ति होती है । 

जीवस्थान आदि उक्त मुख्य तथा गौण विषयों का स्वरूप पहली गाथा के 
भावाथ में लिख दिया गया है; इसलिए फिर से यहाँ लिखने की जरूरत नहीं है । 
तथापि यह लिख देना आवश्यक हें कि प्रस्तुत ग्रंथ बनाने का उद्देश्य जो ऊपर 
लिखा गया हैं, उसकी सिद्धि जीवस्थान आदि उक्त विषयों के वर्शन से किस 
प्रकार हो सकती है । 

जीवस्थान, मार्गणास्थान, गुणस्थान और भाव ये सांसारिक जीवों की विविध 
अवस्थाएं हैं | जीवस्थान के वर्णन से यह मालूम किया जा सकता हैं कि जीव- 
स्थान रूप चोौदह अवस्थाएँ जाति सापेक्ष हैं किंवा शारीरिक रचना के विकास 
या इंद्रियों की न्यूनाधिक संख्या पर निभर हैं। इसी से सब कर्म-कृत या वैमाविक 
होने के कारण अंत में देय हैं । मार्गणास्थान के बोध से यह विदित हो जाता 
हैं कि सभी मार्गगाएँ जीव की स्वाभाविक अवस्था रूप नहीं हैं । 
केवलज्ञान, केवलदर्शन, ज्ञायिकसम्यक्त्व, ज्ञायिक-चारित्र और अनाहारकत्व 
के सिवाय अन्य सब्र मार्गणाएँ न्युनाधिक रूप में अस्वामाविक हैं। अ्रतण्व 
स्वरूप की पूणता के इच्छुक जीवों के लिए अन्त में वे हेय ही हैं। गुण- 
स्थान के परिज्ञान से यह ज्ञात हो जाता है कि गुणस्थान यह आध्यात्मिक उत्क्रांति 
करनेवाले आत्मा की उत्तरोत्तर-विकास-सूचक भूमिकाएँ हैं। पूर्व-पूष मूमिका के 
समय उत्तर-उत्तर भूमिका उपादेय होने पर भी परिपूर्ण विकास हो जाने से वे 
सभी भूमिकाएँ आप ही आप छुट जाती हैं। मावों को जानकारी से यह निश्चय 
हो जाता है कि ज्ञायिक भावों को छोड़कर अन्य सब भाव चाहे वे उत्क्रांति 
काल में उपादेय क्‍यों न हों, पर अन्त में हेय ही हैं। इस प्रकार जीव का 
स्वाभाविक स्वरूप क्या है और अस्वाभाविक क्या है, इसका विवेक करने के लिए 
जीवस्थान आदि उक्त विचार जो प्रस्तुत ग्रंथ में किया गया है, वह आध्यात्मिक 
विद्या के अभ्यासियों के लिए अतीव उपयोगी है । 

आध्यात्मिक ग्रंथ दो प्रकार के हैं। एक तो ऐसे हैं जो सिफ आत्मा के 
शुद्ध स्वरूप का और दूसरे, अशुद्ध तथा मिश्रित स्वरूप का वरणन करते हैं। 
प्रस्तुत ग्रंथ दूसरी कोटि का है। अध्यात्म-विद्या के ग्राथमिक ओर माध्यमिक 
अम्यासियों के लिए ऐसे ग्रंथ विशेष उपयोगी हैं; क्‍योंकि उन अम्यासियों की 
दृष्टि व्यवहार-परायण होने के कारण ऐसे ग्रंथों के द्वारा ही क्रमशः केवल 
पारमार्थिक स्वरूप-आहिणी बनाई जा सकतो है | 

आध्यात्मिक विद्या के प्रत्येक अभ्यासी की यह स्वाभाविक जिज्ञासा होती है 
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कि आत्मा किस प्रकार ओर किम क्रम से आध्यात्मिक विकास करता है, तथा उसे 
विकास के समय कैसी-केसी अवस्था का अनुमव होता है। इस जिज्ञासा की पूर्ति 
की दृष्टि से देखा जाए तो अन्य विषयों की अपेक्षा गुशस्थान का महत्त्व अधिक 
है। इस खयाल से इस जगह गुणस्थान का स्वरूप कुछ विस्तार के साथ लिखा 
जाता है। साथ ही यह भी बतलाया जाएगा कि जैनशास्त्र की तरह बैदिक तथा 
बौद्ध-शास्र में मी आध्यात्मिक विकास का कैसा वर्णन है। यद्यपि ऐसा करने में 
कुछ विस्तार अवश्य हो जाएगा तथापि नीचे लिखे जानेवाले विचार से जिज्ञा- 
सुओं की यदि कुछ भी ज्ञान-इंद्धि तथा रुचि-शुद्धि हुई तो यह विचार अनुपयोगी 
न समभा जाएगा । 
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गुणों ( आव्मशक्तियों ) के स्थानों को अर्थात्‌ विकास की क्रमिक अ्रवस्थाओं 
को गुणस्थान कहते हैं। जैनशास्त्र में शुशस्थान इस पारिभाषिक शब्द का 
मतलब आत्मिक शक्तियों के आविभाव की--उनके शुद्ध कार्यरूप में परिणत 
होते रहने की तर-तम-भावापन्न अवस्थाओं से है । आत्मा का वास्तविक स्वरूप 
शुद्ध-चेतना ओर पूर्णानन्दमय है । पर उसके ऊपर जब तक तीव्र आवरणों के 
घने बादलों की घटा छाई हो, तब तक उसका असली स्वरूप दिखाई नहीं देता | 
किंतु आवरणों के क्रमशः शिथित्ल या नष्ट होते ही उसका असली स्वरूप प्रकट 
होता है। जब आवरणों की तीव्रता आखिरी ह॒ह की हो, तब आत्मा प्राथमिक 
अवस्था में--अविकसित अवस्था में पड़ा रहता है। और जब आवरण बिलकुल 
ही नष्ट हो जाते हैं, तब आत्मा चरम अवस्था--शुद्ध स्वरूप की पूरण्ता में 
वर्तमान हो जाता है। जैसे-जैसे आवरणों की तीव्रता कम होती जाती है, वैसे-वैसे 
आत्मा भी प्राथमिक अवस्था को छोड़कर धीरे-धीरे शुद्ध स्वरूप का लाभ करता 
हुआ चरम अवस्था की ओर प्रस्थान करता है। प्रस्थान के समय इन दो 
अवस्थाओं के बीच उसे अनेक नीची-ऊँची अवस्थाओं का अनुमव करना पड़ता 
है| प्रथम अवस्था को अविकास की अथवा अधघः्पतन की पराकाष्ठा और चरम 
अवस्था को विकास की अथवा उत्करान्ति की पराकाष्ठा समभना चाहिए। इस 
विकासक्रम की मध्यवर्तिनी सब अवस्थाओं को अपेक्षा से उच्च भी कह सकते हैं 
ओर नीच मी | अर्थात्‌ मध्यवर्तिनी कोई भी अवस्था अपने से ऊपरवाल्ी 
अवस्था की अपेज्ञा नीच ओर नीचेवाली अवस्था की अपेक्षा उच्च कही जा 
सकती है । विकास की ओर अग्रसर आत्मा वस्तुतः उक्त प्रकार की संख्यातीत 
आध्यात्मिक भूमिकाओं का अनुभव करता है। पर जैनशास््र मे संक्षेप मे 
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वर्गीकरण करके उनके चौदह विभाग किये हैं, जो 'चोदह गुणस्थान' कहलाते हैं। 

सब आवरणों में मोह का आवरण प्रधान है। अर्थात्‌ जब तक मोह 
बलवान और तीत्र हो, तब तक अन्य सभी आवरण बलवान्‌ ओर तीन बने रहते 
हैं। इसके विपरीत मोह के निल होते ही अन्य आवरणों की वैसी ही दशा 
हो जाती है | इसलिए आत्मा के विकास करने में मुख्य बाधक मोह की प्रबल्नता 
ओर मुख्य सहायक मोह की निबल्नता समकनी चाहिए | इसी कारण गुणस्थानों 
की--विकास-क्रम-गत अवस्थाओं की कल्पना मोह-शक्ति की उत्कय्ता, मन्दता 
तथा अमाव पर अवलम्बित है । 

मोह की प्रधान शक्तियाँ दो हैं। इनमें से पहली शक्ति, आत्मा को दशन 
अात्‌ स्वरूप-पररूप का निर्णय किंवा जड़-चेतन का विभाग या विवेक करने 
नहीं देती; और दूसरी शक्ति आत्मा को विवेक प्राप्त कर लेने पर भी तदनुसार 
प्रवृत्ति अर्थात्‌ अध्यास-परपरिणति से छुटकर स्वरूप-लाम नहीं करने देती । 
व्यवहार में पेर-पैर पर यह देखा जाता है कि किसी वस्तु का यथाथ दर्शन-बोध 
कर लेने पर ही उस वस्तु को पाने या त्यागने की चेष्टा की जाती है और वह 
सफल भी होती है । आध्यात्मिक-विकास-गामी आत्मा के लिए भी मुख्य दो ही कार्य 
हैं। पहला स्वरूप तथा पररूप का यथाय दर्शन किंवा मेदशान करना और दूसरा स्वरूप 
मे स्थित होना । इनमें से पहले काय को रोकनेवाली मोह की शक्ति जैनशास्त्र 
मे' “दर्शन-मोह” और दूसरे काय को रोकनेवाली मोह की शक्ति “चारित्रमोह! 
कहलाती है। दूसरी शक्ति पहली शक्ति की अनुगामिनी है। श्रर्थात्‌ पहली 
शक्ति प्रबल हो, तब्र तक दूसरी शक्ति कभी निर्बत्न नहीं होती; और पहली शक्ति 
के मन्‍्द, मनन्‍्दतर ओर मन्दतम होते ही दूसरी शक्ति भी क्रमश: वेसी ही होने 
लगती है | अथवा यों कहिये कि एक बार आत्मा स्वरूप-दशंन कर पावे तो फिर 
उसे स्वरूप-लाम करने का मा प्रात हो ही जाता हैं। 

अविकसित किंवा सवंथा अधघःपतित आत्मा की अवस्था प्रथम गुणस्थान हे। 
इसमे मोह की उक्त दोनों शक्तियों के प्रबल होने के कारण आत्मा की आध्या- 
व्मिक-स्थिति ब्रिलकुल गिरी हुई होती है। इस भूमिका के समय आत्मा चाहे 
आधिभमौतिक उत्कष कितना ही क्‍यों न कर ले, पर उसकी प्रज्नत्ति तात्विक 
लक्ष्य से सर्वथा शन्य होती है। जैसे दिग्थ्रम वाला मनुष्य पू्व को पश्चिम मान- 
कर गति करता है और अपने इष्ट स्थान को नहीं पाता; उसका श्रम एक तरह 
से वृथा ही जाता है, वैसे प्रथम भमिकावाला आत्मा पर-रूप को स्वरूप समझ 
कर उसी को पाने के लिए प्रतिक्षण लालायित रहता है ओर विपरीत दर्शन या 
मिथ्याहृष्टि के कारण राग-द्वेष की प्रबल चोटों का शिकार बनकर तात्विक सुख 
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कु 


से वच्चित रहता है। इसी ममिका को जेनशासक्ष मे “बहिरात्मभाव! किंवा 
“मिथ्यादर्शन' कहा है। इस भमिका में! जितने आत्मा वर्ततमान होते हैं, उन 
सभी की आध्यात्मिक स्थिति एक सी नहीं होती । अ्र्थात्‌ सच्च के ऊपर मोह 
सामान्यतः दोनो शक्तियों का आधिपत्य होने पर भी उसमे थोड़ा-बहुत तरतम 
भाव अवश्य होता है । किसी पर मोह का प्रभाव गाढतम, किसी पर गाढ़तर और 
किसी पर उससे भी कम होता है। विकास करना यह प्रायः आत्मा का स्वभाव 
है। इसलिए जानते या अनजानते, जब उस पर मोह का प्रभाव कम होने 
लगता है, तब वह कुछ विकास की ओर अग्रसर हो जाता है और तीव्रतम राग- 
द्षष को कुछ मन्द करता हुआ मोह की प्रथम शक्ति को छिन्न-मिन्‍न करने योग्य 
आत्मचल प्रकट कर लेता है। इसी स्थिति को जेनशास्त्र में भअ्न्थिभेद' * कहा है । 
ग्रंथिमेद का कार्य बड़ा ही विषम है। राग-द्वेष का तीव्रतम विष-अंथि एक 
बार शिथित्न व छिन्न-मिन्‍न हो जाए तो फिर बेड़ा पार ही सममिए; क्योंकि इसके 
बाद मोह की प्रधान शक्ति दर्शन मोह को शिथिल होने मे देरी नहीं लगती और 
दर्शनमोह शिथित्न हुआ कि चारित्रमोह की शिथिल्षता का मार्ग आप ही आप 
खुल जाता है। एक तरफ राग-द्वेष अपने पूर्ण बल का प्रयोग करते हैं और 
दूसरी तरफ विकासोन्मुख आत्मा भी उनके प्रभाव को कम करने के लिए अपने 
वीय-बल का प्रयोग करता है। इस आध्यात्मिक युद्ध मे यानी मानसिक विकार 
ओर आत्मा की प्रतिदन्द्तिता में कमी एक तो कभी दूसरा जयल्ाभ करता हैं। 
अनेक आत्मा ऐसे भी होते हैं जो करीब्र-करीब ग्रंथिमेद करने लायक बल प्रकट 
करके भी अन्त मे राग-द्वेष के तीत्र प्रहरों से आहत होकर व उनसे हार खाकर 
अपनी मूल स्थिति मे आ जाते हैं और अनेक बार प्रयत्न करने पर भी रागदद्वेष 
पर जयल्लाभ नहीं करते। अनेक आत्मा ऐसे भी होते हैं, जो न तो हार खाकर 
पीछे गिरते हैं और न जयलाभ कर पाते हैं, किन्तु वे चिरकाल तक उस 
आध्यात्मिक युद्ध के मैदान मे ही पड़े रहते हैं। कोई-कोई आत्मा ऐसा भी होता 
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2 गंठित्ति सुदुब्भेश्नो कक्लड्थणरूटगृढगंठि व्व | 
जीवस्स कम्मजणिओ्रो घणरागद्रोसपरिणामों || ११६५४ ॥ 
मिन्‍नम्मि तम्मि लाभो सम्मत्ताईण मोक्खहेंऊर्ण । 
सो य दुल्लभो परिस्समचित्तविधायाइविग्घेहिं ॥ ११६६ ॥ 
सो तत्थ परिस्सम्मई घोरमहासमरनिग्गयाइ व्व | 
विज्जा य सिद्धिकाले जह बहुविग्घा तथा सोबि ॥ ११६७ ॥ 
--विशेषावश्यक भाष्य | 
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है जो अपनी शक्ति का यथोचित प्रयोग कर के उस आध्यात्मिक युद्ध मे राग-द्वेष 
पर जयलाम कर ही लेता है। किसी भी मानसिक विकार की प्रतिद्दन्द्रिता मे' इन 
तीनों अवस्थाओं का अ्रर्थात्‌ कभी हार खाकर पीछे गिरने का, कभी प्रति- 
स्पर्धा मे' डटे रहने का और जयलाम करने का अनुभव हमे अक्सर नित्य प्रति 
हुआ करता है । यही संघर्ष कहल्लाता हैं। संघ विकास का कारण हैं। चाहे 
विद्या, चादे धन, चाहे कीर्ति, कोई भी लोकिक वस्तु इष्ट हो, उसको प्रास करते 
समय भी अचानक अनेक विघ्न उपस्थित होते हैँ और उनकी प्रतिद्वन्द्रिता मे 
उक्त प्रकार की तीनों अवस्थाओं का अनुभव प्रायः सबको होता रहता है। कोई 
विद्यार्थी, कोई धनार्थी या कोई कीर्तिकाडन्नी जब अपने इष्ट के लिए, प्रयत्न करता 
है तब या तो वह बीच मे अनेक कठिनाइयों को देखकर प्रयत्न को छोड़ ही 
देता है या कठिनाइयों को पारकर इष्ट-प्राप्ति के मार्ग की ओर अ्र- सर होता है। 
जो अग्रसर होता हे, वह बड़ा विद्वानू, बड़ा घनवान्‌ या बड़ा कीर्तिशाल्ञी बन 
जाता है। जो कठिनाइयों से डरकर पीछे मागता है, वह पामर, अज्ञान, निधन 
या कीतिहीन बना रहता है । और जो न कठिनाइयों को जीत सकता हैं और न 
उनसे हार मानकर पीछे भागता है, वह साधारण स्थिति मे ही पड़ा रहकर कोई 
ध्यान खींचने योग्य उत्कप-लाभ नहीं करता | 
इस भाव को समभाने के लिए शास्त्र" में एक यह दृष्टान्त दिया गया है कि 


१ जह वा तिन्नि मणुस्सा, जंतडविपह सहावगमणेणं | 
वेल्ाइकममीया, तुरंति पत्ता य दो चोरा ॥ १२११ ॥। 
दटठु मग्गतडत्थे ते एगो मग्गओ्ओो पडिनियत्तो । 
बितिश्रों गहिओओ तइओ, समइक्कंतुं पुरं पत्तो ॥| १२१२ ॥। 

अडबवी भवो मणूसा. जीवा कम्मछ्िई पहो दीहो । 
गंठी य भयद्धाणं, रागद्दोसा य दो चोरा । १२१३ ॥ 
भग्गो ठिइपरिवुड॒टी, गहिओ पुण गंठिओं गओ्ओो तइओ । 
सम्मत्तपुरं एवं जोएज्जा तिश्णि करणाणि || १२१४ ॥ 

-- विशेषावश्यक भाष्य । 

यथा जनास्नरयः केडपि, महापुरं यियासवंः । 
प्राप्ताः क्वचन कान्तारे, स्थान चौरें: भयंकरम्‌ ।। ६१६ ॥ 
तत्र द्व॒तं द्वुतं यान्‍्तो, दहशुस्तकरद्ययम्‌ । 
तद्दष्टवा त्वरितं पश्चादेकी भीतः पत्नायितः || ६२० | 
गहीतश्वापरस्ताम्यामन्यस्त्ववगण॒य्य तो । 
भयस्थानमतिक्रम्य, पुर प्राप पराक्रमी || ६२१ ॥ 
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तीन प्रवासी कहीं जा रहे थे। बीच में भयानक चोरों को देखते ही तीन में से 
एक तो पीछे भाग गया | दूसरा उन चोरों से डर कर नहीं भागा, किन्तु उनके 
द्वारा पकड़ा गया । तीसरा तो असाधारण बल्ल तथा कोशल से उन चोरों को 
हराकर आगे बढ़ ही गया। मानसिक विकारों के साथ आध्यात्मिक युद्ध करने 
में जो जय-पराजय होता है, उसका थोड़ा बहुत खयाल उक्त दृष्टान्त से आ 
सकता है | 

प्रथम गुणस्थान में रहने वाले विकासगामी ऐसे अनेक आत्मा होते हैं, जो 
राग-द्वेष के तीव्रतम वेग को थोड़ा सा दब्राये हुए होते हैं, पर मोह की प्रधान 
शक्ति को अर्थात्‌ दशनमोह को शिथित्न किये हुए नहीं होते | इसलिए, वे यद्यपि 
आध्यात्मिक लक्ष्य के सवंथा अनुकूलगामी नहीं होते, तो भी उनका बोध व 
चरित्र अन्य अविकसित आत्माओ्ों की अपेक्षा अच्छा ही होता हे। यद्यपि ऐसे 
आत्माओं की आध्यात्मिक दृष्टि सबथा आत्मोन्मुख न होने के कारण वस्तुतः 
मिथ्या दृष्टि, विपरीत इष्टि या असत्‌ इृष्टि ही कदल्लाती है. तथापि वह सद्दृष्टि 
के समीप ले जानेवाली होने के कारण उपादेय मानी गई है | 

बोध, वीय व चारित्र के तर-तम भाव की अपेक्षा से उस असत्‌ दृष्टि के चार 
भेद करके मिथ्या दृष्टि गुणस्थान की अन्तिम अवस्था का शास्त्र में अच्छा चित्र 
खींचा गया है। इन चार दृष्टियों में जो वत्तमान होते हैं, उनको सद्दृष्दि लाभ 
करने में फिर देरी नहीं ल्वगती । 


दृष्टान्तोपनयश्रात्र, जना जीवा भवोडट्वी । 
पन्‍्था: कमस्थितिग्रन्थि देशस्व्विह भयास्पदम | ६२२ ॥ 
रागद्धों तस्करी दो तद्धीतो वलितस्तु सः। 
ग्रंथि प्राप्यापि दुर्भावाद्यो ज्येष्ठस्थितित्रन्धकः || ६२३ || 
चौररुद्धस्तु स श यस्ताहग रागादिबाधितः | 
ग्रंथि भिनत्ति यो नैव न चापि वल्ञते ततः | ६२४ ॥ 
स त्वभीष्यपुरं प्राप्त योअपूर्वकरणाद्‌ द्रतम्‌ । 
रागद्वंधावपाकृत्य सम्यग्दर्शनमासवान्‌ ॥| ६२५ ॥।* 

| -जलोकप्रकाश सग॑ ३ । 

१ 'मिथ्याले मन्दतां प्राप्ते, मित्राद्या अपि दृष्ट्यः । 

मार्गाभिमुखभावेन, कुबंते मोक्षयोजनम्‌ ॥। ३१ ॥ 

--श्री यशोविजयजी-कृत योगावतारद्वातिंशिका , 
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: सदूवोध, सद्वीय व सच्चरित्र के तर-तम-भाव की अपेक्षा से सद्दृष्टि के * भी 
शास्त्र में चार विभाग किये हैं, जिनमें मिथ्यादृष्टि त्यागकर अथवा मोह की एक 
था दोनों शक्तियों को जीतकर आगे बढ़े हुए सभी विकसित आत्माओं का समावेश 
होजाता है | अथवा दूसरे प्रकार से यों समझाया जा सकता है कि जिसमें आत्मा 
का स्वरूप भासित हो और उसकी प्रासि के लिए, मुख्य प्रवृत्ति हो, वह सद्दृष्टि | 
इसके विपरीत जिसमें आत्मा का स्वरूप न तो यथावत्‌ भासित हो और न उसकी 
प्राप्ति के लिए ही प्रवृत्ति हो, वह असद्दृष्टि | बोध, वीय व चरित्र के तर-तम- 
भाव को लक्ष्य में रखकर शास्त्र में दोनों दृष्टि के चार-चार विभाग किये गए 
हैं, जिनमें सब विकासगामी आत्माओं का .समावेश हो जाता है और 
जिनका वर्णन पढ़ने से आध्यात्मिक विकास का चित्र आँखों के सामने नाचने 
लगता है।* 

शारीरिक ओर मानसिक दुःखों की संवेदना के कारण अज्ञातरूप में ही गिरी- 
नदी-पाषण ? न्याय से जब्र आत्मा का आवरण कुछ शिथिल होता है और इसके 
कारण उसके अनुभव तथा वीयंज्लास की मात्रा कुछ बढ़ती है, तब्र उस विकास- 
गामी आत्मा के परिणामों की शुद्धि व कोमलता कुछ बढ़ती है। जिसकी बदौलत 








१--सच्छुद्धासंगतो बोधो दृष्टि: सा चाष्टघोदिता । 
मित्रा, तारा, बला, दीप्रा, स्थिरा, कान्‍्ता, प्रभा, परा ||२५॥| 
तृणगोमयकाश्ठाग्निकशदीपप्रभोपमा । 
रत्नताराकचंद्राभा क्रमेणेक्ष्वादिसन्निमा ॥२६॥ 
आद्याश्वतल: सापायपाता मिथ्याहशामिह । 
तत््वतोी निरपायाश्र भिन्‍नग्रंथेस्तथोत्तरा: ॥२८॥ 
--थोगावतारद्वात्रिशिका । 
२ इसके लिए, देखिए, श्रीहरिभद्रासूरि-कृत योगइष्टिसमुच्चय तथा उपाध्याय 
यशोविजयजी-कृत २१ से २४ तक की चार द्वार्निशिकाएँ । 
३ यथाग्रवृत्तकरणं नन्‍्वनाभोगरूपकम्‌ | ह 
भवत्यनाभोगतश्वच कथं. कर्मज्षयोइज्ञलिनाम्‌ ॥६७॥। 
यथा मिथों प्रषंणेन ग्रावाणोडद्रिनदीगताः । 
व्युश्चित्रक्तयों ज्ञानशुन्या अपि स्वभावतः ॥६०८॥ 
तथा यथाप्रवृत्तास्य्युरप्यनाभोगलक्षणात्‌ । 
लघुध्यितिककर्माणों. जन्तवोज्त्रान्तरेष्य च ६०६॥ 
>जजल्ोकप्रकाश, सर्ग ३ | 


गुणस्थान का विशेष स्वरूप २६६: 


वह रागद्वेष की तीत्रतम--दुर्मद ग्रंथि को तोड़ने की योग्यता बहुत अंशों में प्राप्त: 
कर लेता है। इस अज्ञानपूर्वंक दुःखसंवेदना-जनितं अति अल्प आत्म-शुद्धि को 
जनशास््र में “यथाप्रवृत्तिकरण, * कहा हैं। इसके बाद जब कुछ और भी अधिक 
आत्म-शुद्धि तथा वीर्योल्लास की मात्रा बढ़ती है तब रागद्वेष की उस दुर्मेंद ग्रंथि 
का भेदन किया जाता है। इस ग्रंथिमेदकारक आत्म-शुद्धि को अपू्वकरण?२ 
कहते हैं। क्योंकि ऐसा करण--परिणाम *? विकासगामी आत्मा के लिए अपूर्व--- 
प्रथम ही प्रात है । इसके बाद आत्म-शुद्धि व वीर्योल्लास की मात्रा कुछ. अधिक 
बढ़ती है, तब आत्मा मोह की प्रधानभूत शक्ति--दश नमोह पर अवश्य विजयलाभ 
करता है| इस विजयकारक आत्म-शुद्धि को जेनशास््र में “अनिवृृत्तिकरण' * कहा 
है, क्योंकि उस आत्म-शुद्धि के हो जाने पर आत्मा दशनमोह पर जयलाभ बिना 
किये नहीं रहता, अर्थात्‌ वह पीछे नहीं हयता । उक्त तीन प्रकार की आत्म- 


१ इसको दिगम्बरसम्पदाय में “अथाप्रदृत्तरण कहते हैं। इसके दिए 
देखिए, तत्त्वार्थ राजवार्तिक ६. १. १३. 
तीव्रधारपशुकल्पाथ्पूर्वाँ ्यकरणेन हि 

आदविष्कृत्य पर वीय ग्रन्थिं भिन्‍दन्ति केचन ॥६१८॥ 
क्‍ -ज्ोकप्रकाश, सगे ३ | 
३ परिणामविशेषो5त्र करण प्राणिनां मतम्‌ ॥५६६॥ 

>>लोकप्रकाश, सर्ग ३। 

“अ्रथानिवृत्तिकरणेनातिस्वच्छाशयात्मना । 

करोत्यन्तरकस्णमन्तमुहृत्तेसमितम्‌ ॥।६२७॥ 

कृते च तस्मिन्मिथ्यात्वमोहस्थितिद्विधा भवेत्‌ । 

तत्राद्यान्तरकरणादघस्तन्यपरोध्वंगा [।६२८॥| 

तत्राद्यायां स्थितों मिथ्याहक्‌ स तद् लवेदनात्‌ | 

अतीतायामर्थैतस्यां स्थितावन्तमुहूर्चतः ॥॥६२६॥ 

प्राप्नोत्यन्तरकरण तस्याग्रक्षुण एवं सः | 

सम्यक्त्वमौपशमिकम्पौद्गल्षिकमाप्लुयात्‌ ॥६३०॥। 

यथा वनदवों दग्पेन्धनः प्राप्यातृणं स्थलम । 

स्वयं विध्यायति तथा, मिथ्यात्वोग्रदवानलः ६३ १॥। 

ग्रवाप्यान्तरकरण ज्षिप्रं विध्यायति स्वयम्‌ | 

तदौपशमिक नाम सम्यक्त्वं लभतेड्सुमान्‌ ॥६३२॥ 

-्ोकप्रकाश, सर्ग ३ 


एछक ' जैन घम्म और दशन 


शुद्धियों में दूसरी अर्थात्‌ अपूवकरण-नामक शुद्धि ही अत्यन्य दुलम है । 
राग-द्वेष के तीव्रतम वेग को रोकने का अत्यंत कठिन काय इसी के द्वारा किया 
जाता है, जो सहज नहीं है। एक बार इस कार्य में सफलता प्राप्त हो जाने पर 
फिर चाहे विकासगामी आत्मा ऊपर की किसी भमिका से गिर भी पड़े तथापि 
वह पुनः कभी-न-कभी अपने ल्क्ष्यको--आध्यात्मिक त्मक पूर्ण स्वरूप को प्राप्त कर 
लेता है। इस आध्यात्मिक परिस्थिति का कुछ स्पष्टीकरण अनुभवगत व्यावहारिक 
इृष्टांत के द्वारा किया जा सकता है | 


जैसे; एक ऐसा वस्त्र हो, जिसमें मल के अतिरिक्त चिकनाहट भो लगी हो | 
उसका मल्न ऊपर-ऊपर से दूर करना उतना कठिन और श्रम-साध्य नहीं, जितना 
कि चिकनाहट का दूर करना | यदि चिकनाहट एक बार दूर हो जाए तो फिर 
बाकी का मल निकालने में किंवा किसी कारण-वश फिर से लगे हुए गर्द को दूर 
करने में विशेष श्रम नहीं पड़ता और वस्त्रको उसके असल्ली स्वरूप में सहज ही 
लाया जा सकता है। ऊपर-ऊपर का मल दूर करने में जो बल दरकार है, 
उसके सहृश “थाग्रबृत्तिकरण? है। चिकनाहट दूर करनेवाले विशेष बल व 
अ्रम-के समान “अपूवकरण” है, जो चिकनाहट के समान राग-द्वेष की तीव्रतम 
ग्रंथि को शिथित्न करता है। बाकी बचे हुए मत्न को किंवा चिकनाहट दूर होने 
के बाद फिर से लगे हुए. मल को कम करनेवाले बल-प्रयोग के समान 
“अनिद्न त्तिकरण' है। उक्त तीनों प्रकार के बल्न-प्रयोगों में चिकनाहट दूर 
करनेवाला बल्न-प्रयोग ही विशिष्य हे । 

अथवा जेसे; किसी राजा ने आत्मरक्षा के लिए अपने अड्गरक्षकों को तीन 
विभागों में विभाजित कर रखा हो, जिनमें दूसरा विभाग शेष दो विभागों से 
अधिक बलवान हो, तब्र उसी को जीतने में विशेष बल लगाना पड़ता है। वैसे 
हो दर्शनमोद्द को जीतने के पहले उसके रक्षक राग-द्वेष के तीत्र संस्कारोंको शिथिल 
करने के लिए विकासगामी आत्मा को तीन बार बल्ष-प्रयोग करना पड़ता है । 
जिनमें दूसरी बार किया जानेवाला बल्ल-प्रयोग ही, जिसके द्वारा राग-द्ेष की 
अत्यंत तीत्रतारूप ग्रंथि भेदी जाती है, प्रधान होता है । जिस प्रकार उक्त तीनों 
दलों म॑ से बलवान दूसरे अन्ञरक्षक दल के जीत लिए जाने पर फिर उस राजा 
का पराजय सहज होता है, इसी प्रकार राग-द्वपर की अ्रतितीत्रता को मिटा देने पर 
दर्शन-मोह पर जयलाम करना सहज है| दर्शनमोह् को जीता ओर पहले गुण- 
स्थान की समाप्ति हुई | 

ऐसा होते ही विकासगामी आत्मा स्वरूप का दश्शन कर लेता है अर्थात्‌ 
उसकी अब्र तक जो पररूप में स्वरूप की श्रान्ति थी, वह दूर हो जाती है। 


गणस्थान का विशेष स्वरूप २७१ 


अतएव उसके प्रयत्न की गति उल्नगी न होकर सीर्घी हो जाती है। अर्थात्‌ वह 
विवेकी बनकर कतंव्य-अकतंव्य का वास्तविक विभाग कर लेता है । इस दशा 
को जैन-शास्त्र में अन्तरात्म भाव” कहते हैं, क्‍योंकि इस स्थिति को प्राप्त करके 
विकासगामी आत्मा अपने अन्दर वतमान सूक्ष्म ओर सहज शुद्ध परमात्म-भाव 
को देखने लगता है, अ्रथांत्‌ अन्तरात्ममाव, यह आत्म-मन्दिर का गर्मद्वार है, 
जिसमें प्रविष्ठ होकर उस मन्दिर में वर्तमान परमात्मा-मावरूप निश्चय देव का 
दशन किया जाता है । 

यह दशा विकासक्रम की चतुर्थी भूमिका किंवा चतुर्थ गुशस्थान है, जिसे 
पाकर आत्मा पहले पहल आध्यात्मिक शान्ति का अनुभव करता है 
भूमिका में आध्यात्मिक दृष्टि यथार्थ ( आत्मस्वरूपोन्मुख । होने के कारण विप- 
यास-रहित होती है। जिसको जैनशास्त्र में सम्यवत्व कहा* हे । 

चतुर्थी से आगे की अर्थात्‌ पञ्चमी आ्रादि सब भूमिकाएँ सम्यग्दष्टिवाल्ी ही 
सममभनी चाहिए; क्योंकि उनमें उत्तरोत्तर विकास तथा दृष्टि की शुद्धि अधिकाधिक 
होती जाती है। चतुर्थ गुणस्थान में स्वरूप-दशन करने से आत्मा को अपूर्व शान्ति 
मिलती है और उसको विश्वास होता है कि अब मेरा साध्य-विषयक श्रम दूर 
हुआ, अर्थात्‌ अब तक जिस पौद्गल्िक व बाह्य सुख को में तरस रहा था, वह 
परिणाम-विरस, अस्थिर एवं परिमित है; परिणाम-सुन्दर, स्थिर व अपरिमित सुख 
स्वरूप-प्रासि में ही हे । तब्च वह विकासगामी आत्मा स्वरूप-स्थिति के लिए, 
प्रयत्न करने लगता है । 

मोह की प्रधान शक्ति--दशन मोह को शिथित्न करके स्वरूप-दशन कर 
लेने के बाद भी, जब तक उसकी दूसरी शक्ति--चारित्र-मोह को शिथित्न न 
किया जाए, तब तक स्वरूप-लाभ किंवा स्वरूप स्थिति नहीं हो सकती । इसलिए, 
वह मोह की दसरी शक्ति को मन्द करने के लिए प्रयास करता है | जब् वह उस 
शक्ति को अंशतः शिथित्न कर पाता है; तब्र उसकी और भी उत्क्रान्ति हो जाती 
है | जिसमें अंशतः स्वरूप-स्थिरता या परपरिणति-त्याग होने से चतुथ भूमिका 

अपेज्ञा अधिक शान्ति-लाभ होता है | यह देशबतिरति-नामक पाँचवाँ 
गणस्थान हे | 

इस गणस्थान में विकासगामी आत्मा को यह विचार होने लगता है कि 

यदि अल्प-विरति से ही इतना अधिक शान्ति-लाभ हुआ तो फिर सव्व-विरति-- 





“जिनोक्ताद विपयंस्ता सम्यग्हशिनिंगयते | 
सम्यक्त्वशालिनां सा स्थात्तन्चेवं जायते5ज्ञिनाम्‌ ॥५६६॥ 
--ल्लोकप्रकाश, सगे ३। 





र७रः जैन धर्म और दशन 


जड़ भावों के सव्था परिहार से कितना शान्ति-लाम होगा ? इस विचार से 
प्रेरित होकर व प्राप्त आध्यात्मिक शान्ति के अनुभव से बलवान होकर वह 
विकासगामी आत्मा चारित्रमोह को अधिकांश में शिथिल्ष करके पहले की अपेक्षा 
भी अधिक स्वरूप-स्थिरता व स्वरूप-लाभ प्राप्त करने की चेष्ठा करता है | इस 
चेष्टा में क्ृतकृत्य होते ही उसे स्ब-विरति संयम ग्रास होता है। जिसमें पौद्गलिक 
भावों पर मूर्च्छा बिलकुल् नहीं रहती, ओर उसका सारा समय स्वरूप की अमि- 
व्यक्ति करने के काम में ही खच होता है । यह “सबंबिरति! नामक घषष्ठ गण- 
स्थान है | इसमें आत्म-कल्याण के अतिरिक्त ल्ञोक-कल्याण की भावना और 
तदनुकूल प्रवृत्ति भी होती है । जिससे कभी-कभी थोड़ी बहुत मात्रा में प्रमाद 
आ जाता है। 
पाँचवे गुणस्थान की अपेक्षा, इस छुठे गुणस्थान में स्वरूप अभिव्यक्ति 
अधिक होने के कारण यत्यपि विकासगामी आत्मा को आध्यात्मिक शान्ति पहले 
से ग्रधिक ही मिलती है तथापि ब्रीच-बीच में अनेक प्रमाद उसे शान्ति के अनुभव 
में जो बाधा पहुँचाते हैं, उसको वह सहन नहीं कर सकता । अतएव सक-विरति- 
जनित शान्ति के साथ अप्रमाद-जनित विशिष्ट शान्ति का अनुभव करने की 
प्रबल लालसा से प्रेरित होकर वह विकासगामी आत्मा प्रमाद का त्याग करता 
है और स्वरूप की अभिव्यक्ति के अनुकूल मनन-चिन्तन के सिवाय अन्य सब व्या- 
पारों का त्याग कर देता है। यही “अप्रमत्त-संयत” नामक सातवाँ गुणस्थान हे | 
इसमें एक ओर अप्रमाद-जन्य उत्कट सुख का अनुभव आत्मा को उस स्थिति में 
बने रहने के लिए उत्तेजित करता है और दूसरी ओर प्रमाद-जन्य पूर्व वासनाएँ 
उसे अपनी ओर खींचती हैं। इस खींचातानी में विकासगामी आत्मा कमी 
प्रमाद की तन्द्रा और कमी अप्रमाद की जाणति अर्थात्‌ छुठे और सातवें गुण- 
स्थान में अनेक बार जाता-आता रहता है। भँवर या वातश्रमी में पड़ा हुआ 
तिनका इधर से उधर और उधर से इधर जिस प्रकार चलायमान होता रहता है, 
उसी प्रकार छुठ ओर सातवें गुणस्थान के समय विकासगामी आत्मा अनवस्थित 
बन जाता हैं| 
प्रमाद के साथ होने वाले इस आनन्‍्तरिक्त युद्ध के समय विकासगामी आत्मा 
यदि अपना चारित्र-बल विशेष प्रकाशित करता है तो फिर वह प्रमादों-पलोभनों 
को पार कर विशेष अप्रमत्त-अवस्था प्राप्त कर लेता हैं । इस अवस्था को पाकर 
वह ऐसी शक्ति वृद्धि की तैयारी करता है कि जिससे शेष रहे-सहे मोह-बल को 
नष्ट किया जा सके । मोह के साथ होने. वाले भावी युद्ध के लिए की जाने वाली 
तैयारी की इस भूमिका को आठवाँ गुणस्थान कहते हैं। 
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पहले कभो न हुईं ऐसी आत्म-शुद्धि इस गुणस्थान में हो जाती है। जिस 
से कोई विकासगामी आत्मा तो मोह के संस्कारों के प्रभाव को क्रमशः दबाता 
हुआ आगे बढ़ता है तथा अन्त में उसे त्रिलकुल ही उपशान्त कर देता हेड़। 
और विशिष्ट आत्म-शुद्धि वाला कोई दूसरा व्यक्ति ऐसा भी होता है, जो मोह 
के संस्कारों को क्रमशः जड़ मृल्ष से उखाड़ता हुआ आगे बढ़ता है तथा अन्त में 
उन सब संस्कारों को सवथा निमूल ही कर डालता है । इस प्रकार आठवें गुणु- 
स्थान से आगे बढ़ ने वाले अर्थात्‌ अन्तरात्म-माव के विकास द्वारा परमात्म- 
भाव रूप सर्वोपरि भूमिका के निकट पहुँचने वाले आत्मा दो श्रेणियों में विभक्‍त 
हो जाते हैं। 

एक श्रेणिवाले तो ऐसे होते हैं, जो मोह को एक बार सवथा दबा तो लेते 
हैं, उसे निर्मल नहीं कर पाते । अतएव जिस प्रकार किसी बतंन में भरी हुई 
भाष कमी-कभी अपने वेग से उस बतंन को उड़ा ले भागती है या नीचे गिरा 
देती है अथवा जिस प्रकार राख के नीचे दबी हुई अम्ि हवा का भककोरा 
लगते ही अपना कार्य करने लगती है, किंवा जिस प्रकार जल के तत्न में बैठा 
हुआ मल थोड़ा सा ज्ञोम पाते ही ऊपर उठकर जल को गँदला कर देता हे, 
उसी प्रकार पदले दबाया हुआ भी मोह आतन्तरिक युद्ध में थके हुए उन 
प्रथम श्रेणी वाले आत्माओं को अपने वेग के द्वारा नीचे पटक देता है। एक 
बार स्वथा दबाये जाने पर मी मोह, जिस भूमिका से आत्मा को हार दिल्लाकर 
नीचे की ओर पटक देता है, वही ग्यारहवाँ गुणस्थान है। मोह को क्रमशः 
दबाते-दबाते सवंथा दबाने तक मे उत्तरोत्तर अधिक-अधिक विशुद्धिवाली दो 
भमिकाएँ अवश्य प्रास करनी पड़ती हैं। जो नोवाँ तथा दसवाँ गुणस्थान कह- 
लाता है। ग्यारहवाँ गशस्थान अधःपतन का स्थान है; क्योंकि उसे पानेवाला 
आ्रात्मा आगे न बढ़कर एक बार तो अवश्य नीचे गिरता हे । 


दूसरी श्रेणिवाले आत्मा मोह को क्रमशः निमू ल करते-करते अन्त में उसे 
सर्वथा निमू ल कर ही डालते हैं | सवथा निमू ल करने की जो उच्च भूमिका है, 
वही बारहवाँ गणस्थान है। 'इस गुणस्थान को पाने तक में अर्थात्‌ मोह को 
सर्वथा निर्मल करने से पहले बीच में नोवाँ ओर दवसाँ गुणस्थान प्राप्त करना 
पड़ता है। इसी प्रकार देखा जाए तो चाहे पहली श्रेणिवाले हों, चाहे दूसरी 
श्रेणिवाले, पर वे सब नौवाँ-दसवाँ गुणस्थान प्राप्त करते हो हैं। दोनों श्रेणि 
वालों में अन्तर इतना ही होता है कि प्रथम श्रेणिवालों की अपेक्षा दूसरी 
श्रेणिवालों मे' आत्म-शुद्धि व आत्म-बल विशिष्ट प्रकार का पाया जाता है। 
जैसे -किसी एक दर्जे के विद्यार्थी भी दो प्रकार के होते हैं। एक प्रकार के तो 
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ऐसे होते हैं, जो सो कोशिश करने पर भी एक बारगी अपनी परीक्षा में पास 
होकर आगे नहीं बढ़ सकते । पर दूसरे प्रकार के विद्यार्थी अपनी योग्यता के 
बल से सब कठिनाईयों को पारकर उस कठिनतम परीक्षा को बेघड़क पास कर 
ही लेते हैँ। उन दोनों दल के इस अन्तर का कारण उनकी आन्तरिक योग्यता 
की न्‍्यनाधिकता है। वेसे ही नोवें तथा दसवें गणस्थान को प्राप्त करनेवाले 
उक्त दोनों श्रेणिगामी आत्माओं की आध्यात्मिक विशुद्धि न्यनाधिक होती है । 
जिसके कारण एक श्रेणिवाले तो दसवें गुणस्थान को पाकर अंत में ग्यारहवे गुण- 
स्थान में मोह से हार खाकर नीचे गिरते हैं और अन्य श्रेणिवाले दसवें गुणस्थान 
को पाकर इतना अधिक आत्मबल्ल प्रकट करते हैं कि अन्त मे वे मोह को सवंधा 
क्ञीण कर बारहवे गुणस्थान को प्रास कर ही लेते हैं। 
जैसे ग्यारहवाँ गुणस्थान अवश्य पुनरादृ त्तिका है, वैसे ही बारहवाँ गुण- 
स्थान अपुनराबृत्ति का है। अर्थात्‌ ग्यारहवं गुणस्थान को पानेवाला आत्मा 
एक बार उससे अवश्य गिरता है और बारहवें गुणस्थान को पानेवाला उससे 
कदापि नहीं गिरता; बल्कि ऊपर को ही चढ़ता है। किसी एक परीक्षा में नहीं 
पास होनेवाले विद्यार्थी जिस प्रकार परिश्रम व एकाग्रता से योग्यता बढ़ाकर फिर 
उस परीक्षाको पास कर लेते हैं; उसी प्रकार एक बार मोह से हार खानेवाले 
आत्मा भी अप्रमत्त-मभाव व आत्म-बल की अ्रधिकता से फिर मोह को अवश्य 
छीण कर देते हैं। उक्त दोनों श्रेणिवाले आत्माओं की तर-तमभावापन्न 
आध्यात्मिक विशुद्धि मानों परमात्म-माव-रूप सर्वोच्च भूमिकापर चढ़ने की दो 
सीढ़ियाँ हैं। जिनमें से एक को जेनशासत्र में 'उपशमश्रेणि” और दूसरी को 
क्षपकश्रेणि? कहा है | पहली कुछ दूर चढ़ाकर गरिरानेवाली ओर दूसरी चढ़ाने 
वाली ही है | पहली श्रेणि से गिरनेवाला आध्यात्मिक अधघःपतन के द्वारा चाहे 
प्रथम गुणस्थान तक क्‍यों न चला जाए, पर उसकी वह अधर्पांतेत स्थिति कायम 
नहीं रहती । कमी-न-कभी फिर वह दूने बल से और दूनी सावधानी से तैयार 
होकर मोह-शत्रु का सामना करता हे और अन्त में दूसरी श्रेणि की योग्यता प्राप्त 
कर मोह का सवंथा क्षय कर डालता है। व्यवहार में अर्थात्‌ आधिभोतिक क्षेत्र 
में भी यह देखा जाता है कि जो एक बार हार खाता है, वह पूरी तैयारी करके 
हरानेवाले शत्रु को फिर से हरा सकता है । 
परमात्म-भाव का स्वराज्य प्रास करने में मुख्य बाधक मोह ही है । जिसको 
नष्ट करना अन्तरात्म-माव के विशिष्ट विकास पर निर्मर है। मोह का सर्वथा 
नाश हुआ कि अन्य आवरण जो जैनशात्र में 'घातिकर्म' कहलाते हैं, वे प्रधान 
सेनापति के मारे जाने के बाद अनुगामी सनिकों की तरह एक साथ तितर-बितर 
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हो जाते हैं। फिर क्‍या देरी, विकासगामी आत्मा तुरन्त ही परमात्म-भाव का पूर्ण 
आध्यात्मिक स्वराज्य पाकर अर्थात्‌ सच्चिदानन्द स्वरूप को पूर्णतया व्यक्त करके 
निरतिशय ज्ञान, चारित्र आदि का लाभ करता है तथा अनिवंचनीय स्वाभाविक 
सुख का अनुभव करता है । जैसे, पूर्णिमा की रात में निरभश्र चन्द्र की सम्पूर्ण 
कलाएं प्रकाशमान होती हैं, वैसे ही उस समय आत्मा की चेतना आदिस प्री 
मुख्य शक्तियाँ पूर्ण विकसित हो जाती हैं | इस भूमिका को जैनशाख्तर में तेरहवाँ 
गणस्थान कहते हैं | 

इस गुणस्थान में चिरकाल तक रहने के बाद आत्मा ट्ग्ध रज्जु के समान 
शेष आवरणों को अर्थात्‌ अग्रधानभूत अधातिकर्मों को उड़ाकर फेंक देने के 
लिए सूक्ष्मक्रियाप्रतिपाति शुक्ल्लध्यानरहप पवन का आश्रय लेकर मानसिक, 
वाचिक ओर कायिक व्यापारों को सबंथा रोक देता है | यही आध्यात्मिक विकास 
की पराकाष्ठा किंवा चोदहवाँ गुशस्थान है । इसमें आत्मा समुच्छिन्नक्रियाप्रतिपाति 
शुक्लध्यानद्वारा सुमेरू की तरह निष्प्रकम्प स्थिति को प्राप्त करके अन्त में शरीर- 
त्याग-पुवक व्यवहार और परमार्थ दृष्टि से लोकोत्तर स्थान को प्राप्त करता है । 
यही निगु ण ब्रह्मस्थिति* हे, यही सर्वाज्ञीण पूर्शता है, यही एण कृतकृत्यता है, 
यही परम पुरुषाथ की अन्तिम सिद्धि है और यही अपुनरावृत्ति-स्थान है। क्योंकि 
संसार का एक मात्र कारण मोह है, जिसके सब संस्कारों का निश्शेष नाश हो 
जाने के कारण अन्र उपाधिका संभव नहीं है | 

यह कथा हुई पहले से चोदहवें गुशस्थान तक के बारह गुणस्थानों की; 
इसमें दूसरे ओर तीसरे गुणस्थान की कथा, जो छूट गई है, वह यों है--सम्यक्त्व 
किंवा तत््वशानवाल्ली ऊपर की चत॒र्थी आदि भूमिकाओं के राजमार्ग से च्युत 
होकर जब्र कोई आत्मा तत्वज्ञान-शन्य किंवा मिथ्यादष्टिवाल्ली प्रथभ भमिका के 
उन्‍्माग की ओर भुकता है, तब बीच में उस अधघःपतनोन्‍्मुख आत्मा की जो कुछ 
अवस्था होती है वही दूसरा गुणस्थान है | यद्यपि इस गुणस्थान में प्रथम गणु- 
स्थान की अपेक्षा आत्म-शुद्धि अवश्य कुछु अधिक होती है, इसलिए इसका 
नम्बर पहले के बाद रखा गया है, फिर भी यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि 





१ योगसंन्यासतस्त्यागी, योगानप्यखिलॉल्त्यजेत्‌ । 
इत्येव॑ नि शं॑ ब्रक्म, परोक्‍्तमुपपयते ॥७॥ 
वस्तुतस्तु गरौः पूर्णमनन्तैर्मासते स्वतः । 
रूप व्यक्तात्मनः साधोर्निरश्रस्थ विधोरिव ॥८। 
-शानसार, त्यागाष्टक । 
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इस गुणस्थान को उत्क्रान्ति-स्थान नहीं कह सकते। क्‍योंकि प्रथम गुणस्थान को 
छोड़कर उत्क्रान्ति करनेवाला आत्मा इस दूसरे स्थान को सीधे तौर से ग्रास॒ नहीं 
कर सकता, किन्तु ऊपर के गुणस्थान से गिरनेवाला ही आत्मा इसका अधिकारी 
बनता है। अधःपतन मोह के उद्रक से होता है। अतएव इस गुणस्थान के 
समय मोह की तीत्र काषायिक शक्ति का अविभ्भाव पाया जाता है । खीर आदि 
मिष्ट भोजन करने के बाद जब्र वमन हो जाता है, तत्र मुख में एक प्रकार का विल- 
ऋण स्वाद अर्थात्‌ न अतिमधुर न अति-अ्रम्ल जैसा प्रतीत होता है। इसी प्रकार 
दूसरे गुणस्थान के समय आध्यात्मिक स्थिति विल्नक्षण पाई जाती है | क्योंकि 
उस समय आत्मा न तो तत्त-श्ञान की निश्चित भूमिका पर है और न तत्त्व-ज्ञान- 
शुन्य की निश्चित भूमिका पर। अथवा जैसे कोई व्यक्ति चढ़ने की सीढ़ियों से खिसक 
कर जत्र तक जमीनपर आकर नहीं ठहर जाता, तब तक बीच में एक विलक्षण 
अवस्था का अनुभव करता हे, वेंसे हो सम्यक्त्व से गिरकर मिथ्यात्व को पाने तक 
में अर्थात्‌ बीच में आत्मा एक विलक्षण आध्यात्मिक अवस्था का अनुभव करता 
है। यह बात हमारे इस व्यावद्वारिक अनुभव से भी प्रसिद्ध है कि जब किसी 
निश्चित उन्‍नत-अवस्था से गिरकर कोई निश्चित अवनत-अबवस्था प्रात की जाती 
है, तत्र बीच म॑ एक विलक्षण परिस्थिति खड़ी होती है | 

तीसरा गुणस्थान आत्मा की उस मिश्रित अवस्था का नाम है, जिसमें न तो 
केवल सम्यक्‌ दृष्टि होती है और न केवल मिथ्या दृष्टि, किन्तु आत्मा उसमें 
दोलायमान आध्यात्मिक स्थितिवाला बन जाता है। अ्रतणव उसकी बुद्धि स्वाधीन 
न होने के कारण सन्देहशील होती है अर्थात्‌ उसके सामने जो कुछ आया, वह 
सत्र सच। नतो वह तत्त्व को एकान्त अतत््वरूप से ही जानती है और न तत्त्व- 
अतत्त्व का वास्तविक पूण विवेक ही कर सकती है । 

कोई उत्कान्ति करनेवाला आत्मा प्रथम गुशस्थान से निकल्लकर सीधे ही 
तीसरे गुणस्थान को प्राप्त कर सकता है ओर कोई अवक्रान्ति करनेवाला आत्मा 
भी चतुर्थ आदि गुणस्थान से गिरकर तीसरे गुणस्थान को प्रास कर सकता है। 
इस प्रकार उत्करान्ति करनेवाले और अवक्रान्ति करनेवाले--दोनों प्रकार के 
आत्माओं का आश्रय-स्थान तीसरा गुणस्थान है। यहीं तीसरे गुणस्थान की दूसरे 
गुणस्थान से विशेषता है | 

ऊपर आत्मा की जिन चोदह अवस्थाओं का विचार किया है, उनका तथा 
उनके अन्तगत अवान्तर संख्यातीत अवस्थाओं का बहुत संक्षेप में वर्गोंकरण करके 
शात्र में शरीरघारी आत्मा की सिफ तीन अवस्थाएँ बतल्ाई हेँ--बहिरात्म- 
अवस्था, (२) अन्तरात्म-अवस्था ओर (३) परमात्म-अवस्था | 


गुण॒स्थान का विशेष स्वरूप २७७ 


0 


पहली अवस्था में आत्मा का वास्तविक--विशुद्ध रूप अत्यन्त आच्छुन्न 
रहता है, जिसके कारण आत्मा मिथ्याध्यासवाला होकर पौद्गलिक विलासों को ही 
सवंस्व मान लेता है और उन्हीं की प्राप्ति के लिए सम्पूर्ण शक्ति का व्यय करता है | 

दूसरी अवस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया तो प्रकट नहीं होता, 
पर उसके ऊपर का आवरण गाद न होकर शिथिल्न, शिथिलतर, शिथिल्तम 
बन जाता है, जिसके कारण उसकी दृष्टि पौदूगलिक विलासों की ओर से हटकर 
शुद्ध स्वरूप की ओर लग जाती है। इसी से उसकी दृष्टि में शरीर आदि की 
जीणंता व नबीनता अपनो जीणंता व नवीनता नहीं है। यह दूसरी अवस्था ही 
तीसरी अवस्था का दृढ़ सोपान है। 

तीसरी अवस्था म॑ आत्मा का वास्तविक स्वरूप प्रकट हो जाता है अर्थात्‌ 
उसके ऊपर के घने आवरण बिलकुल विलीन हो जाते हैं । 

पहला, दूसरा और तीसरा गुणस्थान बहिरात्म-अवस्था का चित्रण है। 
चौथे से बारहवें तक के गृणस्थान अन्तरात्म-अवस्था का दिग्दर्शन है और तेर- 
हवाँ, चोदहवाँ गुणस्थान परमात्म-अवस्था का वणन ' है। 

आत्मा का स्वभाव शञानमय है, इसलिए वह चाहे किसी गुणस्थान में क्‍यों 
न हो, पर ध्यान से कदापि मुक्त नहीं रहता। ध्यान के सामान्य रीति से 
(१ ) शुम और ( २) अशुम, ऐसे दो विभाग और विशेष रीति से ( १ ) आते, 
(२ ) रौद्र, ( ३ ) धरम और ( ४ ) शुक्ल, ऐसे चार विभाग शाख्र में* किये 





१ “अन्ये तु मिथ्यादशनादिभावपरिणतो बाह्मात्मा, सम्यग्दशनादिपरिणतस्त्व- 
न्तरात्मा, केवलजश्ञानादिपरिणतस्तु परमात्मा । तत्राद्यगुणस्थानत्रये बाह्यात्मा, तत; 
पर छीणमोहगणस्थानं यावदन्तरात्मा, ततः परन्तु परमात्मेति। तथा व्यक्त्या 
बाह्यात्मा, शक्त्या परमात्मान्तरात्मा च। व्यक्त्यान्तरात्मा तु शकत्या परमात्मा 
अनुभूतपूर्वनयेन च ्रह्मात्मा; व्यक्त्या परमात्मा अनुभूतपूवनयेनैव बाह्यमात्मान्त- 
रात्मा च ।! --अरध्यात्ममतपरीक्षा, गाथा १२५ | 

धाद्यात्मा चान्तरात्मा च, परमात्मेति च त्रयः | 
कायाधिष्ठायकध्येयाः, प्रसिद्धा योगवाडमये ॥ १७ ॥ 


अन्ये भिथ्यात्वसम्यक्त्वकेवलज्ञानभागिनः । 
मिश्रे च क्वीणमोद्दे च, विभरान्तास्ते त्वयोगिनि ॥ १८ |! 
--योगावतारद्ार्तरिशिका । 


२ “आतंरौद्रधंशुक्नानि ।--तत्त्वार्य-अध्याय ६, सूत्र २६ । 


श्छ्प जैन धर्म ओर दर्शान 


गए हैं। चार में से पहले दो अशुभ और पिछले दो शुभ हैं। पौद्गलिक 
दृष्टि की मुख्यता के किंवा आत्म-विस्मृति के समय जो ध्यान होता है, वह अशुभ 
और पोद्लिक दृष्टि की गोणता व आत्मानुसन्धान-दशा में जो ध्यान होता है 
वह शुभ है। अशुम ध्यान संसार का कारण ओर शुभ ध्यान मोक्ष का कारण 
है। पहले तीन गुणस्थानों में आत्त और रौद्र, ये दो ध्यान ही तर-तम-भाव से 
पाए जाते हैं। चोथे ओर पाँचव गणस्थान में ऊक्त दो ध्यानों के अतिरिक्त 
सम्यक्त्व के प्रभाव से धर्मध्यान भी होता है । छुठे गणस्थान में आत्त और 
घम, ये दो ध्यान होते हैं। सातवें गुणस्थान में सिफ धर्मध्यान होता है। 
आठवें से बारहव तक पाँच गुणस्थानों में ध्मं और शुक्ल, ये दो ध्यान होते हैं । 

तेरहवे ओर चौदहव गुणुस्थान में सि्फ शुक्लध्यान होता है* | 

गुणस्थानों में पाए जानेवाले ध्यानों के उक्त वर्णन से तथा गुणस्थानों में 
किये हुए, बहिरात्म-माव आदि पूर्वोक्त विभाग से प्रत्येक मनुष्य यह सामान्यतया 
जान सकता है कि में किस गुणस्थान का अधिकारी हूँ | ऐसा ज्ञान, योग्य 
अधिकारी की नैसर्गिक महत््वाकांज्षा को ऊपर के गुणस्थानों के लिए उत्तेजित 
करता है | 
दशनान्तर के साथ जेनदर्शन का साम्य 

जो दर्शन, आस्तिक अर्थात्‌ आत्मा, उसका पुनजन्म, उसकी विकासशीलता 
तथा मोक्ष-योग्यता माननेवाले हैं, उन सभी में किसी-न-किसी रूप में आत्मा के 
क्रेमिक विकास का विचार पाया जाना स्वाभाविक है। अतएव आर्यावर्त के 
जैन, वैदिक ओर ब्रोद्ध, इन तीनों प्राचीन दर्शनों में उक्त प्रकार का विचार पाया 
जाता है। यह विचार जैनदर्शन में गणस्थान के नाम से, वैदिक दर्शन में भूमि 
काओं के नाम से ओर बोद्धदशन में अवस्थाओं के नाम से प्रसिंद्ध है। गण- 
स्थान का विचार, जेंसा जैनदर्शन में सूक्ष्म तथा विस्तृत है, वेसा अन्य दशनों में 
नहीं है, तो भी उक्त तीनों दर्शनों की उस विचार के संबन्ध मे' बहुत-कुछ 
समता है | अर्थात्‌ संकेत, वशनशेैली आदि की भिन्नता होने पर भी वस्तुतत्त्व के 
विषय में तीनों दर्शनों का भेद नहीं के बराबर ही है। वैंदिकदशन के योगवासिष्ठ, 
पातञ्जञल योग आदि ग्रन्थों में आत्मा की भमिकाओं का अच्छा विचार है | 
रे इसके लिए, देखिये, तत्त्वार्थ ख० ६, सूत्र ३२४ से ४० | व्यानशतक, 
गा०, ६३ और ६४ तथा आवश्यक-हारिभद्री टीका प्र० ६०२ | इस विषय में 
तत्वायं के उक्त सूत्रों का राजवार्तिक विशेष देखने योग्य है, क्योंकि उसमें 
च्रेताम्बरम्रंथों से थोड़ा सा मतमेद है । 





आध्यात्मिक विकास की तुलना २७ 


जैनशास्त्र में मिथ्यादृष्टि या बहिरात्मा के नाम से अज्ञानी जीब का लक्षण 
बतल्ाया है कि जो अनात्मा में अर्थात्‌ आत्म-मिन्‍न जड़तत्व में आत्म-बुद्धि 
करता है, वह मिथ्यादृष्टि या बहिरात्मा * है योग-वासिष्ठ में * तथा पातञ्जल- 
योग सूत्र * में अज्ञानी जीव का वही लक्षण है। जेनशास्त्र में मिथ्यात्वमोह 


का संसार-बुद्धि और दुः्खरूप फत्न वर्णित है * । वहीं बात योगवासिष्ठ के 





१ ५तत्र मिथ्यादशनोदयवशीकृतो मिथ्यादृष्टिः ।” 
--तत्त्वाथ राजवार्तिक ६, १, १२। 
अत्मधिया समुपात्तकायादिः कीत्य॑तेडत्र बहिरात्मा | 


कायादेः समधिष्ञायकों भवत्यन्तरात्मा तु ॥७।॥ 
--योगशास्त्र, प्रकाश १२ । 


“निर्मल्लस्फटिकस्येव सहर्ज रूपमात्मनः । 
ग्रध्यस्तोपाधिसंबद्धों जडस्तत्र विमुह्यति ॥६॥ 

--शानसार, मोहाष्टक । 
“नित्यशुच्यात्मताख्यातिरनित्याशु च्यनात्मसु । 
अविद्या तत्त्वधीविद्या योगाचार्यः प्रकीर्तिता ॥१॥ 

--शानसार विद्याशक | 
“प्रमवाटी बहिद्द ष्टिश्रमच्छाया तदीक्षणम्‌ | 
अश्नान्तस्तत्वदशिस्तु, नास्‍्यां शेते सुखा55शया ॥२॥ 

- शानसार, तत््वदश्टि-अष्टक । 


२ यस्याओ्शानात्मनो शस्य, देह एवात्मभावना । 
उदितेति रुषेवाक्ष रिपवोबमिभवन्ति तम ॥३॥? 

- निर्वाण-प्रकरण; पूर्वाध॑ सर्ग ६ । 
३ “अनित्याज्शुचिदुःखा 5नात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या |? 

--पातञ्जलयोगसूत्र, साघन-पाद, सूत्र ३ | 

४ “समुदायावयवयोज॑न्धहेतुत्व॑ वाक्यपरिसमाप्तेवेचितन्र्यात्‌ ।* 

- तत्त्वाथ-राजवात्तिक ६, १, ३१ | 

“विकल्पचषकैरात्मा, पीतमोहासवो ह्ययम्‌ । 


भवोच्चतालमुत्ताल्प्रपञ्चमधितिष्ठति ॥५॥ 
--शानसार, मोहाष्टक | 


श्प्च० लैन धर्म और दशन 


निर्वाण * प्रकरण में अज्ञान के फलरूप से कही गई है। (२) योग-वासिष्ठ निर्वाण 
प्रकरण पूर्वाधमें अविद्या से तृष्णा और तृष्णा से दुःख का अनुभव तथा 
विद्या से अविद्या का * नाश, यह क्रम जैसा वर्णित है, वही क्रम जैन- 
शास्त्र में मिथ्याश्ञान ओर सम्यक्‌ज्ञान के निरूपणद्वार जगह-जगह वर्णित है। 
(३) योगवासिष्ठ के उक्त प्रकरण में * ही जो अविद्या का विद्या से ओर विद्या 
का विचार से नाश बतलाया है, वह जेनशास्त्र में माने हुए. मतिज्ञान आदि 
क्ञायोपशमिकज्ञान से मिथ्याज्ञान के नाश और ज्ञायिकज्ञान से क्वायोपशमिक 
शान के नाश के समान है। (४) जैनशास्त्र में मुख्यतया मोह को ही बन्ध 
का--संसार का हेतु माना है। योगवासिष्ठ * में वही बात खूपान्तर से 
कही गई है। उसमें जो दृश्य के अस्तित्व को बन्धच का कारण कहा है; उसका 


१. 'अशानात्यसुता यस्माज्जगत्पणपरम्पराः | 

यस्मिस्तिष्ठन्ति राजन्ते, विशन्ति विल्लसन्ति च ॥५३१॥१ 

“आपातमात्र मधुरत्वमनथ सत्त्वमाग्न्तवत्तमखिलस्थितिभज्ञ रखम्‌ । 

अजशानशाखिन इति प्रसतानि राम नानाकृतीनि विपुलानि फलानि तानि' 
॥5६१॥ पूर्वा्ड, संग ६, 

२. “जन्मपर्वाहिना रन्धा विनाशच्छिद्रचञ्चुरा । 

भोगाभोगरसापूर्णा, विचारैकघुणच्षता ॥११॥? 


सग्ग ८ | 
३. 'मिथःश्वान्ते तयोरन्तश्छायातपनयोरिव । 
अविद्यायां विलीनायां छीणे दे एवं कल्पने ॥२३॥ 
एते राघव लीयेते, अवाप्यं परिशिष्यते । 
अविद्यासंक्यात्‌ क्षीणो विद्यापक्षोडपि राघव ॥२४॥! 
सगे € | 


४- “अविद्या संसतिवन्धो, माया मोहो महत्तम: । 
कल्पितानीति नामानि, यस्याः सकलवेदिभिः ॥२०॥* 
“हष्टुद्र श्यस्य सत्ताउज्ञबन्ध इत्यमिघीयते । 
द्रश् दृश्यनलादूबद्धो, दृश्याभावे विमुच्यते ॥२२॥ 

-“-उत्पत्तिग्प्रकरण, सग॑ १ । 
(तस्माचित्तविकल्पस्थ पिशाचो बालक यथा | 
विनिदन्त्येवमेषान्तद्रंशरं. दुश्यरूपिका ॥३८॥' 

--उत्पत्ति प्र० सग ३। 


आध्यात्मिक विकास की तुलना र्द्१ 


तात्ययं दृश्यके अमिमान या अध्यास से है। (५) जेसे, जैनशासत्र में ग्रन्थिमेद 
फा वर्णन हे वैसे ही योगवासिष्ठ में * भी है | (६) वेदिक ग्रन्थों का यह वर्णन 
कि ब्रह्म, माया के संसग से संकल्प-विकल्पात्मक ऐजल्द्रजालिक सुष्टि रचता है; 
तथा स्थावरजज्भमात्मक जगत्‌ का कल्प के अन्त में नाश होता है *, इत्यादि 
बातों की संगति जेनशास्त्र के अनुसार इस प्रकार की जा सकती है--आत्मा 
का अच्यवहार-राशि से व्यवह्ारराशि में आना ब्रह्म का जीवत्व धारण करना हे | 
ऋमशः सूक्ष्म तथा स्थूल मन के द्वारा संशित्व प्रास करके कल्पनाजाल में आत्मा 
का विचरण करना संकल्प-विक्ल्पात्मक ऐन्द्रजालिक सृष्टि है। शुद्ध आत्म-स्वरूप 
व्यक्त होने पर सांसारिक पर्यायों का नाश होना ही कल्प के अन्त में स्थावर- 
जंगमात्मक जगत का नाश हे आत्मा अपनी सत्ता भल्कर जड़-सत्ताको स्वसत्ता 
मानता है, जो अहंत्व-ममस्व भावना रूप मोह का उदय ओर बन्ध का कारण 
है। वही अहंत्व-ममत्वय भावना वैदिक वर्णन-शैली के अनुसार बन्धदेेतुमत 
देश्य सत्ता है। उत्पत्ति, वृद्धि, विकाश, स्वगं, नरक आदि जो जीव की अवस्थाएं 
वैदिक ग्रन्थों में वणित* है, वे ही जेन-दृष्टि के अनुसार व्यवहार-राशि-गत जीव के 
पर्याय हैं। (७) योगवासिष्ठ में * स्वरूप स्थिति को ज्ञानी का और स्वरूप- 


१. शसतिहिं ग्रन्थिविच्छेदस्तस्मिन सति हि मुक्तता | 
मृगतृष्णाम्बुबुद्धधादिशान्तिमात्रात्मकस्त्वसो ॥२३॥ 
--उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग ११८ 


२. तत्स्वयं स्वैरमेवाशु, संकल्पयति नित्यशः | 
तेनेत्थमिन्द्रजालश्रीर्विततेयं वितन्यते ॥१६॥* 
“यदिदं दश्यते सब जगत्स्थावरजज्ञ मम्‌ | 
तत्सुषुस्ताविव स्वप्नः, कल्पान्ते प्रविनश्यति ॥१०॥ 
-“त्पत्ति-प्रकरण, सर्ग १। 
स तथाभृत एवात्मा, स्वयमन्य इबोल्लसन्‌ | 
जीवतामुपयातीव, माविनाम्रा कदथिताम्‌ ॥।१३॥/ 
हे. उत्पय्ते यो जगति, स एवं किल वधते | 
स एव मोक्षमाप्नोति, स्वग वा नरकं च वा ॥७॥” 
उत्पत्ति-प्रकरण, सग १ । 
४. 'स्वरूपावस्थितिमुक्तिस्तद्श्नंशो5हंत्ववेदनम्‌ । 
एतत्‌ संक्षेपतः प्रोक्‍्तं तज्शत्वाशत्वल्क्षणम्‌ ।॥५॥' 
-“उत्तत्तिप्रकरण, सर्ग ११७ । 


र्पर जैन धर्म और दर्शन 


अ्रंश को अज्ञानी का लक्षण माना है। जैनशासत्र में भी सम्यक ज्ञान का और 
मिथ्यादृष्टि का क्रमशः वही स्वरूप " बतलाया है। (८) योगवासिष्ठ में * जो 
सम्यक्‌ ज्ञान का लक्षण है, वह जैनशास््र के अनुकूल है। (६) जैनशास्त्र में सम्यक्‌ 
दर्शन की प्राति, (१) स्वभाव और (२) बाह्य निमित्त, इन दो प्रकार से बतलाई 
है3। योगवासिष्ठ में भी ज्ञान प्राप्ति का वैसा ही क्रम सूचित किया" है। 
(१०) जेनशास््र के चौदह गुणस्थानों के स्थान में चौदह भूमिकाओं का वर्णन 
योगवासिष्ठ में* बहुत रुचिकर व विस्तृत है। सात भूमिकाएँ ज्ञान की और 








१. अहं ममेति मन्त्रोब्यं, मोहस्य जगदान्ध्यकृत्‌ | 
अयमेव हि नजूपूवः, प्रतिमन्त्रोडपि मोहजित्‌ ॥१॥ 
--शानसार, मोहाष्टक । 
स्वभावल्लाभसंस्कारकारण ज्ञानमिष्यते | 
ध्यान्ध्यमात्रमतस्वन्यत्तथा चोक्तं महात्मना ॥३॥* 
--ज्ञानसार, ज्ञानाष्टक | 
२. अनाथन्तावभासात्मा, परमास्मेह विद्यते । 
इत्येको निश्चयः स्फारः सम्यगज्ञानं विदुब॒धाः ॥२॥' 
- उपशम-प्रकरण, सर्ग ७६ । 
३ 'तन्निसगांदधिगमाद्‌ वा ।! 
--तत्त्वाथ-अ० १, सू० ३ | 
४ “एकस्तावद्गरुप्रोक्तादनुष्ठानाच्छनैः शनेः । 
जन्मना जन्मभिर्वापि सिद्धिदः समुदाह्मतः ॥ ३।। 
द्वितीयस्त्वात्मनैवाशु, किंचिद्व्युत्पन्नचेतसा । 
भवति ज्ञानसंप्राप्तिराकाशफलपातवत्‌ ।।४।।' 
--उपशम-प्रकरण, सर्ग ७ । 
भू अजानभूः ससपदा, ज्भूः सप्तपदेव हि। 
पदान्तराण्यसंख्यानि, . भवन्त्यन्यान्यथैतयो: ।।२॥ 
तत्रारोपितमज्ञानं तस्य भूमीरिमाः श्र । 
बीजजाग्रत्तथाजाग्रतू, महाजाग्रत्तयैंव च ॥११॥ 
जाग्रतस्वपनस्तथा स्वप्नः, स्वप्नजाग्रत्सुपुमकम्‌ । 
इति सप्ततविधों मोहः, पुनरेव परस्परम्‌ | १२॥। 
श्ठिष्टो भवत्यनेकाख्यः श्रुजु लक्षणमस्य च | 
प्रथमे चेतन यत्स्यादनाख्यं निर्मल चितः ॥१२॥ 


आध्यात्मिक विकास की ठुलना श्ष्य्रे 


सात अश्ञान की बताई हुई हैं, जो जैन-परिमाघा के अनुसार क्रमशः मिथ्यात्व 


की और सम्यक्त्वकी अवस्था की सूचक हैं। (११) योगवासिष्ठ में तत्त्वज्ञ, 





भविष्यब्चित्तजीबादिनामशब्दाथभाजनम्‌ । 
बीजरूपं स्थितं जाग्रत्‌, बीजजाग्रत्तदुच्यते ॥१४॥ 
एपा शप्तेनवावस्था, त्वं जाग्रत्संसतिं श्र । 
नवप्रसूतस्य परादयं चाहमिदं मम ॥१५॥| 
इति यः प्रत्ययः स्वस्थस्तज्जाग्रत्पागमावनात्‌ । 
अय॑ सो&हमिदं तन्‍्म इति जन्मान्तरोदित: ॥॥१६॥ 
पीवरः प्रत्ययः ग्रोक्तो, महाजाग्रदिति स्फुय्म्‌ | 
अरूदमथवा रूदं सबंथा तन्मयात्मकम्‌ ॥१७॥ 
यज्जाग्रतो मनोराज्यं जाग्रत्स्वप्नः स उच्यते । 
दिचन्द्रशुक्तिकारूप्यमृगतृष्णादिमेदतः ॥ १८॥ 
अम्यासात्माप्य जाग्नत््वं, स्वप्नोड्नेकविधों भवेत्‌ । 
गल्पकालं मया दृष्ट, एवं नो सत्यमित्यपि ॥१६॥ 
निद्राकालानुभृते<यथें, निद्रान्ते प्रत्ययो हि यः | 
स स्वप्नः कथितस्तस्य, महाजाग्रत्थितेहंदि ॥२०॥ 
चिरसंदशनाभावादप्रफूल्लबूहद्‌. बपुः। 
स्वप्नो जाग्रत्तयारूटो, महाजाग्रत्यदं गतः ॥२१॥ 
अक्षते वा छृते देहे, स्वप्नजाग्रन्मतं हि तत्‌ | 
घडवस्थापरित्यागे, जडा जीवस्थ या स्थिति: ॥२२॥ 
भविष्यदुःखबोधाब्या, सोंधुप्ती सोच्यते गतिः । 
एते तस्यामवस्थायां तृणुलोष्ठशिल्ञादयः ॥२३॥ 
पदार्था: संस्थिताः सर्व, परमाणुप्रमाणिनः | 
सप्तावस्था इति प्रोक्ता, मयाञ्त्ञानस्य राघव ॥|२४॥! 
उत्पत्ति-प्रकरण सग॑ ११७ । 
'ज्ञानभूमिः शुमेच्छाख्या, प्रथमा समुदाहता । 
विवारणा द्वितीया तु, तृतीया तनुमानसा ॥५॥ 
सत्त्वापत्तिश्चतुर्थी स्थात्ततो संसक्तिनामिका | 
पदार्थाभावनी षष्ठी, ससमी तुयंगा स्मृता ॥६॥ 
आसामन्ते स्थिता मुक्तिस्तस्यां भूयो न शोच्यते । 
एतासां भूमिकानां त्वमिदं निबंचनं श्णु ॥७॥ 


श्ष्८ 


जैनधर्म और दशन 


समहदृष्टि, पूर्णाशय और मुक्त पुरुष का जो वर्णन! है, वह जैन-संकेतानुसार 
्थ शो ऋण क बी के बिक. 

चतुर्थ आदि गुणस्थानों में स्थित आत्मा को लागू पड़ता हे । जेनशास्त्र में जो 

शन का महत्व वर्णित* है, वही योगवासिष्ठ में प्रज्ञामाहात्म्य के नाम से 


चर 





स्थितः कि मूठ एवासिमि, प्रेक्ये5हं शास््रसज्जनेः । 
वैराग्यपूव॑मिच्छेति, शुभेच्छेत्युच्यते बुधेः ॥८॥ 
शास्त्रसज्जनसंपक-वैराग्याभ्यासपूर्वकम्‌ | 
सदाचारप्रवृत्तियाँ, प्रोच्यते सा विचारणा ॥६॥ 
विचारणाशुमेच्छाम्यामिन्द्रियार्थष्वसक्तता । 
यत्र सा तनुताभावाद्पोच्यते तनुमानसा ।।१०॥ 
भूमिकात्रितयाभ्यासाच्चित्तेडथें विरतेवशात्‌ । 
सत्यात्मनि स्थितिः शुद्ध, सत््वापत्तिर्दाह्म॒ता ॥११॥ 
दशाचतुष्टयाभ्यासादसंसगंफलेन च । 
रूटसत्वचमत्कारातट्परोक्ता संसक्तिनामिका ॥१२॥ 
भूमिकापश्चकाभ्यासात्सात्मारामतया दृठम्‌ | 
आभ्यन्तराणां बाह्यानां पदार्थानामभावनात्‌ ॥१३॥ 
परप्रयुक्तेन चिरं प्रयत्नेनाथभावनात्‌ | 
पदार्थाभावना नाम्नी, षष्ठी संजायते गति; ॥ १४) 
भूमिषटकचिराभ्यासाद्धेदस्यानुपल्लम्मतः । 
यत्स्वभावैकनिष्ठत्वं सा जश्ञे या तुयगा गतिः ॥१५॥” ५ 

उत्पत्ति-प्रकरण, सग॑ ११८। 
योग० निर्वाण-प्र०, सर्ग १७०; निर्वांण-प्र० उ, सगे ११६ । 
योग० स्थिति प्रकरण, सगग ७५; निर्वाण-प्र० स० १६६ । 
जागर्ति ज्ञानइईष्टिश्वेत्त ष्णा कृष्णा5हिजाइली । 
पूर्णानन्दस्य तत्ति स्याहेन्यबृश्विकवेदना ॥४)॥। 

- शञानसार, पूर्णताष्टक | 

“अस्ति चेद्‌ ग्रन्थिमिद्‌ ज्ञानं कि चित्रेस्तन्त्रयन्त्रणैं: | 
प्रदीपाः क्वोपयुज्यन्ते, तमोधष्नी दशष्टिरिव चेत्‌ ॥६ | 
मिथ्यात्शेलपक्षब्छिदू, शानदम्भोलिशोमितः । 
निर्मयः शक्रवद्योगी, नन्दत्यानन्दनन्दने ।॥७॥ 
पीयूषमसमुद्रोत्थं, रसायनमनौषधम्‌ । 
अनन्यापेक्षमैश्वर्य ज्ञानमाहुर्मनीषिणः ।|८॥! 


शानसार, शानाष्टक । 


खग्राध्यात्मिक विकास की तुलना सर्च 


. “संसारे निवसन्‌ स्वार्थसज्जः कज्जलवेश्मनि | 
लिप्यते निखिलो लोको ज्ञानसिद्धों न लिप्यते ॥१॥। 
नाहं पुद्लभावानां कर्ता कारयिता च न | 
नानुमन्तापि चेत्यात्मशानवान्‌ लिप्यते कथम्‌ ॥२।। 
लिप्यते पुद्दलस्कन्धो न लिप्ये पुद्लेरहम्‌ । 
चित्रव्योमाञनेनेव, ध्यायन्निति न लिप्यते |३ | 
लिप्तताजश्ञानसंपातप्रतिघाताय केवलम्‌ | 
निल॑पज्ञानमग्मस्य, क्रिया सर्वोपयुज्यते ॥४। 
तपश्श्रुतादिना मत्तः, क्रियावानवि लिप्यते । 
भावनाज्ञानसंपननो निष्क्रियोडपि न लिप्यते ॥५॥! 

ज्ञानसार, निर्लपाष्टक | 
“छिन्दन्ति ज्ञानदात्रेण, स्पृह्म विपलतां बुधाः । 
मुखशोषं च मूच्छा च, दैन्यं यच्छुति यत्फलम्‌ ।।३॥* 
ज्ञानसार, निःस्प्रह्मष्टक | 
“भ्रिथो युक्तपदाथानामसंक्रमचमक्तिया । 
चिन्मात्रपरिणामेन, विदुषवानुभूयते ॥७॥। 
ग्रविद्यातिमिरध्वंसे, दशा विद्याज्जनस्पृशा | 
पश्यन्ति परमात्मानमात्मन्येव हि योगिनः |८॥! 
शानसार, विद्याष्टक | 
'भवसौख्येन कि भूरिमयज्वलनभस्मनां । 
सदा भयोज्मितं ज्ञानसुखमेव विशिष्यते ॥२॥ 
न गोप्य॑ क्यापि नारोप्यं हेयं देयं च न क्वचित्‌ । 
क्य भयेन मुने: स्थेयं ज्ञ यं शानेन पश्यतः ।।३।। 
एक ब्रह्मासत्रमादाय, निधष्नन्मोहचमूं मुनिः | 
निभेति नैत संग्रामशीषंस्थ इव नागराद ॥।४॥ 
मयूरी ज्ञानइश्श्रित्ससपति मनोवने । 
वेइ्टनं भवसर्पाणां न तदाइउडनन्दचन्दने ।।५॥। 
कृतमोहासत्रवेफल्यं, ज्ञानवर्म बिभति यः । 
क्व भीस्तस्य क्य वा भज्ञः, कमसंगरकेलिषु ॥९॥ 
तृलवल्लघवो मूटा भ्रमन्त्यश्ने भयानिलेः | 
नैक॑ रोमापि तैज्ञनगरिष्ठानां तु कम्पते ॥७॥। 


रद्द जैन धम और दर्शन 
उल्लिखित है * | 


चित्ते परिणतं यस्य, चारित्रमकुतोभयम्‌ | 
अखरण्डज्ञानराज्यस्य, तस्य साधो: कुतो मयम्‌ ।।८॥।' 
ज्ञानसार, निभयाष्टक | 





अहृष्टार्थ तु धावन्तः, शासत्रदीपं विना जडाः | 
प्राप्नुवन्ति पर खेदं प्रस्खलन्तः पदे पदे ॥५॥ 
“अ्ज्ञानाहिमहामन्त्रं स्वाच्छुन्यज्वरलंघनम्‌ । 
धर्मारामसुधाकुल्यां शास्त्र माहुमंहषय: ।|७॥ 
शासत्रोक्ताचारकत्ता च, शास्त्रज्षः शास्त्र देशकः | 


शास्त्रेकहग महायोगी, प्राप्नोति परम॑ पढम्‌ ॥८॥* 
शञानसार, शास्त्राश्टक । 


“ज्ञानमेव बुधाः प्राहुट, कर्मणां तापनात्तपः । 
तदाम्यन्तरमेवेष्ट. बाह्य॑ तदुपबंहकम ॥१॥ 
आनुसतोतसिकी दृत्तिबरालानां सुखशीलता । 
प्रातिलोतसिकी वृत्तिज्ञानिनां परम तप: ।॥२॥ 
सदुपायप्रवृत्तानामुपेयमधुरत्वतः । 


ज्ञानिनां नित्यमानन्दवृद्धिरिव तपस्विनाम्‌ ॥४)।' 
ज्ञानसार, तपोष्टक । 


१ न तद्गरोने शाज्ञार्थान्न पुण्यात्पाप्यते पदम्‌ | 
यत्साधुसब्ञाभ्युदिताद्विचारविशदाद्घृूदः ॥१७॥| 
सुन्दर्या निजया बुद्धथा, प्रज्ञ येव वयस्यया | 
पदमासादते राम, न नाम क्रिययाउन्यया ।॥।१८॥ 
यस्योज्ज्वल्ञति तीश्णाग्रा, पूर्वांपरविचा रिणी । 
प्रशादीपशिखा जातु, जाड्यान्ध्यं तं न बाघते ॥१६)॥। 
दुरुत्तरा या विपदों दुःखकल्लोलसंकुलाः । 
तीयते प्रशया ताभ्यो नावाडपद्भ्यो महामते ॥२०॥ 
प्रजाविरहितं मूठमापटल्यापि बाघते ' 
पेलवाचानिलकला सारहीनमिवोलपम्‌ ।२१॥ 
“प्रज्ञावानसहोडपि कार्यान्‍्तमचधिगच्छुति ! 
दुष्प्रशः कायमासाथ, प्रधानमपि नश्यति ॥२३॥ 
शास्त्र सज्जनसंसगें: प्रज्ञां पूव विवधयेत्‌ । 
सेकसंरक्षणारम्मे: फलप्रासी लतामिव ॥२४। 


आध्याध्मिक विकास की तुलना श्ष्टछ 


प्रज्ञाबलबृहन्मूलः, काले सत्कायपादपः । 
फल फलत्यतिस्वादु भासोबि म्बमिवेन्दवम ॥२५॥ 
य एवं यत्नः क्ियते, बाह्यार्थॉपाजने जनेः । 
स एवं यत्नः कर्तव्य', पूव प्रशाविवधने ॥२६।' 
सीमान्तं सवंदुःखानामापदां कोशमुत्तमम्‌ । 
बीज संसाखत्षाणां प्रश्ञामान्यं विनाशयेत्‌ ॥२७।। 
स्वर्गा््च्च पातालादााज्याद्रत्समवाप्यते 
तत्समासाथदते सब प्रज्ञाकोशान्महात्मना २८) 
प्रज्योत्तीयते भीमात्तस्मात्संसारसगरात्‌ | 
न दनेन च वा तीर्थेस्पपसा न च राघव ॥२६॥ 
यत्मात्ताः संपदं दैवीमपि भुमिचरा नराः । 
प्रजापुर्यलतायास्तत्कलं स्वादु समृत्यितम्‌ ॥३०॥ 
प्रशया नखरालुनमत्तवारणयूथपाः । 
जम्बुकेवि जिताः सिंहा, सिंहेहरिणका इव ॥३१॥ 
सामान्येरपि भपत्व॑ प्रास' प्रज्ञावशानरेः । 
स्वगांपवगरयोग्यत्वं प्राशस्यवेह दृश्यते ॥३२॥ 
प्रज्या वादिनः सर्वे स्वविकल्पविल्ञासिनः | 
जयन्ति सुभय्प्र स्यान्नरानप्यतिभीरवः ॥३ ३॥ 
चिन्तामणिरियं प्रश्न हृत्कोशस्था विवेकिनः । 
फल कल्पलतेवैषा, चिन्तितं सम्प्रयच्छुति |३४॥ 
भव्यस्तरति संसार प्रज्ञयापोद्यतेष्घमः । 
शिक्षितः पारमाप्नोति, नावा नाप्नोत्यशिक्षितः ॥ २५॥ 
धीः सम्यग्योजिता परमसम्यग्योजिताइडपदम्‌ । 
नरं नयति संसारे, भ्रमन्ती नौरिवाणवे ॥३६॥ 
विवेकिनमसंमूढं प्राज्ममाशागणोत्यिताः । 
दोषा न परिवराधन्ते, सन्नद्वमिव सायकाः ॥३७॥। 
प्रश्येह जगत्सव सम्यगेवाज्ञ दृश्यते । 
सम्यग्दशनमायान्ति, नापदो न च संपदः ॥३८॥ 
पिधानं परमाकंस्य, जडात्मा विततोडसितः । 
अहंकाराम्बुदो मत्तः, प्रशावातेन बाध्यते ॥३६॥* 
उपशम-प्र ०, प्रशामाहात्म्य 


सर्च जैन धर्म और दर्शन 


योगसंबन्धी विचार 


गुणस्थान और योग के विचार में अन्तर क्‍या है! गणस्थान के किंवा 
अजशान व शान-की भमिकाओं के वणन से यह ज्ञात होता है कि आत्मा का आध्या- 
व्मिक विकास किस क्रम से होता है और योग के वर्णन से यह ज्ञात होता है कि 
मोक्ष का साधन क्या हे ! अर्थात्‌ गुणस्थान में आध्याध्मिक विकास के क्रम का 
विचार मुख्य है ओर योग में मोक्ष के साधन का विचार मुख्य हे। इस प्रकार 
दोनों का मुख्य प्रतिपाद्य तत्व मिन्न-मिन्‍्न होने पर भी एक के विचार में दूसरे 
की छाया अवश्य आ जाती है, क्‍योंकि कोई भी आत्मा मोक्ष के अन्तिम--- 
अनन्तर या अव्यवहित- साधन को प्रथम ही प्रास नहीं कर सकता, किन्तु विकास 
के क्रमानुसार उत्तरोत्तर सम्भवित साधनों को सोपान-परम्परा की तरह प्राप्त करता 
हुआ अन्त में चरम साधन को प्राप्त कर लेता है | अतएव योग के--मोज्षसाघन- 
विषयक विचार में आध्यात्मिक विकास के क्रम की छाया आ ही जाती है। इसी 
तरह आध्याध्मिक विकास किस क्रम से होता है, इसका विचार करते समय आव्मा 
के शुद्ध, शुद्धतर, शुद्धतम परिणाम, जो मोक्ष के साधनभूत हैं, उनकी छाया 
भी आ ही जाती है| इसलिए गृणस्थान के वणन-प्रसंग में योग का स्वरूप संक्षेप 
में दिखा देना अप्रासक्ञिक नहीं है | 

योग किसे कहते हैं ः--आत्मा का धर्म-व्यापार मोक्ष का मुख्य हेतु अर्थात्‌ 
उपादानकारण तथा ब्रिना विल्मम्ब से फल देनेवाला हो, उसे योग * कहते हैं । 
ऐसा व्यापार प्रणिधान आदि शुम भाव या शुभभावपूवक की जानेवाली क्रिया * 
है | पातझ्जलद्शन में चित्त की वृत्तियों के निरोधकों योग * कहा है। उसका भी 
वही मतलब हे, अर्थात्‌ ऐसा निरोध मोक्ष का मुख्य कारण है, क्योंकि उसके 

साथ कारण और काये-रूप से शुभ भाव का अवश्य संबंध होता है । 


१ 'मोक्षेण योजनादेव, योगो छात्र निरुच्यते | 
लक्षणं तेन तन्मुख्यदेतुव्यापारतास्य तु ॥१॥* 
--योगलक्षण द्वात्रिशिका । 
२ प्रणिधान प्रवृत्तिश्न, तथा विध्नजयस्त्रिधा । 
सिद्धिश्न विनियोगश्र, एते कमंशुभाशयाः ॥१०॥' 
“तैराशययोगेस्तु, विना धर्माय न क्रिया । 
प्रत्युत प्रत्यपायाय, लोभक्रोधक्रिया तथा ॥१६।॥” 
-योगलक्षण॒द्वात्रिशिका । 


रे योगश्वित्तवृत्तिनिरोध: |--पातञ्ञलसूत्र, पा० १, सू० २। 


१६ योगविचारणा स्प्रः 


योग का आरम्भ कब से होता है ९ 


आत्मा अनादि काल से जन्म-मृत्यु के प्रवाह में पड़ा है और उसमें 
नाना प्रकार के व्यापारों को करता रहता है। इसलिए यह प्रश्न पेदा होता है 
कि उसके व्यापार को कब से योगस्वरूप माना जाए, ! इसका उत्तर शास्त्र में १ 
यह दिया गया है कि जब तक आत्मा मिथ्यात्व से व्याप्त बुद्धिवाला, अतएव 
दिल्मूढ की तरह उल्टी दिशा में गति करनेवाला अर्थात्‌ आस्था--लक्ष्य से 
भ्रष्ट हो, तब तक उसका व्यापार प्रशिधान आदि शुभ-योग रहित होने के कारण 
योग नहीं कहा जा सकता | इसके विपरीत जब से मिथ्यात्व का तिमिर कम 
होने के कारण आत्मा की श्रान्ति मिय्ने लगती है और उसकी गति सीधी 
अर्थात्‌ सन्‍्माग के अमिमुख हो जाती है, तभी से उसके व्यापार को प्रशिधान 
आदि शुभ-भाव सहित होने के कारण “योग” संज्ञा दी जा सकती है। 
सारांश यह है कि आत्मा के अनादि सांसारिक काल के दो हिस्से हो जाते 
हैं। एक चस्मपुद्गलपरावत्त और दूसरा अचरम पुद्गल परावत कहा जाता है ! 
चरम पुद्गल्परावत अनादि सांसारिक काल का आखिरी और बहुत छोय 
अंश * है। अचरमपुद्गलपरावर्त उसका बहुत बड़ा भाग है; क्योंकि चरम- 
पुद्गल्परावर्त को बाद करके अनादि सांसारिक काल, जो अनंतकालचक्र-परिमाण 
है, वह सब अचरम पुदुगलपरावत कहलाता है। आत्मा का सांसारिक काल, जब 
चरमपुद्गलपरावतं-परिमाण बाकी रहता है, तब उसके ऊपर से मिथ्यात्वमोह का 
आवरण हटने लगता है । अतएवं उसके परिणाम निमंत्र होने लगते हैं। 
और क्रिया भी निर्मत्न भावपूवंक होती है । ऐसी क्रिया से भाव-शुद्धि और भी 
बढ़ती है । इस प्रकार उत्तरोत्तर भाव-शुद्धि बढ़ते जाने के कारण चरम पुद्गलपरा- 
वरतकाल्लीन धमं-व्यापार को योग कहा है। अचरम पुद्गलपरावत॑ कालीन व्यापार 
न तो शुभ-भावपूवंक होता है ओर न शुभ-भाव का कारण ही होता है । इसलिए 





१ मुख्यत्वं चांतरज्ञत्वात्फत्ाक्षपान्च दशितम्‌ । 
चरमे पुद्गलावर्तें यत एतस्य संभवः |॥२॥ 
न सन्मर्गाभिमुख्यं स्थादावर्तेंषु परेषु तु । 
मिथ्यात्वाच्छुन्नबुद्धीनां दिडमूटानामिवाज्निनाम्‌ ॥ ३।।” 
-योगलक्षणद्वात्रिशिका । 
२ चरमावतिनो जन्‍्तोः, सिद्धेरासन्‍नता प्रवम । 
भूयांसो5मी व्यतिक्रान्तास्तेष्वेको ब्रिन्दरम्जुधो ॥२८॥ 
--मुक्त्यद्वंषप्राधान्यद्वातिंशिका | 





२६० जैन धर्म ओर दशन 


वह परम्परा से भी मोक्ष के अनुकूल न होने के सब्नत्र से योग नहीं कहा जाता | 
पातञ्जलदशन में मी अनादि सांसारिक काल के निवृत्ताधिकार प्रकृति और 
ओर अनिद्त्ताधिकार प्रकृति इस प्रकार दो भेद बतलाए हैं, जो जैन शात्र के 
चरम और अचरम-पुद्गलपरावर्त के समानार्थक १ हैं| 


योग के भेद ओर उनका आधार 

जेनशास्त्र * में (१) अध्यात्म, (२) भावना, (३ ) ध्यान, (४) समता ओर 
(५) वृत्तिसंत्रय, ऐसे पाँच भेद योग के किये हैं । पातज्ञलदशन में योग के (१) 
सम्प्रशात और (२) असम्प्ज्ञात, ऐसे दो भेद * हैं। जो मोक्ष का साज्षात्‌-- 
अव्यवहित कारण हो अथांत्‌ जिसके प्रात्त होने के बाद तुरंत ही मोक्ष हो, वही 
यथाथे में योग कहा जा सकता है। ऐसा योग जेनशात्त्र के संकेतानुसार दृत्ति- 
संज्ञय और पातञ्जलद्शन के संकेतानुसार असम्पज्ञात ही है। अतणव यह 
प्रश्ष होता है कि योग के जो इतने भेद किये जाते हैं, उनका आधार क्‍या है? 
इसका उत्तर यह है कि अल्त्रत्ता वृत्तिसंक्षय किंवा असम्प्रज्ञात ही मोक्ष का साज्ञात्‌ 
कारण होने से वास्तव में योग है। तथापि वह योग किसी विकासगामी आत्मा 
को पहले ही पहल प्राप्त नहीं होता, किंतु इसके पहले विकास-क्रम के अनुसार ऐसे 
अनेक आंतरिक धर्म-व्यापर करने पड़ते हैं, जो उत्तरोत्तर विकास को बढ़ानेवाले 
ओर अंत में उस वास्तविक योग तक पहुँचानेवाले होते हैं। वे सब धर्म--व्यापार 
योग के कारण होने से अर्थात्‌ वृत्तिसंक्षय या असम्पश्ञात योग के साक्षात्‌ किंवा 
परम्परा से हेतु होने से योग कहे जाते हैं। सारांश यह है कि योग के भेदों का 
आधार विकास का क्रम है। यदि विकास क्रमिक न होकर एकही बार पूर्णतया 
प्रात्त हो जाता तो योग के मेद नहीं किये जाते | अतएव दइत्तिसंक्षय जो भोक्ष का 
साक्षात्‌ कारण है, उसको प्रधान योग समझना चाहिए और उसके पहले के जो 
अनेक धमं-्यापार योगकोटि में गिने जाते हैं, वे प्रधान योग के कारण होने से 
योग कहदे जाते हैं | इन सत्र व्यापारों की समष्टि को पातजञ्जल्दशन में सम्प्रज्ञात 





१ योजनाथोग इत्युक्तो मोक्लेण मुनिसचमें: । 
स निद्वत्ताधिकारायां प्रकृतो लेशतो श्रुवः ॥१४॥ 


--अपुनब॑न्धद्वात्रिशिका । 
२ “अध्यात्मं भावना ध्यानं, समता दइत्तिसंक्षयः | 
योगः पश्चविधः प्रोक्तो, योगमागविशारदैः ॥१॥ 
--थोगमेदद्वात्रिशिका । 


३ देखिए, पाद १, सूत्र १७ ओर १८ । 


5. 





गुशस्थान ओर योग र६ १ 


कंहा है और जेन शास्त्र में शुद्धि के तर-तम मावानुसार उस समष्टि के अध्यात्म 
आदि चार भेद किये है । वृत्तिसंज्ञय के प्रति साक्षात्‌ किंवा परंपरा से कारण 
होनेवाले व्यापारों को जब्र योग कहा गया, तंत्र यह प्रश्न पेदा होता है कि वे 
पूथभावी व्यापार कत्र से लेने चाहिए. | किन्तु इसका उत्तर पहले ही दिया गया 
है कि चरम पुद्गलपरावतंकाल से जो व्यापार किये जाते हैं, वे ही योग कोटि में 
गिने जाने चाहिए | इसका सबब यह है कि सहकारी निमित्त मिलते ही, वे सब 
व्यापार मोक्ष के अनुकूल अर्थात्‌ धमं-व्यापार हो जाते हैं | इसके विपरीत कितने 
ही सहकारी कारण क्‍यों न मिलें, पर अ्चरम पुद्गलपरावतंकालीन व्यापार मोह 
के अनुकूल नहीं होते । 
योग के उपाय ओर गुणस्थानों में योगावतार 

पातञज्जलदशन में (१) अभ्यास ओर (२) वेराग्य, ये दो उपाय योग के 
बतलाये हुए, हैं | उसमें वैराग्य भी पर-अपर रूप से दो प्रकार का कहा गया है?। 
योग का कारण होने से वैराग्य को योग मानकर जैन शास्त्र में अपर-वैराग्य को 
अतात्विक धमंसंन्यास और पर-वैराग्य को तात्त्विक धमसंन्यास योग कहा है। 
जेनशास्त्र में योग का आरम्म पूर्व-सेवा से माना गया* है। पूवसेवा से अध्यात्म, 
अध्यात्म से भावना, भाँवना से ध्यान तथा समता, ध्यान तथा समता से वृत्ति- 
संक्षय ओर वृत्तिसंक्षय से मोक्ष प्राप्त होता है। इसलिए बजृत्तिसंक्षय ही मुख्य योग 
है और पूर्व सेवा से लेकर समता पयन्त समी धम-व्यापार साक्षात्‌ किंवा परपरा 
से योग के उपायमात्र * हैं। अपुनबेन्धक, जो मिथ्यात्व को त्यागने के लिए 


१. देखिये, पाद १, सूत्र १९, १४ और १६ | 
२, “विषयदोषदर्शनजनितभयात्‌ धर्मसंन्यासलक्षणं प्रथमम्‌ , स तत्त्वचिन्त- 
या विषयौदासीन्येन जनितं द्वितीयापूर्वंकरण भावितात्त्विकधमसंन्यासलक्षणं द्वितीय 
वैराग्यं यत्र ज्ञायोपशमिका धर्मा अपि क्वीयन्ते क्षायरिकारचोत्यश्न्त इत्यस्माकं 
सिद्धान्त: !--श्रीयशोविजयजी-कृत पातज्जल-दर्शनद्ृत्ति, पाद १०, सूत्र १६। 
२. 'पूवसेवा तु योगस्थ, गुरुदेवादिपूजनम्‌ । 
सदाचारस्तपो मुक्त्यद्वेपश्चेति प्रकीतिताः ॥१॥* 
--पूवसेवाद्वा्निशिका । 
४. उपायल्वेंडत्र पूर्वेघामन्त्य एवावशिष्यते । 
तत्पञ्चमगुशस्थानादुपायोर्वागिति स्थितिः ॥३ १॥ 
“-योगमेदद्वात्रिशिका । 


श्६२ जैन धम ओर दर्शन 


तत्पर और सम्यक्त्व-ग्राप्ति के अभिमुख होता है, उसको पूर्वंसेवा तात््विकरूप से 
होती है और सक्ृद्वन्धक, द्विबन्धक आदि को पूवसेवा अतात्विक होती है। 
अध्यात्म और भावना अपुनबेन्धक तथा सम्यग्दृष्टि को व्यवहार-नय से तात्विक 
ऋर देश-विरति तथा सब-विरति को निश्चय नय से तात्तिक होते है। अप्रमत, 
सर्वविरति आदि गुणस्थानों में ध्यान तथा समता उत्तरोत्तर तात्विकरूप से होते 
हैं। इृत्तिसंत्ञय तेरहवें ओर चोदहवें गुणस्थान में होता" है । सम्प्राक्षतयोग 
अध्यात्म से लेकर ध्यान पयन्त के चारों भेदस्वरूप है ओर असम्पज्ञातयोग वृत्ति- 
संत्ञयरूप है| इसलिए चोथे से बारहवे गुगस्थान तक में सम्प्ज्ञातयोग और 
तेरहवें-चौंदहवें गुशस्थान में असम्प्रशातयोग समझना चाहिए | 


पूेसेवा आदि शब्दों की व्याख्या 


१. गुरु, देव आदि पूज्यवग का पूजन, सदाचार, तप और मुक्ति के 
प्रति अद्वेप, यह “पूर्वसेवा' कहलाती है। २. उचित प्रव्ृत्तिरूप अखुप्रत-महात्रत 
युक्त होकर मेंत्री आदि भावनापूवक जो शास्त्रानुसार तत्व-नचितन करना, वह 





१. 'शुक्लपक्षेन्दुबद्यायो व्धमानगुणः स्मृतः । 
भवामिनन्ददोषाणामपुनबन्धको व्यये ॥१॥ 
अस्येव पूवसेवोक्ता, मुख्याउन्यस्योपचारतः । 
गस्यावस्थान्तरं मार्गपतिताभिमुखों पुनः ॥२॥ कम 
--अपुनबंन्धकद्वानिशिका । 
“अपुनवन्धकस्याय॑ व्यवहारेण तात्विकः 
अध्यात्ममावनारूपोनिश्चयेनोत्तरस्थ तु ॥ १४॥ 
सकदावतंनादीनामतात्विक उदाह्मतः । 
प्रत्ययायफल प्रायस्तथा वेषादिमात्रतः |।१५॥। 
शुद्धथपेन्षा यथायोगं चारित्रवत एवं च | 
हन्त ध्यानादिको योगस्तात्विकः प्रविजुम्मते ॥१६॥ 
--भगोंगविवेकद्वा तिशिका । 
२, संप्रज्ञाताउवतरति, ध्यानमेदेड्त्र तत््ततः | 
तात्विकी च समापत्तिनात्मनों माव्यतां विना ॥१५॥ 
“सम्प्रशातनामा ठु, संमतो दृत्तिसंक्षय: ।। 
सर्वतोडस्मादकरण नियमः पापगोचरः ॥२१॥ 
“-+यगावतारद्व' दि शिका । 


पूवंसेवा आदि २६३ 


ध्गरध्यात्म' * है। ३. अध्यात्म का बुद्धिसंगत अधिकाधिक अभ्यास ही भावना" 
है। ४. अन्य विषय के संचार से रहित जो किसी एक विषय का धारावाददी 
ग्रशस्त सृक्ष्ममोध हो, वह “ध्यान? है। ४. अविद्ा से कल्पित जो अनिष्ट 
वस्तुएँ हैं, उनमें विवेकपूर्वक तत्त्व-बुद्धि करना अर्थात्‌ इष्टत्व अनिष्टत्व की 
भावना छोड़कर उपेक्षा धारण करना समता" * है। ६. मन और शरीर के 
संयोग से उत्पन्न होनेवाली विकल्परूप तथा चेश्टारूप बृतियों का निमूल नाश 
करना 'बृतिसंक्षय” * है। उपाध्याय श्री यशोविजयजी ने अपनी पातञ्जलसत्र- 
वृत्ति में बृत्तिसंक्षय शब्द की उक्त व्याख्या की अपेक्षा अधिक विस्तृत व्याख्या की 
है। उसमें वृत्ति का अर्थात्‌ क्ंसंयोग की योग्यता का संज्ञय--हास, जो प्रन्थि- 
मेद से शुरू होकर चोदहवे गुणस्थान में समाप्त होता है, उसी को बृत्तिसंक्षय 
कहा है ओर शुक्लध्यान के पहले दो भेदों में सम्प्रशात का तथा अन्तिम दो भेदों 
में असम्प्रशात का समावेश किया * है। 


१. ओचित्यादतयुक्तस्य, वचना त्तत्वचिन्तनम्‌ | 
मेत््यादिभावसंयुक्तमध्यात्मं तद्दिदो विदुः ॥२॥ 


--थयोगमेदद्वातिंशिका । 
२. '“अअभ्यासो वृद्धिमानस्य, भावना बुद्धिसंगतः | 
निवृत्तिरशु भाभ्यासा द्वाववृद्धिश्र तत्फलम्‌ ॥६॥! 
--योगभेदद्वातिशिका । 
३. “उपयोगे विजातीयप्रत्ययाव्यवधानभाक्‌ | 
शुभेकप्रत्ययो ध्यानं सूह्माभोगसमन्वितम ॥११॥ 
--योगमेदद्वातरिशिका । 
४. “यवहारकुद्ृश्योच्चेरिष्टानिष्टेषु वस्तुषु । 
कल्पितेषु विवेकेन, तत््वधीः समतोच्यते ॥॥२२॥ 
-योगमेदद्वा्िशिका । 
५, “विकल्यस्पन्दरूपाणां वृत्तीनामन्यजन्मनाम | 
अपुनर्भावतो रोध:, प्रोच्यते वत्तिसंज्षयः ॥२५॥ 
--योगमेदद्वात्रिशिका | 


< “द्विविधो5प्ययमध्यात्मभावनाध्यानसमताजत्तिसंक्षयभेदेन पत्चधोक्तस्य योगस्य 
पञ्चममेदेब्वतरति' इत्यादि । 


>-पाद १, सू० श्८। 


श्६ड जेन धर्म और दर्शन 


योगजन्य विभूतियाँ-- 

योग से होनेवाली ज्ञान, मनोत्रल, वचनबल, शरीरबल आदि संबंधिनी 
अनेक विभूतियों का वर्णन पातञ्जलद्शन में * है। जेनशाख्र में वैक्रियलब्धि, 
आहारकलब्धि, अवधिज्ञान, मनःपर्याय-ज्ञान आदि सिद्धियाँ * वशित हैं, सो योग 
का ही फल हैं।- 
बोद्ध मन्‍्तव्य 

बौद्धदशन में भी आत्मा की संसार, मोक्ष आदि अवस्थाएँ मानी हुई हैं। 
इसलिए उसमें आध्यात्मिक क्रमिक विकास का वर्णन होना स्वाभाविक है। 
स्वरूपोन्मुख होने की स्थिति से लेकर स्वरूप की पराकाष्टा प्रात कर लेने तक की 
स्थिति का वर्णन बौद्ध-प्रंथों में ? है, जो पाँच विभागों में विभाजित है। इनके 
नाम इस प्रकार हैं--१. धर्मानुसारी, २. सोतापन्न, रे. सकदागामी, ४- 
अनागामी और ५. अरहा । [१] इनमें से “धर्मानुसारी' या “श्रद्धानुसारी! वह 
कहलाता है, जो निर्वाणमार्ग के अर्थात्‌ मोक्षमाग के अमिमुख हो, पर उसे 
प्रास न हुआ हो । इसी को जेनशात्र में 'मार्गानुसारी? कहा है और उसके पतीस 
गुण वतलाए हैं ” | [२] मोक्षमाग को प्राप्त किये हुए आत्माओं के विकास 
की न्यूनाधिकता के कारण सोतापन्‍न आदि चार विभाग हैं। जो आत्मा अवि- 
निपात, धर्मनियत और सम्बोधिपरायण हो, उसको 'सोतापनन कहते हैं। 
सोतापनन आत्मा सातवें जन्म में अवश्य निर्वाण पाता है। [३] “सकदागार्मी 
उसे कहते हैं, जो एक ही बार इस लोक में जन्म ग्रहण करके मोक्त जानेवाला 
हो। [४] जो इस लोक में जन्म ग्रहण न करके ब्रह्म लोक से सीधे ही मोह 
जानेवाला हो, वह “अनागामी' कहलाता है। [५] जो सम्पूण आखवों का ऋुय 
करके कृतकार्य हो जाता है, उसे अरहा” * कहते हैं। 

धर्मानुसारी आदि उक्त पाँच अवस्थाओं का वर्शन मज्मिमनिकाय में बहुत 
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१ देखिए, तीसरा विभूतिपाद । 

२ देखिए, आवश्यक-नियुक्ति, गा० ६६ और ७० | 

३ देखिए, प्रो० सि० बि० राजवाड़े-सम्पादित मराठीमाषान्तरित मज्मिम- 
निकाय--- 
:.. सू० ६, पे० २, सू> २२, पे० १५, सू० ३४, पे० ४, सू० ४८ पे० १० | 

४ देखिए, श्रीदेमचन्द्राचाय-क्ृत योगशास््र, प्रकाश १ | 

५ देखिए, प्रो० राजवाड़े-संपादित मराठीमाषान्तरित दीघनिकाय, प्रृ० १७६ 
टिप्पणी । 


बौद्ध मन्तव्य ह २६४ 


स्पष्ट किया हुआ है | उसमें वशन * किया है कि तत्कालजात वत्स, कुछ बड़ा 
किन्तु दुबल वत्स, प्रौद़ वत्स, हल्न में जोतने ल्वायक बलवान बैल ओर पूर्ण वृषभ 
जिस प्रकार उत्तरोत्तर अल्प-अल्प श्रम से गज्ञा नदी के तिरछे प्रवाह को पार कर 
लेते हैं, वेसे ही धर्मानुसारी आदि उक्त पाँच प्रकार के आत्मा भी मार--काम 
के वेग को उ्तरोचर अल्प श्रम से जीत सकते हैं । 


बौद्ध-शासत्र में दस संयोजनाएँ-- बंधन वणित * हैं। इनमें से पाँच ओरं- 
भागीया और पाँच 'उडढ़ंभागीय' कही जाती हैं। पहली तीन संयोजनाओं का 
क्षय हो जाने पर सोतापन्‍्न-अवस्था प्राप्त होती है। इसके बाद राग, दूं ष ओर 
मोह शिथितल्न होने से सकदागामी-अवस्था प्राप्त होती है। पाँच ओरंभागीय 
संयोजनाओं का नाश होनेपर औपपत्तिक अनावृत्तिधर्मा किंवा अनागामी-अवस्था 
प्राप्त होती है ओर दसों संयोजनाओं का नाश हो जाने पर अरहा पद मिलता है । 

यह वन जेनशास्त्र-गत कर्म प्रकृतियों के क्षय के वर्शन-जेसा है। सोतापन्‍्न 
आदि उक्त चार अवस्थाओं का विचार चौथे से लेकर चौदहवें तक के गुणस्थानों 
के विचारों से मिलता-जुल्ता है अथवा यों कहिए कि उक्त चार अवस्थाएँ चतुथ 
आदि गणस्थानों का संक्षेपमात्र हैं | 

जैसे जैन-शास्त्र में लब्धिका तथा योगद्शन में योगविभूति का वर्णन है, वेसे 
ही बोद्ध-शास्त्र में भी आध्यात्मिक-विकास-कालीन सिद्धियों का वर्णन है, जिनको 
उसमें अमभिज्ञा कहते हैं। ऐसी अभिज्ञाएँ छह हैं, जिनमें पाँच लौकिक और 
एक लोकोत्तर कही गयी * है | 

बोद्ध-शास्त्र में बोधिसत्व का जो लक्षण हे, वही जेन-शास्त्र के अनुसार सम्य- 
रहृष्टि का लक्षण है। जो सम्यग्दष्टि होता है, वह यदि ग्रहस्थ के आरम्भ समारम्भम 

१, देखिए, प्रृ० १४६ । 

२. (१) सक्कायदिष्ठि, (२) विचिकच्छा, (३) सीलब्बत परामास, (४) 
कामराग, (५) पटीघ, (६) रूपराग, (७) अरूपराग, (८) मान, (६) उद्धन्च 
ओर (१०) अविजा | मराठीभाषांतरित दीघनिकाय, प्रृ० १७५ टिप्पणी | ह 

३ देखिए,--मराठीभाषांतरित मज्किमनिकाय, प्रृू० १५६ | 

४. कायपातिन एवेह, बोधिसत्त्वा: परोदितम्‌ । | 

न चित्तपातिनस्तावदेतदत्रापि युक्तिमत्‌ ॥२७१॥! 


--योगबिन्दु । 


२६६ ह जैन धर्म और दशन 


आदि कार्यों में प्रद्तत होता है, तो भी उसकी बृत्ति तप्तलोहपदन्यासवत्‌ अर्थात्‌ 
गरम लोहे पर रखे जानेवाले पैर के समान सकम्प या पाप-भीर होती है। बौद्ध- 
शास्त्र में भी बोधिसत्त्व का वैसा ही स्वरूप मानकर उसे कायपाती श्रर्थात्‌ शरीरमात्र 
से ( चित्त से नहीं ) सांसारिक प्रवृत्ति में पड़नेवाला कहा है * | वह चित्तपाती 
नहीं होता । 


३० १६२२ ] [ चोथे कमंग्रन्थ की प्रस्तावना 





१. एवं च यत्परैरक्तं बोधिसत्त्वस्य लक्तेणम | 
विचायमारं सन्‍्नीत्या, तदष्यत्रोपपद्मते ||१०॥| 
तप्तलोहपदन्यासत॒ल्या वृत्तिः क्वचिद्दि । 
इत्युक्तेः कायपास्येव, चित्तपाती न स स्मृतः ॥११॥ 

<सम्पग्ट जिद पिशिका। 


कुछ पारिभाषिक शब्द 
(१) लिश्या! 
१--लेश्या के (क) द्रव्य और (ख) भाव, इस प्रकार दो भेद हैं । 


(क) द्रव्यलषेश्या, पुद्कल-विशेषात्मक है। ! इसके स्वरूप के संबन्ध में मुख्य- 
तया तीन मत हैं--(१) कमंवर्गणा-निष्पन्न, (२) कर्म-निष्यन्द और (३) योग- 
परिणाम । 

पहले मत का यह मानना है कि लेश्या द्रव्य, कर्म-वर्गणा से बने हुए हैं; 
फिर भी वे आठ कम से भिन्न ही हैं, जैसा कि कार्मणशरीर | यह मत उत्तरा- 
व्ययन, अ० ३४ की टीका, पृ० ६५० पर उल्लिखित है । 

दूसरे मत का आशय यह है कि लेश्या-द्रव्य, कर्म-निष्यंदरूप ( बध्यमान कर्म- 
प्रवाहरूप ) हे। चौदहवें गुणस्थान में कर्म के होने पर भी उसका निष्यन्द न 
होने से लेश्या के अभाव की उपपत्ति हो जाती है। यह मत उक्त प्रृष्ठ पर ही 
निर्दिष्ट है, जिसको टीकाकार वादिवैताल श्री शान्तिसूरि ने “गुरवस्तु व्याचच्तते” 
कहकर लिखा है | 

तीसरा मत श्री हरिभद्रसूरि आदि का है । इस मत का आशय श्री मलयगिरि- 
जी ने पन्‍नवणा पद १७ की टीका, प्ृ० ३३० पर स्पष्ट बतलाया है। वे लेश्या-द्रव्य 
को योगवर्गणा अन्तर्गत स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं | उपाध्याय श्रीविनयविजयजी ने 
अपने आगम दोहनरूप लोकप्रकाश, सर्ग ३, श्लोक र८५ में इस मत को ही 
ग्राह्म ठहराया है । 

ख) भावलेश्या, आत्मा का परिणाम-विशेष है, जो संक्लेश और योग से 
अनुगत है | संक्लेश के तीज, तीवरतर, तीव्रमम, मनन्‍्द, मन्दतर, मन्दतम आदि 
अनेक भेद होने से वस्तुतः भावलेश्या, अ्रसंख्य प्रकार की है तथापि संक्षेप में 
छह विभाग करके शास्त्र में उसका स्वरूप दिखाया है । देखिये, चौथा कमंग्रन्थ, 
गा० १३ वीं । छह भेंदों का स्वरूप समभने के लिए शास्त्र में नीचे लिखे दो 
दृष्टन्त दिये गए हैं-- 

( १ )--कोई छुद्ट पुरुष जम्बूफल ( जामुन ) खाने की इच्छा करते हुए 
चले जा रहे थे, इतने में जम्बू वक्ष को देख उनमें से एक पुरुष बोला-'लीजिए, 


र्ध्द जैन धर्म और दशन 


जम्बूव॒क्ष तो आ गया । अब फलों के लिए ऊपर चढ़ने की अपेक्षा फलों से लदी 
हुई बड़ीबड़ी शाखावाले इस वृक्ष को काठ गिराना ही अच्छा है । 
यह सुनकर दूसरे ने कहा--4क्ष कायने से क्या लाभ ? केवल शाखाओं 

को काट दो ।! 

तीसरे पुरुष ने कहा --'यह भी ठीक नहीं, छोटी-छोटी शाखाओं के काट 
लेने से भी तो काम निकाला जा सकता है ? 

चौथे ने कद्य--शाखाएँ भी क्‍यों काटना ? फलों;के गुच्छों को तोड़ लीजिए।” 

पाँचवाँ बोल्ा--गुच्छों से क्‍या प्रयोजन ? उनमें से कुछु फल्लों को ही ले 
लेना अच्छा है ।! 

अन्त में छुठे पुरुष ने कहा--“े सब विचार निरथक हैं; क्योंकि हमलोग 
जिन्हें चाहते हैं, वे फल तो नीचे भी गिरे हुए. हैं, क्या उन्हीं से अपना प्रयोजन- 
सिद्ध नहीं हो सकता हे १ 

( २)- कोई छुद्द पुरुष धन लूटने के इरादे से जा रहे थे। रास्ते में किसी 
गाँव को पाकर उनमें से एक बोला - “इस गाँव को तहस-नहस कर दो-मनुष्य, 
पशु, पक्ती, जो कोई मिले, उन्हें मारो और घन लूट लो । 

यह सुनकर दूसरा बोला--“पशु, पक्षी आदि को क्‍यों मारना १ केवल 

विरोध करने वाले मनुष्यों ही को मारो ।” 

तीसरे ने कहा-“ेचारी स्त्रियों की हत्या क्यों करना ? पुरुषों को मार दो |! 

चौथे ने कहा-- सत्र पुरुषों को नहीं ; जो सशस्त्र हों, उन्हीं को मारो |! 

पाँचवे ने कहा--“जो सशस्त्र पुरुष भी विरोध नहीं करते, उन्हें क्यों मारना।! 

अन्त में छुठे पुरुष ने कह्ा--'किसी को मारने से क्‍या लाभ ? जिस प्रकार 
से धन अपहरण किया जा सके, उस प्रकार से उसे उठा लो और किसी को 
मारा मत | एक तो धन लूटना और दूसरे उसके मालिकों को मारना यह 
ठीक नहीं ।! 

इन दो दृष्यान्तों से लेश्याओं का स्वरूप स्पष्ट जाना जाता है। प्रत्येक 
दध्यन्त के छुह-छुद् पुरुषों में पूव-पूव पुरुष के परिणामों की अपेक्षा उत्तर-उत्तर 
पुरुष के परिणाम शुभ, शुमतर और शुमतम पाए जाते हैं | उत्तर-उत्तर पुरुष 
के परिणामों में संक्लेश की न्यूनता और मृदुता की अधिकता पाई जाती है। 
प्रथम पुरुष के परिणाम को “कृष्णलेश्या,' दूसरे के परिणाम को “नीललेश्या', 
इस प्रकार क्रम से छठे पुरुष के परिणाम को 'शुक्ललेश्या' समझना चाहिए। 
“आवश्यक हारिभद्री इति प्ृ० *'* तथा लोकप्रकाश, स० ३, श्लो० 
३२६३-३८० ।. 


लेश्या ल्स्द£ 


लेश्या-द्रव्य के स्वरूप संबन्धी उक्त तीनों मत के अनुसार तेरहव गुणस्थान 
पयन्त भाव-लेश्या का सद्भाव समकना चाहिए। यह सिद्धान्त गोम्मटसार-जीव 
काणड को भी मान्य है; क्योंकि उसमें योग-प्रव्ंति को लेश्या कहा है। यथा-- 
'अयदोत्ति छलेस्साओ, सुहतियलेस्सा दु देसविरदतिये 
तत्तो सुका लेस्सा, अजोगिठाणं अलेस्स तु ॥४३१॥' 
सर्वार्थंसिद्धि में ओर गोम्मय्सार के स्थानान्तर में कपायोदय-अ्रनुरञ्जित योग- 
प्रवृत्ति को 'लेश्या' कहा है। यद्यपि इस कथन से दसवें गुणस्थान पर्यन्त ही लेश्या 
का होना पाया जाता है, पर यह कथन श्रपेज्ञा-कृत होने के कारण पूर्व कथन से 
विरुद्ध नहीं है । पूर्व कथन में केवल प्रकृति-प्रदेश बन्ध के निमित्तभूत परिणाम 
लेश्यारूप से विवक्तित हैं। ओर इस कथन में स्थिति-अनुभाग आदि चारों बन्धों 
के निमित्तभूत परिणाम लेश्यारूप से विवज्षित हैं; केवल ग्रकृति-प्रदेश बन्ब के 
निमित्तभूत परिणाम नहीं। यथा-- 

'भावलेश्या कषायोदयरज्लिता योग-प्रवृत्तिरेति कृत्वा औदयिकीत्यु- 
च्यते ।! --सर्वाथसिद्धि-अध्याय २, सूत्र ६ । 
जोगपउत्ती लेस्सा, कसायउद्याणुरंजिया होइ । 
तत्तो दोण्णं कज्जं, बंधचरउक समुदिद्दं ॥०८६॥ 

--जीवकाणड । 

द्रव्यलेश्या के वर्ण-गन्ध आदि का विचार तथा भावलेश्या के लक्षण आदि 
का विचार उत्तराध्ययन, अ० ३४ में है । इसके लिए, प्रज्ञापना-लेश्यापद, 
आवश्यक, ल्ञोकप्रकाश आदि आकर ग्रंथ श्वेताम्बर-साहित्य म॑ है । उक्त दो दृष्य॑- 
तों में से पहला दृष्टांत, जीवकाए्ड गा० ४०६-३०७ में हे। लेश्या की कुछ 
विशेष बातें जानने के लिए जीवकाण्ड का लेश्या मार्गणाधिकार ( गा० ४८व- 
५५५ ) देखने योग्य है| 

जीवों के आन्तरिक भावों की मज्निनता तथा पवित्रता के तस-तम-भाव का 
सूचक, लेश्या का विचार, जेंसा जैन शास्त्र में है; कुछ उसी के समान छुदट 
जातियों का विभाग, मद्लीगोसाल पुत्र के मत में है, जो कर्म की शुद्धि-अशुद्धि 
को लेकर कृष्ण नील आदि छुह वर्णों के आधार पर किया गया है। इसका 
वर्णन, 'दीघनिकाय-सामज्ञफलसुच' में है । 

'महामारत के १२, २८६ में भी छुह् 'जीव-बर्ण दिये हैं, जो उक्त विचार 
से कुछ मिलते-जुलते हैं । ह 

'पातज्जलयोगदशन' के ४,७ में भी ऐसी कल्पना है; क्योंकि उसमें कर्म के: 


३७०० जैन धर्म और दर्शन 


चार विभाग करके जीवों के भावों की शुद्धि-अशुद्धि का प्रथककरण किया है। 
इसके लिए, देखिए, दीघनिकाय का मराठी-माषान्तर, पु० ५६ । 


(२) पद्चेन्द्रिय' 
जीव के एकेन्द्रिय आदि पाँच भेद किये गये हैं, सो द्वव्येन्द्रिय के आधारपर; 
क्योंकि भावेन्द्रियाँ तो सभी संसारी जीवों को पाँचों होती हैं | यथा-- 
“हवा पडच्च लद्धिंदियं पि पंचेंदिया सब्ते ॥२६६६॥ 
--विशेषावश्यक | 
अर्थात्‌ लब्धीन्द्विय की अपेक्षा से सभी संसारी जीव पद्च निद्वय हैं। 
'पंचेदिउ ब्व बउलो, नरो व्व सव्ब-विसओवलंभाओ ।? इत्यादि 
विशेषावश्यक-३०० १ 
अथ्थांत्‌ सब विषय का ज्ञान होने की योग्यता के कारण बकुल-बृक्ष मनुष्य की 
तरह पाँच इन्द्रियोंवाला है । 
यह ठीक है कि द्वीन्द्रिय आदि की भावेन्द्रिय, एकेन्द्रिय आदि की भावेन्द्रिय 
से उत्तरोत्तर व्यक्त-व्यक्ततर ही होती है। पर इसमें कोई सन्देह नहीं कि जिनको 
बन्येन्द्रियाँ, पाँच, पूरी नहीं हैं, उन्हें भी भावेन्द्रियाँ तो सभी होती ही हैं। यह 
बात आधुनिक विज्ञान से भी प्रमाणित है। डा० जगदीशचन्द्र बसु की खोजने 
वनस्पति में स्मरणशबिति का अस्तित्व सिद्ध किया है। स्मरण, जो कि मानस- 
शक्ति का काय है, वह यदि एकेन्द्रिय म॑ं पाया जाता है तो फिर उममें अन्य 
इन्द्रियाँ, जो कि मन से नीचे की श्रेणि की मानी जाती हैं, उनके होने में कोई 
बाधा नहीं। इन्द्रिय के संत्र-ध म॑ प्राचीन काल में विशेष-दर्शी महात्माओं ने 
बहुत विचार किया है, जो अनेक जेनअंथों में उपलब्ध है। उसका कुछ अंश 
इस प्रकार है--- 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की हैं - (१) द्रव्यरूप और (२) भावरूप । द्रब्येन्द्रिय, 
यपुद्॒ल-जन्य होने से जडरूप है; पर भावेन्द्रिय, शानरूप है, क्‍योंकि वह चेतना- 
शक्ति का पर्याय है | 
(१ द्वव्येन्द्रिय, अज्ञोपाज्न ओर निर्माण नामक के उदय-जन्य है। इसके 
दो भेद हैंः--(क) निइंत्ति और (ख) उपकरण । 
(क) इन्द्रिय के आकार का नाम “निवृ त्ति' हे। निव त्ति के भी (१) बाह्य 
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और (२) आम्यन्तर, ये दो भेद हैं। (१) इन्द्रिय के बाह्य आकार को 'बरह्म- 
निव॒ त्ति? कहते हैं और (२) भीतरी आकार को “आमभ्यन्तरनिव ति । बाह्य भाग 
तलवार के समान है और अम्यन्तर भाग तलवार की तेज धार के समान, जो 
अत्यन्त स्वच्छ परमाणुओं का बना हुआ होता है । आमभ्यान्तरनिव॒ त्ति का यह 
पुद्रल्ममय स्वरूप प्रज्ञापनासूत्र-इन्द्वियपद्‌ की टीक प्रृ० +<-* के अनुसार है। आचा- 
राज्वृत्ति पृ० १०४ में उसका स्वरूप चेतनामय बतलाया है | 

आकार के संबन्ध में यह बात जाननी चाहिए कि त्वचा की आकृति अनेक 
प्रकार की होती है, पर उसके बाह्य ओर आमभ्यन्तर आकार में जुदाई नहीं है । किसी 
प्राणी की त्वचा का जैसा त्राह्मय आकार होता है, वैसा ही आम्यन्तर आकार होता 
है। परन्तु अन्य इन्द्रियों के विषय में ऐसा नहीं है--त्वचा को छोड़ अन्य सब 
इन्द्रियों के आमभ्यन्तर आकार, बाह्य आकार से नहीं मिलते। सब्न जाति के प्राणियों 
की सजातीय इन्द्रियों के आम्यन्तर आकार, एक तरह के माने हुए हैं। जैसें-- 
कान का आम्यन्तर आकार, कदम्ब-पुष्प-जैसा, आँख के मसूर के दाना-जैसा, नाक का 
अतिमुक्तक के फूलजैसा और जीमका छुरा-जैसा है । किन्तु बाह्य आकार, सत्र 
जाति में मिन्‍न-भिन्‍न देखे जाते हैं। उदाहरणाथः--मनुष्य हाथी, घोड़ा, बैल, 
बिल्ली, चूहा आदि के कान, आँख, नाक, जीम को देखिए । 

(ख) आमभ्यन्तरनित्र त्ति की विषय-ग्रहण-शक्ति को 'उपकरणेन्द्रिय' कहते हैं। 

(२) भावेन्द्रिय दो प्रकार की हैं--(१) लब्धिरूप और (२) उपयोगरूप । 

( १) मतिज्ञानावरण के क्षयोपशम को---चेतन-शक्ति की योग्यता-विशेष को 
---लब्धिरूप भावेन्द्रिय' कहते हैं | ( २) इस लब्धिरूप भावेन्द्रिय के अनुसार 
आत्मा की विषयञहण में जो प्रवृत्ति होती है, उसे “उपयोगरूप भावेन्द्रियाँ 
कहते हैं। 

इस विपय को विस्तारपूवक जानने के लिए. प्रज्ञापना-यद्‌ १५, प्र० २६३; 
तत्वा्थ-अध्याय २, सू० १७-१८ तथा वृत्ति; विशेषाव०, गा० २६६३-३०० ३ 
तथा लोकप्रकाश-सर्ग ३; श्लोक ४६४ से आगे देखना चाहिए । 


(३ ) संज्ञा 
संज्ञा का मतलब आभोग (मानसिक-क्रिया-विशेष) से हे । इसके (क) ज्ञान और 
(ख) अनुभव, ये दो भेद हैं । 
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(क) मति, श्रुत आदि पाँच प्रकार का ज्ञान 'शानसंज्ञा' हे । 

(ख) अनुमवसंज्ञा के (१) आहार, (२) मय, (२) मेथुन, (४) परिग्रह, (४) 
क्रोध, (६) मान, (७) माया, (८) लोम, (६) ओघ, (१०) लोक, (११) मोह, 
(१२) धमं, (१३) सुख, (१४) दुःख, (१५) जुगुप्सा ओर (१६) शोक, ये सोलह 
भेद हैं। आचारा्ज-नियुर्कित, गा० श्८- ३६ में तो अनुमवसंज्ञा के ये सोलह 
'मेद किये गए हैँ | लेकिन भगवती-शतक ७, उद्देश्य ८ में तथा प्रज्ञापना-पद ८ में 
इनमें से पहले दस ही भेद निर्दिष्ट हैं। 

ये संज्ञाएँ सब जीवों में न्यूनाधिक प्र माणमें पाई जाती हैं; इसलिए ये संझ्ि- 
असंजि-व्यवह्र की नियामक नहीं हैं। शास्त्र में संजि-असंज्ि का भेंद हे, सो अन्य 
संज्ञाओं की अपेक्षा से । एकेन्द्रिय से लेकर पड्चेन्द्रिय पर्यन्त के जीवों में चैतन्य 
का विकास क्रमश; अधिकाधिक है । इस विकास के तर-तम-भाव को समभाने के 
लिए शास्त्र में इसके स्थूल रीति पर चार विभाग किये गए हैं । 

(१) पहले विभाग में ज्ञान का अत्यन्त अल्प विकास विवक्षित है। यह 
विकास, इतना अल्प है कि इस विकास से युक्त जीव, मूछित की तरह चेशरहित 
होते हैं। इस अव्यक्ततर चेतन्य को “ओघसंज्ञा' कही गई है | एकेन्द्रिय जीव, 
ओघसंज्ञावाले ही हैं । 

(२) दूसरे विभाग में विकास की इतनी मात्रा विवक्षित हे कि जिससे कुछ 
भूतकाल का--सुदी्र भूतकाल का नहीं--स्मरण किया जाता है और जिससे इष्ट 
विषयों में प्रद्गत्ति तथा अनिष्ट विषयों से निवृत्ति होती है। इस प्रवृत्ति-निवृ त्ति- 
कारी ज्ञान को हेतुवादोपदेशिकी संज्ञा' कहा है। द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरि- 
न्द्रिय और सम्मूच्छिम पञ्चेन्द्रिय जीव, हेतुवादोपदेशिकीसंजञावाले हैं | 

(३) तीसरे विमाग में इतना विकास विवक्षित है जिससे सुदी्ध भूतकाल में 
अनुभव किये हुए. विषयों का स्मरण और स्मरण द्वारा वतमानकाल के कर्त॑व्यों का 
निश्चय किया जाता है| यह ज्ञान विशिष्ट मन की सहायता से होता है | इस ज्ञान 

को “दीघ्रकालोपदेशकी संज्ञा कहा है। देव, नारक और गर्मज मनुष्य-तियंत्र, 
दीघकालोपदेशिकी संज्ञावाले हैं। 

(४) चोथे विभाग में विशिष्ट भ्रुतज्ञान विवक्षित है। यह ज्ञान इतना शुद्ध 
होता है कि सम्यक्त्वियों के सिवाय अन्य जीवों में इसका संभव नहीं है। इस 
विशुद्ध ज्ञान को दृष्टवादोपदेशिकी संज्ञा' कहा है । 

शास्त्र में जहाँ-कहीं संज्ञी-असंज्ञी का उल्लेख है, वहाँ सत्र जगह असंज्ञी का 
मतलब ओघसंज्ञावाले और हेतुवादोपदेशिकी संजञावाले जीवों से है । तथा संशी 
का मतलब सब जगह दीघकालोपदेशिकी संज्ञा वालों से है । 
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इस विषय का विशेष विचार तत्त्वाथ-अ० २, सू० २५ बृत्ति, नन्‍दी सू० ३६, 
विशेषावश्यक गा० ५०४-५२६ ओर लोकप्र०, स० ३, श्लो० ४४२-४६ २३ में है | 

संशी-असंज्षी के व्यवहार के विषय में दिगम्बर-सम्प्रदाय में श्रवेताम्बर को 
अपेज्षा थोड़ा सा भेद है। उसमें गर्भज-तियंञ्चों को संज्ञीमात्र न मानकर संज्ञी 
तथा असंज्ञी माना है | इसी तरह संमूर्छिग-तियज्च को सिफ असंशी न मानकर 
संज्ञी-असंशी उभयरूप माना है| ( जीव०, गा० ७६ ) इसके सिवाय यह बात 
: ध्यान देने योग्य है कि श्वेताम्बर-ग्रन्थों म॑ हेतुवादोपदेशिकी आदि जो तीन संज्ञाएँ 
वर्शित हैं, उनका विचार दिगम्बरीय प्रसिद्ध ग्रन्थों में दृष्टिगोचर नहीं होता । 


(४) अपयाप्र! 

(क) अपर्याप्त के दो प्रकार, हैं:--(१) लब्धि-अपर्यासत ओर (२) करण-अ्रपर्याप्त 
बसे ही (ख) पर्यात्र के भी दो भेद हैंः-(१ ) लब्धि-पर्याप्त और (२) करणु-पर्याप्त । 

(क) १--जो जीव, अपर्याप्तनामकर्म के उदय के कारण ऐसी शक्तिवाले 
हों, जिससे कि स्वयोग्य पर्यासियों को पूर्ण किये बिना ही मर जाते हैं, वे 'लब्धि- 
अपरयाप्त' हैं| 

२---परन्तु करणु-अपर्यास के विषय में यह बात नहीं, वे पर्याप्तनामकर्म के भी 
उदयवाले होते हैं । अर्थात्‌ चाहे पर्याषनामकर्म का उदय हो या अपर्याप्तनामकर्म 
का, पर जब्र तक करणों की (शरीर, इन्द्रिय आदि पर्याप्तियों की) समाप्ति न हो, 
तब तक जीव करण अपर्याप्त' कहे जाते हैं । 

(ख) १--जिनको पर्याप्तनामकर्म का उदय हो और इससे जो स्वयोग्य पर्या- 
प्तियों को पूर्ण करने के बाद ही मरते हैं, पहले नहीं, वे “लब्धि-पयाप्त' हैं। 

२--करण-पर्याप्तों के लिए. यह नियम नहीं कि वे स्वयोग्य पर्याप्तियोंको पूर्ण 
करके ही मरते हैं| जो लब्घधि-अपर्याप्त हैं, वे भी करण-पर्याप्त होते ही हैं; क्योंकि 
आहारपर्याप्ति बन चुकने के बाद कम से कम शरीरपर्याप्ति बन जाती है, तभी 
से जीव 'करण-पर्यात' माने जाते हैं | यह तो नियम ही है कि लब्धि अपर्यासत 
भी कम से कम आहार, शरीर और इन्द्रिय, इन तीन पर्याप्तियों को पूर्ण किये बिना 


मरते नहीं | इस नियम के संबन्ध में श्रीमलयगिरिजी ने नन्दीसूत्र की टीका, प्रु० 
१०५ भें यह लिखा है-- 


३०४ जैन धर्म ओर दशन 


धस्मादागामिभवायुबेध्वा म्रियन्ते सवे एव देहिनः तथाहार-शरीरे- 
रिद्रियप्रयाप्तिपयाप्रानामेव बध्यत इति! 


अर्थात्‌ सभी प्राणी अगले भव की आयु को बाँधकर ही मरते हैं, बिना बाँचे 
नहीं मरते | आयु तभी बाँधी जा सकती हे, जब कि आहार, शरीर और इन्द्रिय, 
ये तीन पर्याप्तियाँ पूण बन चुकी हों । 
इसी बात का खुलासा श्रीविननविजयजी ने लोकप्रकाश, संग ३, श्लो० 
३१ में इस प्रकार किया है--जो जीव लब्धि अपर्यात्र है, वह भी पहली तीन 
पर्यातियों को पूण करके ही अग्रिम भव की आयु बाँधता है । अ्न्तमु हूर्च तक आयु- 
बन्ध करके फिर उसका जघन्य अबाघाकाल, जो अन्तमुहर्त का माना गया है, 
उसे वह बिताता है; उसके बाद मर कर वह गत्यन्तर में जा सकता है। जो अग्रिम 
आयु को नहीं बाँधता ओर उसके अबाधाकाल को पूरा नहीं करता, वह मर ही 
नहीं सकता । 
दिगम्बर-साहित्य में करण-अ्रपर्यास्त के बदले “निव्नेत्ति अपरयांसक शब्द मित्रता 
है | अथ में भी थोड़ा सा फक है। “निद्वत्ति' शब्द का अथ शरीर ही किया हुआ 
है । अतएव शरीरपर्यासिपूर्ण न होने तक ही दिगम्बरीय साहित्य, जीव को निवत्ति 
अर्याप्त कहता है। शरीर पर्याप्तिपूर्ण होने के बाद वह, निद्वंत्ति-अपयांत का 
व्यवहार करने की सम्मत्ति नहीं देता | यथा-- 
'पञ्नत्तस्स य उदये, णियणियपज्नत्तिणिट्टिदों होदि । 
जाव सरीरमपुण्णं णिव्वत्तिअपुण्ण्गो ताव ॥१र०णां 
--जीवकारड । 
सारांश यह कि दिगम्बर-साहित्य में पर्यास नाम कर्म का उदय वाला हीं 
शरीर-पर्यासि पूर्ण न होने तक “निवुत्ति-अपर्यास! शब्द से अमिमत है । 
परन्तु श्वेताम्बरीय साहित्य में “करण शब्द का शरीर इन्द्रिय आदि 
पर्यातियाँ -- इतना अर्थ किया हुआ मिलता है। यथा-- 
“करणानि शरीराक्षादीनि । 
--ल्ोकप्र ०, स० ३, श्लो० १० | 


अतणएव श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय के अनुसार जिसने शरीर-पर्याप्ति पूण की है, 
पर इन्द्रिय-पर्याष्ति पूर्ण नहीं की है, वह भी करण-पर्याप्त' कहा जा सकता है। 
अर्थात शरीर रूप करण पण करने से “करणा-पर्याप्त' और इन्द्रिय रूप करण 
पूर्ण न करने से 'करण-अपर्याप्त' कहा जा सकता है । इस प्रकार श्वेताम्बरीय 


२० पर्याप्ति का. स्वरूप ३०४ 


सम्प्रदाय की दृष्टि से शरीरपर्याप्ति से लेकर मनःपर्याप्ति पर्यन्त पूर्व-पूर्व पर्याष्ति के 
पूर्ण होने पर 'करण-पर्याप्त' और उचरोत्तर पर्याति के पूर्ण न होने से 'करण- 
अपर्याप्त' कह सकते हं | परन्तु जब जीव, स्वयोग्य सम्पूण पर्याष्तियों को पूर्ण कर 
ले, तब्र उसे “करण-अपर्याप्त' नहीं कह सकते । 
पिप्ती काय स्वरूप-- 

पर्याप्त, वह शक्ति है, जिसके द्वारा जीव, आहस-श्वासोच्छास 
आदि के योग्य पुदूगलों को भ्रहण करता है ओर गद्दीत पुदुगल्नों को 
आहार आदि रूप में परिणत करता है | ऐसी शक्ति जीव में पुदूगलों के उपचय 
से बनती है | अर्थात जिस प्रकार पेट के भीतर के भाग में वर्तमान पुदु्गल्ों में 
एक तरह की शक्ति होती है, जिससे कि खाया हुआ आहार मभिन्न-मिन्न रूप में 
बदल जाता है; इसी प्रकार जन्म-स्थान प्राप्त जीव के द्वारा ग्रह्त पुदुगलों से 
ऐसी शक्ति बन जाती है, जो कि आहार आदि पुद्ूगलों को खत्न-रस आदि रूप 
में बदल देती है । वही शक्ति पर्याष्ति है | पर्याप्तिजनक पुद्गलों में से कुछ तो 
ऐसे होते हैं, जो कि जन्मस्थान में आये हुए. जीव के द्वारा प्रथम समय में ही 
ग्रहण किये जाकर, पूर्ब-णहीत पुद्‌गलों के संसर्ग से तद्रप बने हुए होते हैं । 

कार्य-भेद से पर्याप्ति के छुद भेद हैं--. १) आहारपर्याष्ति, (२) शरीरपर्याप्ति, 
(३) इन्द्रिय-पर्याप्ति, (४) श्वानोच्छूवासपर्याष्ति, (५) भाषापर्याष्ति और (६) मनः- 
पर्याप्ति | इनकी व्याख्या, पहले कमग्रन्थ की ४६वीं गाथा के भावाथ में प्रृ० ६७वें 
से देख लेनी चाहिए | 

इन छुट् पर्याप्तियों में से पहल्ली चार पर्याप्तियों के अधिकारी एकेन्द्रिय ही हैं। 
द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और असंशि-पञ्चेन्द्रिय जीव, मनःपर्याप्ति के सिवाय 
शेष पाँच पर्याष्तियों के अधिकारी हैं। संज्ञि-पञ्चेन्द्रिय जीब छुहो पर्याप्तियों के 
अधिकारी हैं। इस विषय की गाथा, श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण-कृत बृहत्स- 
ग्रहणी में है--- 

आहारसरीरिंदियपञ्नत्ती आणपाणभासमणो । 
चत्तारि पंच छप्पि य, एगिंदियविगलसंनीणं ॥३४६॥' 

यहीं गाथा गोम्मटसार-जीवकारड में ११८ वें नम्बर पर दर्ज है | गस्तुत 
विषय का विशेष स्वरूप जानने के लिए ये स्थल देखने योग्य हैं-- 

ननन्‍्दी, पृ० १०४-१०४; पञ्चसं० , द्वा० १, गा० ५ बृत्ति; लोकप्र०, स० हे 
शलो० ७-४२ तथा जीवकाण्ड, पर्याप्तिअधिकार, गा० ११७-१२७ | 


३०६ जैन धर्म और दशन 
(५ ) डपयोग का सह-क्रमभाव? 


छुद्मस्थ के उपयोग क्रमभावी हैं, इसमें मतभेद नहीं है, पर केवली के उप- 
योग के संबन्ध में मुख्य तीन पक्ष हैं-- 

(१) सिद्धान्त-पक्ष. केबलशान और केवलदशन को क्रममावी मानता है। 
इसके समर्थक श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण आदि हैं। 

(२) दूसरा पक्ष केवलश्ञान-केवलदशन, उभय उपयोग को सहभावी मानता 
है | इसके पोषक श्री मह्नवादी तार्किक आदि हैं। 

(३) तीसरा पक्त, उमय उपयोगों का भेद न मानकर उनका ऐक्य मानता 
है | इसके स्थापक श्री सिद्धसेन दिवाकर हैं । 

तीनों पत्तों की कुछ मुख्य-मुख्य दलीलें क्रशः नीचे दो जाती हैं-- 

१--(क) सिद्धान्त ( भगवती-शतक १८ और २४ के ६ उद्देश्य, तथा ग्रश्ञा- 
पना-पद ३० ) में ज्ञान-दशन दोनों का अलग-अलग कथन है तथा उनका क्रम- 
भावित्व स्पष्ट वर्णित है। (ख) नियुक्ति (आ० नि० गा० ६७७-६७६) में केव- 
लक्ञान-केवलदशन दोनों का भिन्न-भिन्न लक्षण उनके द्वारा सब-विषयक ज्ञान तथा 
दर्शन का होना और युगपत्‌ दो उपयोगों का निषेध स्पष्ट बतल्ाया हे । (ग) केवल- 
ज्ञान-केवलद्शन के भिन्‍न-मिन्‍न आवरण और उपयोगों की बारह संख्या शास्त्र में 
( प्रशपना २६, ए० +३* आदि ) जगह-जगह वर्णित है | (घ) केवलज्ञान ओर 
केबलदर्शन, अनन्त कहे जाते हैं, सो लब्धि की अपेक्षा से उपयोग की अपेज्ञा से नहीं । 
उपयोग की अपेक्षा से उनकी स्थिति एक समय की है; क्योंकि उपयोग की अपेक्षा 
से अनन्तता शास्त्र में कहीं भी प्रतिपादित नहीं है । (छ) उपयोगों का स्वभाव ही 
ऐसा है, जिससे कि वे क्रमशः प्रवृत्त होते हैं। इसलिए केवल ज्ञान ओर केवल- 
दर्शन को क्रममावी और अलग-अलग मानना चाहिए | 

२--(क) आवरण-क्षयरूप निमित्त और सामान्य-विशेषात्मक विषय, समका- 
लीन होने से केवलशान और केवलदशन युगपत्‌ होते हैं। (ख) छाद्मस्थिक-उप- 
योगों म॑ का्यकारणभाव या परस्पर प्रतिबन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव घट सकता हे, 
क्षायिक-उपयोगों में नहीं; क्योंकि बोध-स्वभाव शाश्रत आत्मा, जब निरावरण हो, तत्र 
उसके दोनों क्ञायिक-उपयोग निरन्तर ही होने चाहिए । (ग) केवलज्ञान-केवल- 
दर्शन की सादि-अपयंवसितता, जो शास्त्र में कही हे, वह भी युगपत्‌पत्त में हो 
घट सकती है; क्योंकि इस पक्ष में दोनों उपयोग युगपत्‌ और निरन्तर होते रहते 
हैं। इसलिए द्रव्यार्थिकनय से उपयोग-द्वय के प्रवाह को अपर्यवसित ( अनन्त ) 
क॒द्दा जा सकता हे । (घ) केवलज्ञान-केवलदशन के संबन्ध में सिद्धान्त में जहाँ- 


उपयोग का सह-क्रममाव २३८७; 


कहीं जो कुछ कहा गया है, वह सब दोनों के व्यक्ति-मेद का साधक है, क्रम- 
भावित्वका नहीं | इसलिए दोनों उपयोग को सहमावी मानना चहिए । 

३--(क) जैसे सामग्री मिलने पर एक ज्ञान-पर्याय में अनेक घर-पयदि 
विषय भासित होते हैं, वेसे ही आवरण-दक्य, विषय आदि सामग्री मिलने पर एक 
ही केवत्न-उपयोग, पदार्थों के सामान्य-विशेष उभय स्वरूप को जान सकता है। 
(ख) जैसे केवल ज्ञान के समय, मतिज्ञानावरणादि का अभाव होने पर भी मति 
आदि शान, केवल ज्ञान से अलग नहीं माने जाते, वेसे ही केवलद्शनावरण का 
क्षय होने पर भी केवलदशन को, केवलज्ञान से अलग मानना उचित नहीं । 
(ग) विषय ओर क्षयोपशम की विभिन्नता के कारण, छाद्मस्थिक ज्ञान और 
दशन में परस्पर भेद माना जा सकता है, पर अनन्त-विषयकता और क्ञायिक-भाव 
समान होने से केवलशान-केवलदर्शन में किसी तरह भेद नहीं माना जा सकता। 
(घ) यदि केवलदशन को केवलज्ञान से अलग माना जाए तो वह सामान्यमात्र 
को विषय करनेवाला होने से अल्प-विषयक सिद्ध होगा, जिससे उसका शास्त्र- 
कथित अनन्त-विषयकत्व नहीं घट सकेगा । (ड) केवली का भाषण, केवलज्ञान- 
केवलदशन पूवक होता है, यह शास्त्र-कथन अमेद-पक्ष ही में पूर्णतया घट सकता 
है | (व) आवरण-भेद कथज्चित्‌ है; अथात वस्तुतः आवरण एक होने पर भी 
कार्य और उपाधि-मेद की अपेक्षा से उसके मेद समकने चाहिए इसलिए एक 
उपयोग-व्यक्ति में शानत्व-दशनत्व दो धर्म अलग-अलग मानना चाहिए | उपयोग, 
ज्ञान-दशन दो अलग-अलग मानना युक्त नहीं; अतएव ज्ञान-दर्शन दोनों शब्द 
पयायमात्र (एका्थवा्ची) हैं । 

उपाध्याय श्रीयशोविजयजी ने अपने ज्ञानबिन्दु पृ० १६४ में नय-दृष्टि से 
तीनों पक्नों का समन्वय किया हे--सिद्धान्त-पक्ष, शुद्ध ऋजुसूत्र नय की अपेक्षा 
से; श्री मललबादीजी का पक्ष; व्यवहार-नय की अपेक्षा से ओर श्रीसिद्सेन दिवाकर 
का पक्त॒ संग्रहनय की अपेक्षा से जानना चाहिए. | इस विवष का सविस्तर वर्णन, 
सम्मतितक; जीवकार॒ड गा० ३ से आगे; विशेषावश्यक भाष्य, गा० ३०८८- 
३१३५; श्रीहरिभद्र सूरि कृत धमसंग्रहणी गा० १३३६-१३५६; श्रीसिद्धसेनगणि- 
कृत तत््वाथ टीका अ० १, सू० ३१, प्रृ० ई”; श्रीमलयगिरि-नन्‍्दीवृत्ति प० १३४- 
११८ ओर श्ञानबिन्दु पृू० १५४-१६४ से जान लेना चाहिए । 

दिगम्बर-सम्प्रदाय में उक्त तीन पक्ष में से दूसप अथात्‌ युगपत्‌ उपयोग- 
दय का पक्त ही प्रसिद्ध है-- 

जुगवं बट्द३ णाणं, केवलणाणिस्स दंसएं च तहा। 

दिणियरपयासतापं, जद वट्ट३ तद्द मुणेयठ्य॑ ॥१६०॥' --नियमसार | 


३८८ जैन धम और दर्शन 


पसद्धाएं सिद्धगई, केबलणशाएणं च दंसणं खयियं। 
सम्मत्तमणाहारं, उबजोगाणक्रमपउत्ती ॥७३०॥ --जीवकाण्ड 
<दंसणुपुव्व॑ णाणं, छदमत्थाणं ण॒ दोण्णि उबउग्गा। 
जुगवं जम्हा केवलिणाहे जुगवं तु ते दो वि॥५४॥ | 
-द्वव्यसंग्रह | 


(६ ) एकेन्द्रिय में श्र तज्ञान? 


नी 


| एकेन्द्रियों म॑ं तीन उपयोग माने गए, हैं । इसलिए यह शक्ल होती है कि: 
स्पशनेन्द्रिय-मतिज्ञानावरण कर्म का क्षयोपशम होने से एकेन्द्रियों में मति-उपयोग 
मानना ठीक हे, परन्तु भाषालब्धि (बोलने की शक्ति) तथा श्रवणुत्नन्धि (सुनने 
की शक्ति) न होने के कारण उनमें श्रुत-उपयोग कैसे माना जा सकता हे; क्योंकि 
शास्त्र में भाषा तथा श्रवणल्रन्धि वालों को ही श्रुतज्ञान माना है । यथा-- 
'भावसुयं भासासायलड्धिंणा जुज्नए न इयरस्स। 
भासाभिमुहस्स जयं, सोऊणु य जं हविज्ञाहि ॥१०२॥ 
--विशेषावश्यक ।. 
. बोलने व सुनने की शक्ति वाले ही को भावश्रुत हो सकता है, दूसरे को नहीं 
क्योंकि 'श्रुत-श्ञान' उस ज्ञान को कहते हैं, जो बोलने की इच्छा वाले या वचन 
सुननेवाले को होता हे | ह 
इसका समाधान यह हे कि स्पर्शनेन्द्रिय के सिवाय अन्य द्रव्य (बाह्य) इन्द्रियाँ 
न होने पर भी वृत्षादि जीवों में पाँच भावेन्द्रिय-जन्य ज्ञानों का होना, जैसा शास्त्र- 
सम्मत है; वेसे ही बोलने और सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्रियों में 
भावश्रुत ज्ञान का हो ना शास्त्र-सम्मत है । 
'जह सुहुमं भाविंदियनाणं दविवंदियावरोह वि । 
तह दव्बसुयाभावे भावसुययं पत्थिवाईणं ॥१०श! 
--विशेषावश्यक । 
जिस प्रकार द्वव्य-इन्द्रियों के अभाव में भावेन्द्रिय-जन्य सूक्ष्म ज्ञान होता हे, 
इसी प्रकार द्रव्यश्रुत के भाषा आदि बाह्य निमिच्त के अभाव में भी प्रृथ्वीकायिक 
आदि जीवों को अल्प भावश्रुत होता है । यह ठीक है कि ओरों को जैसा स्पष्ट 
ज्ञान होता हे, बेंसा एकेन्द्रियों को नहीं होता । शास्त्र में एकेन्द्रियों को आहार 
का असििल्ाष माना है, यही उनके अस्पष्ट ज्ञान मानने में हेतु है | 


_ एकेन्द्रिय 'हेग्ह्‌ 


आहार का अभिलाष, क्लुधावेदनीय कम के उदय से होनेवाला आत्मा का 
भपरिणाम-विशेष (अ्रध्यवसाय) है। यथा-- 
आहारसंज्ञा आहाराभिलाषः क्षुद्व॑ंदनीयोद्यग्रमवः खत्वात्मपरिणाम 
इति। 
--आवश्यक, हारिभद्रो बृत्ति पू० ४८० । 
इस अमिलाष रूप अध्यवसाय में मुझे अमुक वस्तु मिले तो अच्छा, इस 
प्रकार का शब्द और अथ का विकल्प होता है। जो अध्यवसाय विकल्प सहित 
होता है, वही श्र॒तज्ञान कहलाता है। यथा--- 
इन्दियमणो निमित्तं, जं विण्णाणं सुयाणुसारेणं । 
निययत्थुत्तिसमत्थं, त॑ भावसुयं मई सेसें ॥१००॥ 
--विशेषावश्यक । 
अर्थात्‌ इन्द्रिय और मन के निमित्त से उत्पन्न होने वाला ज्ञान, जो नियत 
अर्थ का कथन करने में समर्थ श्रतानुसारी ( शब्द तथा अर्थ के विकल्प से युक्त ) 
है, उसे 'भावश्रत! तथा उससे भिन्‍न ज्ञान को “'मतिजशञान समभना चाहिए | 
अब यदि एकेन्द्रियों म॑ं श्र॒त-उपयोग न माना जाए. तो उनमें आहार का अमिलाष 
जो शास्त्र-सम्मत है, वह कैसे घट सकेगा ? इसलिए, बोलने ओर सुनने की शक्ति 
न होने पर भी उनमें अत्यन्त सूक्ष्म श्रत-उपयोग अवश्य ही मानना चाहिए । 
भाषा तथा अ्रवणलब्धि वालों को ही भावश्रत होता है, दसरे को नहीं, इस 
शास्त्र-कथन का तात्यय इतना ही है कि उक्त प्रकार की शक्तिवाले को स्पष्ट 
भावश्रुत होता है ओर दूसरों को अस्पष्ट । 


नीनीख। लए. स्यन----.. अिनमउरक, 


4 ७ ) योगमार्गेणा' 


तीन योगों के ब्राह्म ओर आमभ्यन्तर कारण दिखा कर उनकी व्याख्या राज- 
बार्तिक में बहुत ही स्पष्ट की गई है। उसका सारांश इस प्रकार है-- 

(क) बाह्य ओर आम्यन्तर कारणों से होनेवाला जो मनन के अभिमुख 
आत्मा का प्रदेश-परिस्पन्द, वह 'मनोयोग” है | इसका बाह्य कारण, मनोवर्गंणा 
का आलम्बन और आम्यन्तर कारण, वीर्यान्तरायकर्म का क्षय-क्षयोपशम तथा नो 
इन्द्रियावरणकमका ज्ञय-क्षयोपशम (मनोलब्धि) है । 

(ख) बाह्य ओर आम्यन्तर कारण-जन्य आत्मा का भाषाभिमुख प्रदेश-परि- 
स्पन्द 'वचनयोग' है। इसका बाह्य कारण पुद्गलविपाकी शरीरनामकर्म के उदय से 


३१० जेन घमं और दशन 


होनेवाला वचनवर्गणाका आलम्बन है और आम्यन्तर कारण वीर्यान्तरायकर्म का 
छय-क्योपशम तथा मतिशानावरण और अन्षरश्रुतज्ञनावरण आदि कर्म का क्षय- 
क्योपशम (वचनलब्धि) है । 


(ग) बाह्य ओर आम्यन्तर कारण जन्य गमनादि-विषयक आत्मा का प्रदेश- 
परिस्पन्द 'काययोग” हे। इसका बाह्य कारण किसी-न-किसी प्रकार की शरीर- 


वर्गगा का आलम्बन है और आभ्यन्तर कारण वीर्यान्तरायकर्म का क्षय-क्षयो- 
पशम हे | 


यद्यपि तेरहवें और चौदहवं, इन दोनों गुणस्थानों के समय वीयान्तरायकम 
का क्षयरूप आभ्यन्तर कारण समान ही है, परन्तु वगंशालम्बनरूप बाह्य कारण 
समान नहीं हे । अर्थात्‌ वह तेरहवें गुणस्थान के समय पाया जाता है, पर 
चौदहवें गुशस्थान के समय नहीं पाया जाता। इसीसे तेरहवें गुणस्थान 
में योग-विधि होती है, चौदहवें में नहीं। इसके लिए. देखिए, तत्त्वाथ- 
राजवार्तिक ६, १, १० । 


योग के विषय में शंका-समाधान 


(क) यह शझ्ला होती है कि मनोयोग और बचनयोग, काययोग ही हैं; क्योंकि 
इन दोनों के योगों के समय, शरीर का व्यापार अवश्य रहता ही है ओर इन योगों 
के आलम्बनभूत मनोद्रव्य तथा भाषाद्वव्य का ग्रहण भी किसी-न-किसी प्रकार के 
शारीरिक-योग से ही होता है । 


इसका समाधान यही है कि मनोयोग तथा वचनयोग, काययोग से जुदा नहीं 
हैं, किन्तु काययोग-विशेष ही हैं। जो काययोग, मनन करने में सहायक होता हे, 
वही उस समय 'मनोयोग” और जो काययोग, भाषा के बोलने में सहकारी होता 
है, वही उस समय “वचनयोग” माना गया है। सारांश यह है कि व्यवहार के लिए 
ही काययाग के तीन भेद किये हैं । 

(ख) यह भी शझ्ढा होती है कि उक्त रीति से श्वासोच्छूस में सहायक होने- 
वाले काययोग को “श्वासोच्छूसयोग” कहना चाहिए, ऋओर तीन की जगह चार योग 
मानने चाहिए | 


इसका समाधान यह दिया गया है कि व्यवहार में, जैसा भाषा का ओर 
मनका विशिष्ट प्रयोजन दीखता है, वेसा श्वासोच्छूसका नहीं। अर्थात्‌ श्वासो 
च्छूस और शरीर का प्रयोजन वैसा मिन्‍न नहीं है, जेसा शरीर और मन-वचन 
का | इसी से तीन ही योग माने गए. हैं। इस विषय के विशेष विचार के ब्िए 


योगमार्गणा ३११ 


विशेषावश्यक-भाष्य, गा० ३२४६--३६४ तथा लोकप्रकाश-सर्ग ३,छो० १३५४-- 
१३५७ के बीच का गद्य देखना चाहिए । 


द्रव्यमन, द्रव्यवचन ओर शरीर का स्वरूप 


(क ) जो पुदूगल मन बनने के योग्य हैं, जिनको शात््र में 'मनोवरगणा' 
कहते हैं, वे जब मनरूप में परिणत हो जाते हैं--विचार करने में सहायक दो 
सके, ऐसी स्थिति को प्राप्त कर लेते हैं--तत्र उन्हें “मन! कहते हैं। शरीर में द्रव्य 
मन के रहने का कोई खास स्थान तथा उसका नियत आकार श्रेताम्बरीय अन्थों में 
नहीं है। श्वेताम्बर-सम्प्रदाय के अनुसार द्रव्यमन को शरीर-व्यापी ओर शरीराकार 
समभना चाहिए | दिगम्बस-सम्प्रदाय में उसका स्थान हृदय तथा आकार कमल 
के समान माना है । 

(ख) वचनरूप में परिणत एक प्रकार के पुद्गल्न, जिन्हें भाषावगंणा कहते 
हैं, वे ही 'वचन' कहलाते हैं। 

(ग) जिससे चलना-फिरना, खाना-पीना आदि हो सकता है, जो सुख-दुःख 
भोगने का स्थान है और जो ओऔदारिक, वेक्रिय आदि वर्गणाओं से बनता हे, 
वह “शरीर कहलाता है | 


(८) सम्यक्त्व! 


इसका स्वरूप, विशेष प्रकार से जानने के लिए निम्नलिखित कुछ बातों का 
विचार करना बहुत उपयोगी है-- 

(१) सम्यक्त्व सहेतुक है या निर्हेत॒ुक ? 

(२) ज्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार क्‍या है | 

(३) औपशमिक और क्षायोपशमिक-सम्यक्त्व का आपस में अन्तर तथा 
क्वायिकसम्यक्त्व की विशेषता | 

(४) शड्जा-समाधान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का स्वरूप | 

(४) क्षयोपशम और उपशम की व्याख्या तथा खुलासावार विचार । 

(१) सम्यक्त्व-परिणाम सहेतुक है या निर्वंतुक! इस प्रश्न का उत्तर यह 
है कि उसको निहंतुक नहीं मान सकते; क्योंकि जो वस्तु निहतुक हो, वह सब काल 
में, सब जगह, एक-सो होनी चाहिए अथवा उसका अभाव होना चाहिए। सम्य- 
क्त्वपरिणाम, न तो सब में समान है और न उसका अभाव है। इसोलिए उसे 
सहेतुक ही मानना चाहिए। सहेतुक मान लेने पर यह प्रश्न होता है कि उसका 


3१२ जैन धर्म ओर दशन 


नियत हेतु क्या है; प्रवचन-श्रवण, भगवत्यूजन आदि ज़ो-जो बाह्य निमित्त माने 
जाते हैं, वे तो सम्यक्त्व के नियत कारण हो ही नहीं सकते; क्योंकि इन बाह्य 
निमित्तों के हैते हुए भी अभव्यों की तरह अनेक भव्यों को सम्यक्त्व-प्राप्ति नहीं 
होती । परन्तु इसका उत्तर इतना ही है कि सम्यक्त्व-परिणाम प्रकट होने में नियत 
कारण जीव का तथाविध भव्यत्व-नामक अनादि पारिणामिक-स्वभाव विशेष ही है | 
जब इस परिणामिक भव्यत्वका परिपाक होता है, तमी सम्यक्त्व-ल्ाम होता है । 
भव्यत्व परिणाम, साध्य रोग के समान है| कोई साध्य रोग, स्वयमेव (बाह्य उपाय 
के बिना ही ) शान्त हो जाता है। किसी साध्य रोग के शान्त होने में वेद्य का 
उपचार भी दरकार है और कोई साध्य रोग ऐसा भी होता है, जो बहुत दिनों के 
बाद मिट्ता है। भव्यत्व-स्वमाव ऐसा ही है। अनेक जीवों का मव्यत्व, बाह्य 
निमित्त के बिना ही परिपाक प्राप्त करता है। ऐसे मी जीव हैं, जिनके भव्यत्व- 
स्वभाव का परिपाक होने में शास्त्र-अवण आदि बाह्य निमित्तों की आवश्यकता 
पड़ती है। और अनेक जीवों का भव्यत्व परिणाम दीघ-काल व्यतीत हो चुकने पर, 
स्वयं ही परिपाक प्रात करता हे | शास्त्र-अवण, अ्हत्पूजन आदि जो बाह्य निमित्त 
हैं, वे सहकारीमात्र हैं। उनके द्वारा कभी-कभी भव्यत्व का परिपाक होने में मदद 
मिलती है, इससे व्यवहार में वे सम्यक्व के कारण माने गए हैं और उनके 
आलम्बन की आवश्यकता दिखाई जाती है । परन्तु निश्चय-दृष्टि से तथाविध- 
भव्यत्व के जिपाक को ही सम्यक्त्व का अव्यमिचारी (निश्चित) कारण मानना 
चाहिए.। इससे शाख्र-अवण, प्रतिमा-पूजन आदि बाह्य क़ियाओं की 
अनेकान्तिकता, जो अधिकारी भेद पर अवलम्बित है, उसका खुलासा हो जाता 
है। यही भाव भगवान्‌ उमास्वति ने 'तन्निसगांदधिगमाद्वा--तस्वार्थ-अ० १, 
सूत्र ३ से प्रकट किया है। ओर यही बात पद्चसंग्रह-द्वार १, गा० ८ की मल्य- 
गिरि- टीका में भी है । 

(२) सम्यक्त्व गुण, प्रकट हाने के आम्यन्तर कारणों की जो विविधता है, 
वही क्ञायोपशशमिक आदि भेदों का आधार है--अनन्तानुबन्धि-चतुप्क ओर 
दशनमोहनीय-त्रिक, इन सात प्रकृतियों का क्षयोपशम, क्ञायोपशमिकसम्यक्त्व का; 
उपशम, ओपशमिकसम्यक्त्वका ओर क्षय, क्ञायिकसम्यक्त्व का कारण है । तथा 
सम्यक्त्व से गिरा कर मिथ्यात्व की ओर क्ुकानेवाला अनन्तानुबन्धी कपाय का उदय, 
सासादनसम्यक्व का कारण और मिश्रमोहनीय का उदय, मिश्रसम्यक्त्व का कारण 
है। ओवपशमिकसम्यक्त्व में काललब्धि आदि अन्य क्‍या २ निमित्त अपे- 
क्षित हैं ओर वह किस-किस गति में किन-किन कारणों से होता है, इसका विशेष 
वर्णन तथा क्ञायिक और क्षायोपशमिकसम्यक्त्व का वर्णन क्रमशः--तत्वार्थ 


सम्यक्त . ३१ ३ 


अ० २, सू० ३ के पहले और दूसरे राजवार्तिक में तथा सू० ४ और ५ के सातवें 
राजवार्तिक में है | 

(३)ओ्रोपशमिकसम्यक्त्व के समय, दर्शनमोहनीय का किसी प्रकार का 
उदय नहीं होता; पर ज्ञायोपशमिकसम्यक्त्व के समय, सम्यक्त्वमोहनीय का विपा- 
कोदय ओर मिथ्यात्वमोहनीय का प्रदेशोदय होता है। इसी भिन्‍नता के कारण 
शास्त्र में ओपशमिकसम्यक्त्व को, 'भावसम्यक्त्व' और ज्ञायोपशमिकसम्यक्त्व को, 
द्रव्यसम्यक्त्व' कहा है । इन दोनों सम्यक्त्वों से क्ञायिकसम्यक्त्व विशिष्ट है; क्‍यों- 
कि वह स्थायी है और ये दोनों अस्थायी हैं । 

(४) यह शड्ढा होती है कि मोहनीयकर्म घातिकर्म है। वह सम्यक्त्व और 
चारित्रपयाय का घात करता है, इसलिए सम्यक्त्वमोहनीय के विषाकोद्य ओर 
मिथ्यात्वमोहनीय के प्रदेशोदय के समय, सम्यक्त्व-परिणाम व्यक्त कैसे हो सकता 
है ? इसका समाधान यह है कि सम्यक्त्वमोहनीय, मोहनीयकर्म है सही, पर उसके 
दल्िक विशुद्ध होते हैं; क्योंकि शुद्ध अध्यवसाय से जब्र मिथ्यात्वमोहनीयकर्म के 
दलिकोंका सवंधाती रस नष्ट हो जाता है, तब वे॥ही एक-स्थान रसवाले ओर द्वि- 
स्थान अतिमन्द रसवाले दल्लिक “सम्यक्त्वमोहनीय' कहलाते हैं। जैसे--काँच 
आदि पारदशंक वस्तुएँ नेत्र के दर्शन-कार्य में रुकावट नहीं डालतीं; वेसे ही 
मिथ्यात्वमोहनीय के शुद्ध दलिकों का विपाकोदय सम्यक्त्व-परिणाम के आविभाव में 
प्रतिबन्ध नहीं करता । अब रहा मिथ्यात्व का प्रदेशोदय, सो वह भी, सम्यक्त्व- 
परिमाण का प्रतिबन्धक नहीं होता; क्योंकि नीरस दलिकोंका ही प्रदेशोदय होता 
है। जो दलिक, मन्द रसवाले हैं, उनका विपाकोदय भी जब गुण का घात नहीं 
करता, तत्र नीरस दलिकों के प्रदेशोदय से गुण के घात होने की सम्भावना ही नह 
की जा सकती | देखिए, पशञ्नसंग्रह-द्वार १, १५वीं गाथा की यैका में ग्यारहवें 
गुणस्थान की व्याख्या । 

(५) ज्ञयोपशम-जन्य पयोय॑ “कज्ञायोपशमिक' और उपशम-जन्य पयाय 
“पशमिक' कहलाता है। इसलिए किसी भी क्ञषायोपशमिक और ओऔपशमिक 
भाव का यथाथ ज्ञान करने के लिए पहले क्ृुयोपशम और उपशम का ही स्वरूप 
जान लेना आवश्यक है। अतः इनका स्वरूप शास्त्रीय प्रक्रिया के अनुसार लिखा 
जाता है-- ह 

(१) क्षयोएशम शब्द में दो पद हैँ--क्ञय तथा उपशम । 'क्षयोपशम' शब्द 
का मतलब, कर्म के क्षय और उपशम दोनों से है । क्षय का मतलब, आत्मा से 
कर्म का विशिष्ट संतरन्ध छूट जाना और उपशम का मतलब कम का अपने स्वरूप 
में आत्मा के साथ संल़्ग्न रहकर भी उस पर असर न डालना है। यह तो हुआ 
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सामान्य अर्थ: पर उसका पारिभाषिक अर्थ कुछ अधिक है। बन्धावलिका पूर्ण हो: 
जाने पर किसी विवक्षित कम का जब क्षयोपशम शुरू होता है, तब विवज्षित वर्ते- 
मान समय से आवलिका-पर्यन्त के दल्िक, जिन्हें उदयावलिका-प्रात्त वा उदीण- 

दलिक कहते हैं, उनका तो प्रदेशोदय व विपाकोदयद्वारा क्षय (अभाव) होता 
रहता है; और जो दल्तिक, विवक्षित वतमान समय से आवलिका तक में उदय 
पाने योग्य नहीं हैं--जिन्हें उदयावलिका बहिभूंत या अनुदी्ण दल्लिक कहते हैं- 
उनका उपशम (विपाकोदय की योग्यता का अमाव या तीत्र रस से मन्द रस में 
परिणमन) हो जाता है, जिससे वे दत्षिक, अपनी उदयावलिका प्राप्त होने पर,. 
प्रदेशोदय या मन्‍्द विपाकोदय द्वारा क्षीण हो जाते हैं अर्थात्‌ आत्मा पर अपना 
फल प्रकट नहीं कर सकते या कम प्रकट करते हैं । 

इस प्रकार आवलिका पर्यन्त के उदय-प्राप्त कमंदलिकों का प्रदेशोदय व 
विपाकोदय द्वारा क्षय और आवलिका के बाद के उदय पाने योग्य कमंदलिकों की 
विपाकोदय संबन्धिनी योग्यता का अभाव या तीज रस का मन्द रस में परिणमन 
होते रहने से कर्म का क्षयोपशम कहलाता है। 
चुयोपशम-योग्य कमे-- 

क्षयोपशम, सब कर्मों का नहीं होता; सिफ घातिकर्मों का होता है। 
घातिकम के देशधाति और सवंधाति, ये दो भेद हैं। दोनों के क्षयोपशम में 
कुछ विभिन्नता है । 

(क) जब देशघातिकर्म का छ्षयोपशम प्रइनत्त होता है, तब उसके मंद रस- 
युक्त कुछ दलिकों का विपाकोदय, साथ ही रहता है। विपाकोदय-प्राम्त दल्षिक, 
अल्प रस-युक्त होने से स्वावा्य गुण का धात नहीं कर सकते, इससे यह सिद्धांत 
माना गया है कि देशघातिकर्म के क्षयोपशम के समय, विपाकोदय विरुद्ध नहीं 
है, अथात्‌ वह क्ञयोपशम के कार्य को--ध्वावाय गुण के विकास को- रोक नहीं 
सकता | परन्तु यह बात ध्यान में रखना चाहिए कि देशघातिकम के विपाकोदय- 
मिश्रित क्योपशम के समय, उसका सवधाति-रस-युक्त कोई भी दलिक, उद्यमान 
नहीं होता । इससे यह सिद्धांत मान लिया गया है कि जत्र, सवंवाति रस, शुद्ध- 
अध्यवसाय से देशघातिरूप में परिणत हो जाता है, तमी अ्रथात्‌ देशघाति-स्पधंक 
के ही विपाकोदय-काल में क्षयोपशम अवश्य प्रत्नतत होता है | 

धातिकर्म की पच्चीस प्रकृतियाँ देशघातिनी हैं, जिनमें से मतिज्ञानावरण, 
श्र॒तज्ञानावरण, अचक्ष॑द्शनावरण और पाँच अन्तराय, इन आठ प्रकृतियों का 
क्षयोपशम तो सदा से ही प्रवत्त है; क्योंकि आवाय मतिज्ञान आदि पयाय, 
अनादि काल से क्षापोपशमिकरूप में रहते ही हैं। इसलिए यह मानना चाहिए 
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कि उक्त आठ प्रकृतियों के देशघाति-रसस्पर्धक का ही उदय होता है, सवधाति- 
रसस्प्धक का कभी नहीं | 

अवधिज्ञानावरण, मनःपयायंशानावरण, चक्षदर्शनावरण और अवधिदर्शना- 
वरण, इन चार प्रकृतियों का क्वयोपशम कादाचित्क (अनियत) है, अथात्‌ जब 
उनके सबंधाति-रसस्पर्धक, देशघातिरूप में परिणत हो जाते है; तभी उनका 
क्षयोपशम होता है और जब सवंघाति-रसस्पर्धक उदयमान होते हैं, तब अवधिज्ञान 
आदि का घात ही होता है। उक्त चार ग्रकृतियों का क्षयोपशम भी देशघाति- 
रसस्पर्धक के विपाकोदय से मिश्रित ही समझना चाहिए । 

उक्त बारह के सिवाय शेष तेरह (चार संज्वलन ओर नो नोकषाय) प्रकृतियाँ 
जो मोहनीय की हैं, वे अभ्रुवोदयिनी हैं। इसलिए. जब उनका क्षयोपशम, 
प्रदेशोदयमात्र से युक्त होता है, तब तो वे स्वावारय गुण का लेश मी घात नहीं 
करतीं ओर देशघातिनी ही मानी जाती हैं; पर जब्र उनका क्षयोपशम विपाकोदय 
से मिश्रित होता है, तब वे स्वावाय गुण का कुछ घात करतीं हैं और देशघातिनी 
कहलाती हैं । 

(ख) घातिकर्म की बीस प्रकृतियाँ स्वंधातिनी हैं । इनमें में केवलशानावरण 
ओर केवलदशनावरण, इन दो का तो क्षयोपशम होता ही नहीं; क्योंकि उनके. 
दलिक कभी देशघाति-रसयुक्त बनते ही नहीं और न उनका विपाकोदय ही रोका 
जा सकता है। शेष-अठारह प्रकृतियाँ ऐसी हैं, जिनका क्षयोपशम हो सकता है;. 
परंतु यह बात, ध्यान में रखनी चाहिए कि देशघातिनी प्रकृतियों के क्षयोपशम के 
समय, जैसे विपाकोदय होता है, वैसे इन अठारह सर्वधातिनी प्रकृतियों के क्षयो- 
पशम के समय नहीं होता, अथात्‌ इन अठारह प्रकृतियों का क्षयोपशम, तभी 
सम्भव हे, जब उनका प्रदेशोदय ही हो। इसलिए यह सिद्धांत माना है कि 
“विपाकोदयवती प्रकृतियों का ज्योपशम, यदि होता है तो देशघातिनी ही का, 
स्वंधातिनी का नहीं! । 

अत एवं उक्त अठारह प्रकृतियाँ, विपाकोदय के निरोध के योग्य मानी जाती 
है; क्योंकि उनके आवाय गुणों का ज्ञायोपशमिक स्वरूप में व्यक्त होना माना गया 
है, जो विपाकोदय के निरोध के सिवाय घट नहीं सकता । 

(२) उपशम--क्षयोपशम की व्याख्या में, उपशम शब्द का जो अथ किया 
गया है, उससे ओपशमिक के उपशम शब्द का अर्थ कुछु उदार है। अथात्‌ 
क््योपशम के उपशम शब्द का अथ सिर्फ विपाकोदयसम्बन्धिनी योग्यता का 
अभाव या तीव्र रस का मंद रस में परिणमन होना है; पर ओपशमिक के उपशम 
शब्द का अर्थ प्रदेशोदय और विपाकोदय दोनों का अभाव है; क्योंकि क्षयोपशमः: 


२१६ जैन धम और दशन 


में कर्म का छय भी जारी रहता है, जो कम से कम प्रदेशोदय के सिवाय हो ही 
नहीं सकता | परंतु उपशम में यह बात नहीं। जब कर्म का उपशम होता है, तभी 
से उसका क्षय रुक ही जाता है, अत एवं उसके प्रदेशोदय होने की आवश्यकता 
ही नहीं रहती । इसीसे उपशम-अवस्था तभी मानी जाती है, जब कि अन्तरकरण 
होता है| अन्तरकरण के अन्तमहूत में उदय पाने के योग्य दलिकों में से कुछ वो 
पहले ही भोग लिये जाते हैं और कुछ दल्िक पीछे उदय पाने के योग्य बना दिये 
जाते हैं, अथात्‌ अन्तरकरण में वेद्य-दलिकों का अभाव होता है । 

अत एवं क्षयोपशम और उपशम की संक्तिप्त व्याख्या इतनी ही की जाती है 
कि दुयोपशम के समय, प्रदेशोदय या मन्द विपाकोदय होता है, पर उपशम के 
'समय, वह भी नहीं होता । यह नियम याद रखना चाहिए कि उपशम भी 
घातिकर्म का ही हो सकता है, सो भी सब्र घातिकर्म का नहीं, किंतु केवल मोहनीय- 
कर्म का। अथोत्‌ प्रदेश और विपाक दोनों प्रकार का ठदय, यदि रोका जा 
सकता है तो मोहनीयकर्म का ही। इसके लिए देखिए, नन्दी, सू० ८ की 
टीका, ४० ७७; कम्मपयडी, श्री यशोविजयजी-कृत टीका, प्रु० १३; पजु्च० 
द्वा० १, गा २६ की मलयमिरि-्याख्या | सम्यक्त्व स्वरूप, उल्पत्ति ओर भेद- 
प्रभेदादि के सविस्तर विचार के लिए देखिए, लोक प्र०-सर्ग ३, श्लोक 
५६६-७०० | 


(९ ) अचच्ुदेशन का सम्भव 


अठारह मार्गणा में अचक्षु दंशन परिगणित है; अतएवं उसमें भी चौदह 
जीवस्थान समभने चाहिए | परन्तु इस पर प्रश्न यह होता है कि अचक्षुद॑र्शन में 
जो अपयांत जीवस्थान माने जाते हैं, सो क्‍या अपर्यास-अवस्था में इन्द्रियपर्यासि 
यूण होने के बाद अचन्नुदशन मान कर या इन्द्रिय पर्यात्ति पूण होने के पहले भी 
अचक्षु दर्शन होता है, यह मान कर ! 

यदि प्रथम पक्ष माना जाए, तत्र तो ठीक है; क्योंकि इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने 
के बाद अपर्यास-अवस्था में ही चक्षुरिन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर जैसे-- 
चक्षुदर्शन म॑ तीन अपर्याप्त जीवस्थान चौथे कमग्रंय की १७ वीं गाथा में मतान्तर 
से बतलाये हुए हैं वैसे ही इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के बाद अपर्याप्त-अवस्था में 
चक्षु भिन्‍न इन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर अचस्नुरदर्शन में सात अपर्याप्त 
जीवस्थान घटाये जा सकते हैं ) 


अचछुदर्शन ... रे१७ 

परन्तु श्रीजयसोमसूरि ने इस गाथा के अपने टबे में इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 

होने के पहले भी अचज्षुदूशन मान कर उसमें अपर्याप्त जीवस्थान माने हैं। 

ओर सिद्धान्त के आधार से बतलाया है कि विग्रहगति और कार्मणयोग में 

अवधिदशनरहित जीव को अचन्षुदंशन होता है । इस पक्ष में प्रश्न यह होता 

है कि इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले द्रव्येन्द्रिय न होने से अचचक्षुदंशन कैसे 
मानना ? इसका उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है। 

(१) द्रव्येन्द्रिय होने पर द्रव्य ओर भाव, उभय इन्द्रिय-जन्य उपयोग और 
द्रव्येन्द्रिय के अमाव में केवल भावेच्धिय-जन्य उपयोग, इस तरह दो प्रकार का 
उपयोग है| विग्रहगति में और इन्द्रियपर्याप्ति होने के पहले, पहले प्रकार का 
उपयोग, नहीं हो सकता; पर दूसरे प्रकार का दशनात्मक सामान्य उपयोग माना 
जा सकता है। ऐसा मानने में तत्वाथ-अ० २, सू० ६ की वृत्तिका-- 

'अथवेन्द्रियनिरपेक्षमेव तत्कस्यचिद्धवेद यत; प्रष्ठत उपसर्पन्त॑ सप 
बुद्धयैवेन्द्रियव्यापारनिरपेक्ष॑ पश्यतीति ॥? 
यह कथन प्रमाण है | सारांश, इन्द्रियपर्याप्ति पूण होने के पहले उपयोगात्मक. 
अचछुदशन मान कर समाधान किया जा सकता है | 

(२) विग्नहगति में और इन्द्रियपर्याप्ति पूण होने के पहले अचक्षुदशन माना 
जाता है, सो शक्तिरूप अर्थात्‌ क्षयोपशमरूप, उपयोगरूप नहीं | यह समाधान, 
प्राचीन चतुर्थ कर्मग्रन्य की ४६वीं गाथा की टीका के-- 


त्रयाणामप्यचक्षुदंशन तस्यानाहारकावस्थायामपि लब्धिमाशित्या- 
भ्युपगमात |? 
इस उल्लेख के आधार पर दिया गया है | 

प्रश्न--इन्द्रियपर्यातति पूर्ण होने के पहले जैसे उपयोगरूप या क्षयोपशमरूप 
अचत्तु दशन माना जाता है, वैसे ही चक्कुदंशन क्यों नहीं माना जाता ? 

उत्तर--चक्षुर्दर्शन, नेत्ररूप विशेष-इन्द्रिय-जन्य दशन को कहते हैं। ऐसा 
दर्शन उसी समय माना जाता है, जब कि द्रव्यनेत्र हो । अतएव चक्तुदंशन को 
इन्द्रियपर्याति पूर्ण होने के बाद ही माना है। अचक्तुदंशन किसी-एक इन्द्रिय- 
जन्य सामान्य उपयोग को नहीं कहते; किन्तु नेत्र-मिन्न किसी द्रव्येन्द्रिय से 
होनेवाले, द्रव्यमन से होनेवाले या द्रव्येन्द्रिय तथा द्रव्यमन के अमाव में 
क्षयोपशममात्र से होनेवाले सामान्य उपयोग को कहते हैं । इसी से अचक्षुदर्शन 
को इन्द्रियपर्यासि पूर्ण होने के पहले ओर पीछे, दोनों अवस्थाओं में माना है । 


पक्रकनमपउककह का: सााााडका 


कश्फ जैन धर्म और दशन 


(१० ) अनाहारक! 


अनाहारक जीव दो प्रकार के होते हैं--छुद्यस्थ और वीतराग । वीतराग में 
जो अशरीरी (मुक्त) हैं, वे समी सदा अनाहारक ही हैं; परन्तु जो शरीरघारी हैं, 
वे केवल्िसमुद्धात के तीसरे चौथे और पाँचवे समय में ही अनाहारक होते हैं। 
छुद्स्थ जीव, अनाहारक तभी होते हैं, जब वे विग्रहगति में वर्तमान हों । 

जन्मान्तर अ्रहण करने के लिए जीव को पूक-स्थान छोड़कर दूसरे स्थान में 
जाना पड़ता है | दूसरा स्थान पहले स्थान से विश्रेणि-पतित ( वक्र-रेखा में ) हो, 
तब उसे वक्र-गति करनी पड़ती है | वक्र-गति के संबन्ध में इस जगह तीन बातों 
पर विचार किया जाता है-- 

(१) वक्र-गति में विग्रद ( घुमाव ) की संख्या, (२) वक्र-गति का काल- 
'परिमाण और (३) बक्र-गति में अनाहारकत्व का काल-मान | 

(१) कोई उत्पत्ति-स्थान ऐसा होता है कि जिसको जीव एक विग्रह करके ही 
प्राप्त कर लेता है । किसी स्थान के लिए दो विग्रह करने पड़ते हैं ओर किसी के 
लिए तीन भी । नवीन उत्तत्ति-स्थान, पूव-स्थान से कितना ही विश्रेणि-पतित क्‍यों 
न हो, पर वह तीन विग्रह में तो अवश्य ही प्राप्त हो जाता है | 

इस विषय में दिगम्बर-साहित्य में विचार-मेद नजरनहीं आता; क्योंकि-- 

“विग्रहवती च संसारिणः प्राक चतुभ्यः ?--तत््वार्थ-अ० २, सू० र८। 
इस सूत्र की सर्वाथसिद्धि-टीका में श्री पूज्यपादस्वामी ने अधिक से अधिक तीन 
विग्रहवाली गति का ही उल्लेख किया है। तथा--- 

'एक द्वो ज्रीन्वाउनाहारक:।. -तत््वार्थ-अ० २, सूत्र ३० । 

इस सूत्र के छुठे राजवार्तिक में भद्टारक श्रीअकलड्ूुदेव ने भी अ्रधिक से 
अधिक त्रि-विग्नरह-गति का ही समथन किया है। नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती भी 
'गोम्मटसार-जीवकाएड की ६६६वीं गाथा में उक्त मत का ही निर्देश करते हैं। 

श्वेताम्बरीय ग्रन्थों में इस विषय पर मतान्तर उल्लिखित पाया जाता है--- 

'विप्रहवती च संसारिण; प्राकूचतुभ्येः ॥ --तत्वार्थअ० २, सूच२६ । 

“एक दो बाउनाहारक; ।” - तत्त्वाथ-आ० २, सू० ३० | 

श्वेताम्बस्-प्रसिद्ध तत्वाथ-अ० २ के भाष्य में भगवान्‌ उमास्वाति ने तथा 
उसको टीका में श्रीसिद्धसेनगणि ने त्रि-विग्नहगति का उल्लेख किया है | साथ ही 
उक्त भाष्य की टीका में चतुर्विग्रह-गति का मतान्तर भी दरसाया है | इस मतान्तर 
का उल्लेख वृहत्संग्रहणी की ३२५वीं गाथा में और श्रीभगवती-शतक ७, उद्देश्य 


अनाहारक श्श्६ 


२ की तथा शतक १४, उद्दश्य १ की टीका में भी हे । किन्तु इस मतान्तर का 
जहाँ कहीं उल्लेख है, वहाँ सब जगह यही लिखा है कि चतुवविग्रहगति का निर्देश 
किसी मूल सूत्र में नहीं हे । इससे जान पड़ता हे कि ऐसी गति करनेवाले जीव 
ही बहुत कम हैं। उक्त सूत्रों के माष्य में तो यह स्पष्ट लिखा है कि त्रि-विग्रह से 
अधिक विग्रहवाल्ली गति का संभव ही नहीं है । 

'अविग्नहा एकविग्रहा द्विविग्रह्म त्रिविग्नदहा इत्यताइचतुस्समयपराइच- 
तुविधा गतयों भवन्ति, परतो न सम्भवन्ति !? 
भाष्य के इस कथन से तथा दिगम्बर-प्रंथों में अधिक से अधिक त्रि-विग्नह 
गति का ही निर्देश पाये जाने से ओर भगवती-टीका आदि में जहाँ-कहीं चतुविंग्रह- 
गति का मतान्तर हैं, वहाँ सत्र जगह उसकी अल्पता दिखाई जाने के कारण 
अधिक से अधिक तीन विग्रहवाली गति ही का पकछ बहुमान्य समझना चाहिए । 

(२) वक्र-गति के काल-परिमाण के संबन्ध में यह नियम है कि वक्र-गति 
का समय विग्रह की अपेक्षा एक अधिक ही होता है। अर्थात्‌ जिस गति में एक 
विग्रह हो, उसका काल-मान दो समयोंका, इस प्रकार द्वि विग्नहदगति का काल-मान 
तीन समयों का और त्रि-विग्रदगति का काल-मान चार समयों का है। इस नियम 
में श्वेताम्बर-दिगम्बर का कोई मत-मभेंद नहीं । हाँ ऊपर चत॒विग्नह गति के मतान्तर 
का जो उल्लेख किया है, उसके अनुसार उस गति का काल-मान पाँच समयों 
का बतलाया गया है । 

(३) विग्रहगति में अ्नाहारकत्व के कालन-मान का विचार व्यवहार और 
निश्चय, दो दृष्य्यों से किया हुआ पाया जाता है । व्यवहारवादियों का अमिप्राय 
यह है कि पूव-शरीर छोड़ने का समय, जो वक्र-गति का प्रथम समय है, उसमें 
यूवं-शरीर-योग्य कुछ पुद्गल लोमाहारढारा ग्रहण किए जाते हैं |--बहत्संग्रहणी 
गा० २२६ तथा उसकी टीका, लोक० सर्ग २, श्लो०, ११०७ से आगे | परन्तु 
निश्चयवादियों का अभिप्राय यह है कि पूव-शरीर छूटने के समय में, अर्थात्‌ वक्र- 
गति के प्रथम समय में न तो पू्व-शरीर का ही संब्रन्ध है और न नया शरीर 
बना है; इसलिए उस समय किसी प्रकार के आहार का संभव नहीं |--ल्ोक० 
स० ३, श्लो० १११५ से आगे । व्यवह्रवादी हो या निश्चयवादी, दोनों इस 
बात को बराबर मानते हैं कि वक्र-्गति का अंतिम समय, जिसमें जीव नवीन 
स्थान में उत्पन्न होता है, उसमें अवश्य आहार ग्रहण होता है | व्यवहार नय के 
अनुसार अनाहारकत्व का काल-मान इस प्रकार समकना चाहिए -- 


एक विग्रह वाली गात, जिसकी काल-मर्यादा दो समय की है, उसके दोनों 
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समय में जीव आहारक ही होता है; क्योंकि पहले समय में पूरव-शरीर योग्य लोमा- 
हार अहण किया जाता है ओर दूसरे समय में नवीन शरीर-योग्य आहार । दो 
विग्नदवाली गति, जो तीन समय की है ओरं तीन विग्रहवाली गति, जो चार समय 
की है, उसमें प्रथम तथा अन्तिम समय में आहारकत्व होने पर भी बीच के समय 
में अनाहारक-अवस्था पाई जाती है। अर्थात्‌ द्वि-विग्रहगति के मध्य में एक 
समय तक और त्रि-विग्रहगति में प्रथम तथा अन्तिक समय को छोड़, बीच के दो 
समय पर्यन्त अनाहारक स्थिति रहती है । व्यवह्दरनय का यह मत कि विग्रद की 
अपेक्षा अनाहारकत्व का समय एक कम ही होता है, तत्त्वाथ-अध्याय २ के ३१ वें 
सूत्र में तथा उसके भाष्य ओर टीका में निर्दिष्ट है । साथ ही टीका में व्यवहार- 
नय के अनुसार उपयुक्त पाँच समय-परिमाण चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर को 
लेकर तीन समय का अनाहारकत्व भी बतलाया गया है । सारांश, व्यवहारनय 
की अपेक्षा से तीन समय का अनाहारकत्व, चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर से ही 
घट सकता है, अन्यथा नहीं । निश्चयद्ृष्टि के अनुसार यह बात नहीं है। उसके 
अनुसार तो जितने विग्रह् उतने ही समय अनाहारकत्व के होते हैं। अतएव उस 
दृष्टि के अनुसार एक विग्रह वाली वक्र-गति में एक समय, दो विग्रहवाल्ली गति 
में दो समय और तीन विग्रहवाली गति में तीन समय अनाहारकत्व के समभने 
चाहिए. । यह बात दिगम्बर-प्रसिद्ध तत्वाथ- अ० २ के ३०वें सूत्र तथा उसकी 
सर्वार्थंसिद्धि और राजवार्तिक-टीका में है । 
श्वेताम्बस्प्रंथों म॑ं चतुविग्रहवती गति के मतान्तर का उल्लेख है, उसको 
लेकर निश्चयदृष्टि से विचार किया जाए तो अनाहारकत्व के चार समय भी कहे 
जा सकते हैं | 
सारांश, श्वेताम्बरीय तत्वाथ-माष्य आदि में एक या दो समय के अनाहारक- 
त्व का जो उल्लेख है, वह व्यवहारद्दष्टि से और दिगम्बरीय तत्त्वा्थ आदि मंथों में 
जो एक, दो या तीन समय के अनाहारकत्व का उल्लेख है, वह निश्चयद्ष्टि से । 
अतएव अनाहारकत्व के काल-मान के विषय मे दोनों सम्प्रदाय म॑ वास्तविक 
विरोध को अवकाश ही नहीं है । 
प्रसज्-वश यह बात जानने-योग्य है कि पूर्व-शरीर का परित्याग, पर-मव॒ की 
आयु का उदय और गति ( चाहे ऋजु हो या वक्र ), ये तोनों एक समय में होते 
हैं। विग्नहगति के दूसरे समय में पर-भव की आयु के उदय का कथन है. सो स्थूल 
व्यवहार नय की अपेक्षा से - पूव-भव का अन्तिम समय, जिसमें जीव विश्रहगति 
के अमिमुख हो जाता है, उसको उपचार से विग्रहगति का प्रथम समय मानकर 
“ समझना चाहिए | “यहत्सग्रहणा, गा० ३२५, मलयगिरि-टीका | 
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अवधिदर्शन ओर गुणस्थान का संबन्ध विचारने के समय मुख्यतया दो 
बातें जानने की हैं--(१) पक्त-मेद और (२) उनका तात्य | 

(१) पक्ष-भेद--- 

प्रस्तुत विषय में मुख्य दो पक्ष हैं--(क) कामग्रंथिक और (ख) सैद्धान्तिक । 

(क) कामंग्रन्थिकपक्ष भी दो हैं। इनमें से पहला पक्ष चोये आदि नौ 
गुणस्थानों में अवधिदर्शन मानता है। यह पर्ष, प्राचीन चतुर्थ कमंग्रंथ की 
२६ वीं गाथा में. निदिष्ट है, जो पहले तीन गुणस्थानों में अज्ञान माननेवाले काम्र- 
ग्ंथिकों को मान्य है। दूसरा पक्ष, तीसरे आदि दस गुणस्थानों में अवधिदशन मानता 
है। यह पक्त चोथे कर्मग्रन्थ की ४८ वीं गाथा में तथा प्राचीन चतठु्थ कर्मग्रंथ की 
७० ओर ७१ वीं गाथा म॑ निर्दिष्ट है, जो पहले दो गुशस्थान तक अज्ञान मानने 
वाले कार्मंग्रंथिकों को मान्य है। ये दोनों पक्त, गोम्मस्सार-जीवकार्ड की ६६० 
ओर ७०४ थी गाथा में हैं। इनम॑ से प्रथम पक्ष, तत््वाथ-आ० १ के ८ वें सत्र की 
सर्वाथसिद्धि में मी है। वह यह है - 

अवधिदशंने असंयतसम्यग्टष्य्यादीनि क्षीणकषायान्तानि ।? 

(ख) सैंद्धान्तिक-पत्त बिल्कुल भिन्न है । वह पहले आदि बारह गुणस्थानों में 
अवधिदशन मानता है। जो मगवती-सत्र से मालूम होता हैं । इस पक्ष को 
श्री मलगिरि सरि ने पशञ्नसंग्रह-द्वार १ की ३१ वीं गाथा की टीका में तथा प्राचीन 
चतुथ कमंग्रन्थ की २६ वीं गाथा की टीका में स्पष्टता से दिखाया है। 


“ओहिदंसणअणागारोंवउत्ता खुं भंते | कि नाणी अन्नाणी ९ गोयमा | 
णाणी वि अन्नाणी वि | जइ नाणी ते अत्थंगइआ तिण्णाणी, अत्ये 
ग़इआ चउंणाणी। जे तिण्णाणी, -ते आभिणिवोहियणाणी सुयणाणी 
ओहिणाणी। जे चडणाणी त आमिशिवोहियणाणी सुयणाणी ओहि- 
णाणी मणपउ्जवणाणी । जे अण्णाणं -त णसियमा मइअण्णाणी सुय- 
अण्णाणी विभंगनाण ॥? --भगवती-शतक ८, उद्देश्य २। 

(२) उक्त पक्षों का तालपयं-- के । 

(क) पहले तीन गुणस्थानों म॑ं अशान माननेवाले और पहले दो गुणस्थानों 
में अज्ञान माननेवाले, दोनों प्रकार के कामग्रंथिक विद्वान्‌ अवधिज्ञान से अवधि- 
दर्शन को अलग मानते हैं, पर विभन्ञज्ञान से नहीं | वें कहते हैं कि-- 

विशेष अवधि-उपयोग से सामान्य अवधि-उपयोग मिन्न हे; इसलिंए जिस 
प्रकार अवधि-उपयोगवाले सम्यकत्वी में अवधिश्ञन ओर अवधिदर्शन, दोनों अंल्नग- 
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अलग हैं, इसी प्रकार अवधि-उपयोगवाले अज्ञानी में भी विभन्जश्ञान और 
अवधिदर्शन, ये दोनों वस्तुतः मिन्न हैं सही, तथापि विभज्ञज्ञान ओर अवधिदर्शन 
इन दोनों के पारस्परिक भेद की अविवज्षामात्र है। भेद विवत्धषित न रखने का 
सवब दोनों का सादश्यमात्र है। अर्थात्‌ जैसे विभज्गश्ञान विषय का यथाथ निश्चय 
नहीं कर सकता, वेसे ही अवधिदर्शन सामान्यरूप होने के कारण विषय का निश्चय 
नहीं कर सकता | 

इस अमेद-विवत्ञा के कारण पहले मत के अनुसार चोथे आदि नौ गुण- 
स्थानों में और दूसरे मत के अनुसार तीसरे आदि दस गुणस्थानों में अवधिदर्शन 
समभना चाहिए । 

(ख) सैद्धान्तिक विद्वान्‌ विभज़ज्ञान और अवधिदशन, दोनों के भेद की 
विवच्या करते हैं, अमेद की नहीं । इसी कारण वे विभद्जज्ञानी में अवधिदर्शन 
मानते हैं। उनके मत से केवल पहले गुणस्थान में विभज्ञश्ञान का संभव है, . 
दूसरे आदि में नहीं । इसलिए वे दूसरे आदि ग्यारह गुणस्थानों में अवधिशान 
के साथ और पहले गुणस्थान में विभज्ञक्षन के साथ अवधिदर्शन का साहचर्य 
मानकर पहले बारह गुणस्थानों में अवधिदशन मानते हैं। अवधिज्ञानी के और 
विभज्ञशानी के दशन में निराकारता अंश समान ही है । इसलिए विभज्जशानी के 
दर्शन की विभन्जदर्शन' ऐसी अल्लग संज्ञा न रखकर “अवधिदर्शन” ही संज्ञा 
रखी है | 

सारांश, कार्मग्रन्थिक-पक्त, विभज्ञश्षान और अवध्धिदर्शन, इन दोनों के भेद 
की विवक्ता नहीं करता और सैद्धान्तिक-पक्त करता है । 

--लोक प्रकाश सर्ग ३, श्लोक १०५७ से आगे | 


इस मत-भेद का उल्लेख विशेषणवती ग्रन्थ में श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण 
ने किया है, जिसकी सूचना प्रज्ञापना-पद १८, बृत्ति (कलकत्ता) पृ० ५६६ पर है। 


| अूपमममव्मम्लः्ट0.. >पक्‍ल््ननपतना वीकंआंअमननमकनमाएरज, 


( १२ ) “आहारक'--केवलब्लानी के आहार पर विचार 
तेरहवें गुणस्थान के समय आहारकत्व का अचन्ञीकार चोथे कर्मग्रन्थ प० ८८६ 
तथा दिगम्बरीय ग्रन्थों में है। देखो--तत्त्वाथ-अ० १, सू० ८ की सर्वार्यसिद्धि--- 
आहारानुवादन आहारकेषु मिथ्यादृष्टयादीन सयोगकेवल्यन्तानि? 
इसी तरह गोम्मठसार-जीवकाए्ड की ६६५४ ओर ६६७ वीं गाथा भी इसके 
लिए देखने योग्य हे । 
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उक्त गुणस्थान में असातवेदनीय का उदय भी दोनों सम्प्रदाय के अन्‍्यों 
(दूसरा कमंग्रन्थ, गा० २२; कर्मकाश्ड, गा० २७१) में माना हुआ है । इसी 
तरह उस समय आहारसंज्ञा न होने पर भी कार्मणशशरीरनामकर्म के उदय से 
कमपुद्गलों की तरह औदारिकशरीरनामकर्म के उदय से ओदारिक-पुद्गलों का 
अहण दिगम्बरीय ग्रन्थ (लब्धिसार गा० ६१४) में भी स्वीकृत है | आहारकत्व को 
व्याख्या गोम्मटसार में इतनी अधिक स्पष्ट है कि जिससे केवली के द्वारा ओदा- 
रिक, भाषा और मनोवर्गंणा के पुदूगल अहण किये जांने के संबन्ध में कुछ भी 
सन्देह नहीं रहता (जीव० गा० ६६३--६६४) | ओदारिक पुद्गलों का निरन्तर 
अहण भी एक प्रकार का आहार है, जो “लोमाहार' कहलाता है । इस आहार के 
लिए. जाने तक शरीर का निवाह और इसके अभाव में शरीर का अनिवाह अथाद 
योग-प्रज्नत्ति पयन्‍्त ओऔदारिक पुदूगलों का अहण अन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध है। इस 
तरह केवलज्ञानी में आहारकत्व, उसका कारण असातवेदनीय का उदय और 
ओदारिक पुद्गल्लों का ग्रहण, दोनों सम्प्रदाय कों समानरूप से मान्य है । दोनों 
सम्प्रदाय की यह विचार-समता इतनी अधिक है कि इसके सामने कवलाहार का 
प्रश्न विचारशीलों की दृष्टि में आप ही आप हल हो जाता है । 


केवलशानी कवलाहार को ग्रहण नहीं करते, ऐसा माननेवाले भी उनके द्वाय 
अन्य सूक्ष ओदारिक पुद्गलों का ग्रहण किया जाना निव्विवाद मानते ही हैं । 
जिनके मत में केवलशानी कवलाहार अहण करते हैं; उनके मत से वह स्थूल 
ओदारिक पुद्गल के सिवाय और कुछ मी नहीं है । इस प्रकार कवलाहार मानने- 
वाले-न माननेवाले उभय के मत में केवलज्ञानी के द्वारा किसी-न-किसी प्रकार के 
ओदारिक पुद्गलों का ग्रहण किया जाना समान है | ऐसी दशा में कवलाहार के 
प्रश्न को विरोध का साधन बनाना अय-हीन है | 


(१३ ) 'इृष्टिवाद!--सत्री को दृष्टिबाद का श्रनधिकार 


[समानता---] व्यवहार और शास्त्र, ये दोनों, शारीरिक और आध्यात्मिक- 
विकास में स्त्री को पुरुष के समान सिद्ध करते हैं । कुमारी ताराबाई का शारीरिक- 
बल में प्रो० राममूर्ति से कम न होना, विदुषी ऐनी बीसेन्ट का विचार व वक्‍तृत्व- 
शक्ति में अन्य किसी विचारक वक्ता-पुरुष से कम न होना एवं, विदृषी सरोजिनी 
नायड्का कवित्व-शक्ति में किसी प्रसिद्ध पुरुष-कवि से कम न होना, इस बात का 
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प्रमाण है कि समान साधन ओर अवसर मिल्लने पर स्त्री भी पुरुष-जितनी योग्यता 
प्राप्त कर सकती है। श्रेताम्बर-आचायों ने स्री को पुरुष के बरात्र योग्य मानकर 
उसे कैवल्य व मोक्ष की अर्थात्‌ शारीरिक और आध्यात्मिक पूण विकास की 
अधिकारिणी सिद्ध किया है | इसके लिए देखिए, प्रज्ञापना-सूत्र० ७, प्रु० शै८; 
नन्दी-सूज़० २१, प० १३० । 
: , इस विषय में मत-भेद रखनेवाले दिगम्बर-आचार्यों के विषय मे बहुत- 
कुछ लिखा गया है। इसके लिए देखिए, नन्दी-टीका, एृ० १३१-१ ३२३; 
प्रज्ञापना-टीका, १० २०-२२; शास्त्रवातांसमुच्चय-टीका, पु० ४२५४--४२० $ 
आलक्कारिक परिडित राजशेखर ने मध्यस्थभावपूवंक स्त्री जाति को पुरुषजाति 
के तुल्य बतलाया है-- 


पुरुषषत्‌ योषितोडपि कवीभत्रेयु:। संस्कारों ह्यात्मनि समवति 
न स्त्रेणं पोरुषं या विभागमपेक्षते। श्रयन्त दृहयन्ते च राजपुत्यों 
महामात्यदुद्दितरो गशिकाः कौतुकिमार्याश्व शाह्मप्रतिबुद्धा: कवयश्न !? 

--काव्यमीमांसा-अध्याय १० ॥ 

[विरोध--] स्त्री को दृष्टिबाद के अध्ययन का जो निषेध किया हे, इसमें दो 
तरह से विरोध आता है--(१) तक॑दृश्टि से ओर (२) शास्त्रोक्त मयादा से । 
(१) एक ओर स्त्री को केवलज्ञान व मोक्ष तक कौ अधिकारिणी माननो 
झौर दूसरी ओर उसे दृष्टिबाद के अध्ययन के लिए--श्रुतज्ञान-विशेष के लिए; 
अयोग्य बतलाना, ऐसा विरुद्ध जान पड़ता है, जैसे किसी को रत्न सोपकर कहना 
कि तुम कोड़ी की रक्षा नहीं कर सकते .। 

(२) दृष्ठिवाद के अध्ययन का निषेध करने से शास्त्र-कथित काय-कारण- 
भाव की मयादा भी बाधित हो जाती है। जैसे--शुक्लध्यान के पहले दा पाद 
प्राप्त किये त्रिना केवलज्ञान प्राप्त नहीं होता; पूर्वा ज्ञान के बिना शुकलध्यान 
के प्रथम दो पाद प्राप्त नहीं होते ओर 'ृव्र॑', दष्टिवाद का एक हिस्सा है| यह 
मयादा शास्त्र में निर्विवाद स्वीकृत है-- 

शुक्ल चाय पूवविदः ।' 
--तत्वार्थ-अ० ६, सू०३६ | 
इस कारण दृष्टिवाद के अध्ययन की अनधिकारिर स्त्री को केबलज्ञान की 
अधिकारिणी मान लेना स्पष्ट विरुद्ध जान पड़ता है| 
दृष्यिवाद के अनधिकार के कारणों के विषय में दो पत्ष हैं-- 
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(क) पहला पक्ष, श्री जिनभ्रद्रगणि क्षमाश्रमण आदि का है। इस पक्ष में 
स्त्री में तच्छत, अमिमान, इन्द्रिय-चाञ्चल्य, मति-मान्य आदि मानसिक दोष 
दिखाकर उसको दृष्यिवाद के अध्ययन का निषेध :कया है | इसके लिए देखिए, 
विशे०, भा०, ५५२वीं गाथा । 

(ख) दूसरा पक्ष, श्री हरिमद्रसूरि आदि का है। इस पक्ष में अशुद्धिरूप शारी- 
रिक-दोष दिखाकर उसका निषेध किया है । यथा-- 

कर्थ द्वादशाड्रप्रतिषेधः ९ तथाविध बिग्नहे ततो दोषात्‌ ।” 

“जलल्ितविस्तरा, एप ० २११। 

- [नयदृष्टि से विरोध का परिहार-] दष्टिवाद के अनधिकार से स्त्री को केवल- 

ज्ञान के पाने में जो कार्य-कारण-भाव का विरोध दीखता है, वह वस्तुतः विरोध 

नहीं है; क्‍योंकि शास्त्र, स्त्री में दश्टवाद के अथ-ज्ञान की योग्यता मानता है; 
निषेध सिफ शाब्दिक-अध्ययन का है | 

'श्रशिपरिणतों तु कालगर्भवद्धावतों भावो5विरुद्ध एब ।! 

>-ललितविस्तरा तथा इसकी श्री मुनिचन्द्रसूरि-क्त पश्चिका, पएृ० १११ । 

तप, भावना आदि से जब ज्ञानावरणीय का क्षयोपशम तीत्र हो जाता है, 

तब स्त्री शाब्दिक-अध्ययन के सिवाय ही दृष्टिवाद का सम्पूर्ण अ्र्थ-ज्ञान कर लेती है 
और शुक्लध्यान के दो पाद पाकर केवलज्ञान को भी पा लेती है-- 

“यदि चच्‌ शा! ख्योगागम्यसामथ्ययोगावसे यभावेष्वतिसूह्मे ष्वषि 
तेषां विशिष्ट क्ञयोपशमप्रमवप्रभावयो गात्‌ पूर्वंधरस्येब बोधातिरेकसद्भावा- 
दायशक्लध्यानद्वयप्राप्त: केबलावाप्रिक्रमेण मुक्तिप्राप्तिरिति न दोष, अध्य- 
यनमन्तरेणापि भावत्त: पूर्ववित्त्वसंभवान्‌ , इति विभाव्यते, तदा निम्नेन्थी- 
नामप्येवं द्वितयसंभवे दोषाभावात्त ।? 

--शास्त्रवाता०, प्र० ४२६ । 

यह नियम नहीं है कि गुरु-मुख से शाब्दिक-अध्ययन बिना किये अर्थ-ज्ञान 

न हो । अनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो किसी से बिना पढ़े ही मनन-चिन्तन- 
द्वारा अपने अभीष्ट विषय का गहरा ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं । 

.. अब रहा शाब्दिक-अध्ययन का निषेघ, सो इस पर अनेक तके-वितक उत्पन्न 

होंते है। यथा--जिसमें अथ-ज्ञान की योग्यना मान ली जाए, उसको सिर्फ 

शाब्दिक-अध्ययन के लिए अयोग्य बतलाना क्‍या संगत है! शब्द, अर्थ-ज्ञान का 

साधन मात्र है। तप, भावना आदि अन्य साधनों से जो अर्थ-ज्ञान संपादन कर 

सकता है, वह उस ज्ञान को शब्द द्वारा संपादन करने के लिए. अयोग्य है, यह 
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कहना कहाँ तक संगत है ? शान्दिक-अध्ययन के निषेध के ल्षिए त॒ुच्छुत्व अमिमान 
आदि जो मानसिक-दोष दिखाए जाते हैं, वे क्‍या पुरुषजाति में नहीं होते १ यदि 
विशिष्ट पुरुषों में उक्त दोषों का अभाव होने के कारण पुरुष-सामान्य के लिए 
शान्दिक अध्ययन का निषेध नहीं किया है तो क्या पुरुष-तुल्य विशिष्ट स्त्रियों का संगव 
नहीं है ? यदि असंभव होता तो स्री-मोक्ष का वर्णन क्‍यों किया जाता ? शाब्दिक- 
अव्ययन के लिए. जो शारीरिक-दोषों की संभावना की गई है, वह भी क्या सब 
स्त्रियों को लागू पड़ती है ? यदि कुछ स्त्रियों को लागू पड़ती है तो क्‍या कुछ 
पुरुषों में भी शारीरिक-अशुद्धि की संभावना नहीं हे ! ऐसी दशा में पुरुष-जाति 
को छोड़ स्री-जाति के लिए शाब्दिक-अध्ययन का निषंेंघ किस अभिप्राय से किया 
है! इन तर्को के संबन्ध में संक्षेप में इतना ही कहना है कि मानसिक या 
शारीरिक-दोष दिखाकर शाब्दिक-अध्ययन का जो निषेध किया गया हे, वह प्रायिक 
जान पड़ता हैं, अर्थात्‌ विशिष्ट स्त्रियों के लिए अध्ययन का निषेध नहीं हे । 
इसके समर्थन में यह कहा जा सकता है कि जब विशिष्ट स्त्रियाँ, दृष्टिवाद का अथ- 
ज्ञान वीतरागभाव, केवलज्ञान और मोक्ष तक पाने में समर्थ हो सकती हैं, तो 
फिर उनमें मानसिक दोषों की संभावना ही क्या है ! तथा वृद्ध, अप्रमत्त और 
परमपवित्र आचारवाली स्त्रियों मं शारीरिक-अशुद्धि कैसे बतल्ाई जा सकती हे ! 
जिनको दृश्वाद के अध्ययन के लिए योग्य समझा जाता है, वे पुरुष भी, जैसे- 
स्थूल्रभद्र, दुबलिका पृष्यमित्र आदि, वुच्छुत्व, स्मृति-दोष आदि कारणों से 
दृष्टिवाद की रक्षा न कर सके | 


'तेण चिंतियं भगिणीणं इड्डिं दरिसेमि त्ति सीहरूब॑ विउव्बइ ।? 
--आवश्यकवृत्ति, पृ० ६६८॥ 
“'ततो आयरिएहिं दुब्बलियपुस्समित्तो तस्स वायणायरिओं दिण्एरो, 
ततो सो कइवि दिवसे वायणं दाऊण आयरियमुवद्धितों भणइ मम 
वायणं देतसस नासति, जं॑ च सण्णायघरे नाणुप्पेहियं, अतो मम अज्मरं- 
तस्स नवमं पुठ्व॑ नासिदििति ताहे आयरिया चितति--जइ३ ताब एयस्स 
परमभेहाविस्स एवं मरंतस्स नासइ अन्नस्स चिरनद्ठ चेव | 
--आवश्यकदृत्ति, प्रृू० ३०८ । 
ऐसी वस्तु-स्थिति होने पर भी स्त्रियों को ही अध्ययन का निषेध क्‍यों किया 
गया ! इस ग्रश्न का उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है - (१) समान सामग्री 
मिलने पर भी पुरुषों के मुकातिले में स्त्रियों का कम संख्या में योग्य होना और 
(२) ऐतिहासिक-परिस्थिति | 
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(१) जिन पश्चिमीय देशों में स्त्रियों को पढ़ने आदि की सामग्री पुरुषों के 
समान प्राप्त होती है, वहाँ पर इतिहास देखने से यही जान पड़ता है कि स्त्रियाँ 
पुरुषों के तुल्य हो सकती हैं सही, पर योग्य व्यक्तियों की संख्या, स्त्रोजाति की 
अपेक्षा पुरुष जाति में अधिक पाई जाती है । 

(२) कुन्दकुन्द-आचाय सरीखे प्रतिपादक दिगम्बर-आचार्यों ने सत्रीजाति को 
शारीरिक और मानसिक-दोष के कारण दीक्षा तक के लिए अयोग्य ठहराया-- 

लिंगम्मि य इत्थीणं थणंतरे णाहिकक्खदेसम्मि। 
भणिओ सुहमो काओ, तासं कह होइ पव्वल्ा ॥! 
--पटपाहुड-सूत्रपाहुड गा० २४-२५ । 
और वैदिक विद्वानों ने शारीरिक-शुद्धि को अग्र-स्थान देकर स्नरी ओर श॒द्व- 
जाति को सामान्यतः वेदाध्ययन के लिए अनधिकारी बतल्लाया--- 
'्वीशुद्दों नाधीयातां! 

इन विपक्षी सम्प्रदायों का इतना असर पड़ा कि उससे प्रभावित होकर पुरुष- 
जाति के समान स्रीजाति की योग्यता मानते हुए भी श्वेताम्बर-आचार्य उसे 
विशेष-अध्ययन के लिए अयोग्य बतलाने लगे होंगे । 


ग्यारह अज्भ आदि पढ़ने का अधिकार मानते हुए. भी सिफ बारहवें अज्ञ के 
निषेध का सबच यह भी जान पड़ता है कि दृष्टिवाद का व्यवहार में महत्त्व बना 
रहे | उस समय विशेषतया शारीरिक-शुद्धिपूवंक पढ़ने में वेद आदि ग्रन्थों की 
महत्ता समझी जाती थी। दृष्टिवाद सब्न अड्डों में प्रधान था, इसलिए, व्यवहार- 
दृष्टि से उसकी महत्ता रखने के लिए अन्य बड़े पड़ोसी समाज का अनुकरण कर 
लेना स्वाभाविक है। इस कारण पारमार्थिक-दृष्टि से स्रीको संपूर्णतया योग्य 
मानते हुए भी आचाया' ने व्यावहारिक दृष्टि से शारीरिक-अशुद्धि का खयाल कर 
उसको शाब्दिक-अध्ययनमात्र के लिए अयोग्य बतलाया होगा | 

भगवान्‌ गोतमबुद्ध ने स्त्रीजाति को भिज्कुपद के लिए अयोग्य निर्दधारित किया 
था परन्तु भगवान्‌ महावीर ने तो प्रथम से ही उसको पुरुष के समान भिक्षुपद्‌ की 
अधिका रिणो निश्चित किया था। इसी से जेनशासन में चतुर्विध संघ प्रथम से 
ही स्थापित हे ओर साधु तथा आवकों की अपेक्षा साथ्वियों तथा श्राविकाओं की 
संख्या आरम्म से ही अधिक रही है परन्तु अपने प्रधान शिष्य “आनन्द! के 
आग्रह से बुद्ध भगवान्‌ ने जत्र स्लियों को मिक्षु पद दिया, तब उनकी सख्या धीरे- 
धीरे बहुत चढ़ी ओर कुछ शताब्दियों के बाद अशिक्षा, कुप्रबन्ध आदि कई कारणों 
से उनमें बहुत-कुछ आचार-भ्रंश हुआ, जिससे कि बौद्धसंघ एक तरह से दूषित 
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समभा जाने लगा। सम्भव है, इस परिस्थिति का जैन-सम्प्रदाय पर भी कुछ 
असर पड़ा हो, जिससे दिगम्बर-आचार्यों ने स्त्री को मिक्षपद के लिए हो अयोग्य 
करार दिया हो और श्वेताम्बर-आचार्यों' ने ऐसा न करके स्त्रीजाति. का उच्च 
अधिकार कायम रखते हुए भी दुबलता, इन्द्रियबचपलता आदि दोषों को उस जाति 
में विशेष रूप से दिखाया हो; क्योंकि सहचर-समाजों के व्यवहारों का एक दूसरे 
पर प्रमाव पड़ना अनिवाय है। 


न्‍िनफल-मन«थ-ा. परममं+म»»पना-नीी.सवाकममधाननन-ासन. हनन नमन. 


( १७ ) चक्षुदंशन के साथ योग 


चौथे कमग्रन्थ गा० र८ मे चक्तुदशन में तेरह योग माने गए हैं, पर 
श्री मलयगिरिजी ने उसमें ग्यारह योग बतल्लाए हैं। कामंश, ओदारिकमिश्र, 
वेक्रियमिश्र और आहारकमिश्र, ये चार योग छोड़ दिए हैं। 

“5पञ्ज० द्वा० १ की १२ वीं गाथा की टीका | 

ग्यारह मानने का तात्पयय यह है कि जैसे अपर्यात्त-अवस्था में चन्नुदंशन न 
होने से उसमें कामंग और ओऔदारिकमिश्र, ये दो अपर्यातत-अवस्था-भावी योग नहीं 
होते, वेसे ही वेक्रियमिश्र या आह्ारकमिश्र-काय योग रहता है, तब तक अर्थात्‌ 
वैक्रियशरीर या आहारकशरीर अपूर्ण हो तब तक चक्षुदर्शन नहीं. होता, इसलिए, 
उसमें वेक्रियमिश्र और आहारकमिश्र-योग भी न मानने चाहिए । 

इस पर यह शझ्ला हो सकती है कि अपर्यात्त-अवस्था में इन्द्रियपर्याप्ति पूण 
बन जाने के बाद चौथे कमगग्रन्थ की १७ वीं गाथा में उल्लिखित मातान्तर के 
अनुसार यदि चक्तषुदंशन मान लिया जाए. तो उसमें औदारिकमिश्र काययोग, जो 
कि अपर्याप्त-अवस्थाभावी है, उसका अभाव केसे माना जा सकता हे १ 

इस शझ्डा] का समाधान यह किया जा सकता है कि पदञ्ञसंग्रह म॑ एक ऐसा 
मतान्तर है जो कि अपर्याप्त-अवस्था में शरीर पर्याप्ति पूण न बन जाए तब तक 
मिश्रयोग मानता है, बन जाने के बाद नहीं मानता |--पञ्च० द्वा० श्की ७वीं 
गाथा की टीका | इस मत के अनुसार अपर्यास-अवस्था मे जब चक्षुदंशन होता है 
तब मिश्रयोग न होने के कारण चन्षुदर्शन में ओदारिकमिश्र काययोग का वर्जन 
विरुद्ध नहीं है । 

इस जगह मनःपर्याय ज्ञान में तेरह योग माने हुए हैं, जिनमें आहारक द्विक 
का समावेश है.। पर मोम्मट्सार-कर्मकाएण्ड यह नहीं मानता; क्योंकि उसमें 
लिखा है कि परिद्दर विशुद्ध चारित्र और मनःपर्यायश्ान के समय आहारक- 
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शरीर तथा आहारक-अज्ञोपाक्ष -नामकर्म का उदय नहीं होता--कर्मकाण्ड 
गा० ३२४। जब तक आहारक-द्विकका उदय न हो, तब तक आहारंक-शरीर 
रचा नहीं जा सकता ओर उसकी रचना के सिवाय आहारकमिश्र ओर आहारक, 
ये दो योग असम्मव हैं। इससे सिद्ध है कि गोम्मटसार, मनःश्पर्यायज्ञान में दो 
आहारक योग नहीं मानता । इसी बात की पुष्टि जीवकाश्ड की ७२८ वीं गाथा से 
भी होती है । उसका मतलब इतना ही है कि मन:पर्यायज्ञान, परिहार विशुद्ध- 
संयम, प्रथमोपशमसम्यक्त्व और आहारक-द्विक, इन भावों मे' से किसी एक के 
प्राप्त होने पर शेष भाव प्राप्त नहीं होते । 


न्‍्न्‍मममााााा-.. धनवान... >म्म्ान्म्मकमम ०. अन्‍न-त “या. 


(१५ ) 'केवलिसमुद्घात? 

(क) पूवभावी क्रिया--केवलिसमुद्घात रचने के पहले एक विशेष क्रिया की 
जाती है, जो शुभयोग रूप है, जिसकी स्थिति अन्तर्मृहर्त प्रमाण है और जिसका 
कायं उदयावलिका म॑ कम-दल्लिकों का निक्षेप करना है| इस क्रिया-विशेष को 
आयोजिकाकरण'” कहते हैं| मोक्ष की ओर आवर्जित (झ्रुके हुए) श्रात्मा के द्वारा 
किये जाने के कारण इसको “आवर्जितकरण'” कहते हैं। और सब केवलज्ञानियों 
के द्वारा अवश्य किये जाने के कारण इसको आवश्यककरण” भी कहते हैं। 
श्वेताम्बर-सहित्य म॑ आयोजिकाकरण आदि तीनों संज्ञाएँ प्रसिद्ध हैं |-विशे० 
आ०, गा० ३०१०-५१; तथा पशञ्च० द्वा० १, गा० १६ की टीका । 

दिगम्बस्-साहित्य में सिफ “आवर्जितकरण” संज्ञा प्रसिद्ध है। लक्षण भी 

उसमें स्पष्ट हे... 
हेद्ठा दंडस्सतोमुहुत्तमावाज्दं हवे करण । 
त॑ च समुग्धघादस्स य अहिमुदरभावों जिशिंदस्स 
>“-लेब्घधिसार, गा० ६१७ | 
(ख) केवलिसमुद्घात का प्रयोजन और विधान-समय--- 
जब वेदनीय आदि अपाति कर्म की स्थिति तथा दलिक, आयु कम की स्थिति 
तथा दल्लिक से अधिक हों तत्र उनको आपस में बराबर करने के लिए केवल्नि- 
समुद्घात करना पड़ता है। इसका विधान, अन्तमुहत्त-प्रमाण आयु बाकी रहने के 
समय होता है । 
(ग) स्वामी--केवलज्ञानी ही केवलिसमुद्घात को रचते हैं । 
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(घ) काल-मान--केवलिसमुद्घात का काल-मान आठ समय का है। 

(ड- प्रक्रिया--प्रथम समय में आत्मा के प्रदेशों को शरीर से बाहर निकाल- 
कर फेला दिया जाता है। इस समय उनका आकार, दण्ड जैसा बनता है। 
आत्मग्रदेशों का यह दण्ड, ऊँचाई में लोक के ऊपर से नीचे तक, अर्थात्‌ चौदह 
रज्जु-परिमाण होता है, परन्तु उसकी मोटाई सिफ शरीर के बराबर होती है। 
दूसरे समय में उक्त दश्ड को पूर्व-पश्चिम या उत्तर-दक्षिण फेंलाकर उसका 
आकार, कपाट ( किवाड़ ) जैसा बनाया जाता है। तीसरे समय में कपायकार 
आत्म-प्रदेशों को मन्थाकार बनाया जाता है, अर्थात्‌ पूर्व-पश्चिम, उत्तर-दक्तिण, 
दोनों तरफ फेलाने से उनका आकार रई ( मथनी ) का सा बन जाता है। चौथे 
समय में विदिशाओं के खाली भागों को आत्म-अदेशों से पूर्ण करके उनसे सम्पूर्ण 
लोक को व्याप्त किया जाता है ; पाचर्वें समय में आत्मा के लोक व्यापी प्रदेशों 
को संहरण-क्रिया द्वारा फिर मनन्‍्थाकार बनाया जाता है | छुठे समय में मन्थाकार 
से कपाटाकार बना लिया जाता है। सातवें समय में आत्म-प्रदेश फिर दरड रूप 


बनाए, जाते हैं और आठवें समय में उनकी असली स्थिति में--शरीरस्थ-किया 
जाता है | 


(च! जैन-दृष्टि के अनुसार आत्म-व्यापकता की संगति--उपनिषद्‌, भगव- 
दूगीता आदि ग्रन्थों में आत्मा की व्यापकता का वर्णन किया है। 


'विश्वतश्नक्तुरुत विश्वतो मुखो विश्वतो बाहुरुत विश्वतस्स्यात्‌ ।! 
--श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ३--३ ११--१५ 


'सर्वतः पाशिपादं तत्‌ , सर्वतो5क्षिशिरोम्मुखम । 
स्वेतः श्रतिमल्लोके, सर्वेभावृध्य तिष्ठति ।- मगवद्गोता, १३, १३। 


जैन-दृष्टि के अनुसार यह वर्णन अर्थवाद है, अर्थात्‌ आत्मा की महत्ता वः 
प्रशंसा का सूचक है | इस अथवाद का आधार केवलिसमुद्घात के चौथे समय में 
आत्मा का लोक-व्यापी बनना है। यही.बात उपाध्याय श्री यशोविजयजी ने शास्त्र- 
वार्तासमुच्चय के ३३०८ वें पृष्ठ पर निदिष्ट की है । 

जैसे वेदनीय आदि कर्मों को शीघ्र भोगने के लिए समुद्घात-क्रिया मानी 
जाती है, वैसे ही पातआ्ञल्नयोग दर्शन में अहुकायनिर्माणक्रिया' मानी है जिसको, 
'तत्त्वसन्ञात्कर्ता योगी, सोपक्रम कम शीघ्र भोगने के लिए करता है |--पाद ३ 
सू० २२ का भाष्य तथा दृत्ति; पाद ४, सूत्र ४ का भाष्य तथा जृत्ति | 


काल ३३१ 


( १६ ) 'काल' 


“काल? के संबन्ध में जैनऔर वैदिक, दोनों दशनों में करीब ढाई हजार 
वर्ष पहले से दो पक्ष चले आते हैं। श्रेताज्लर ग्रंथों में दोनों पत्त वर्णित हैं । 
दिगम्बर-ग्रंथों में एक ही पक्ष नजर आता है। 

(१) पहला पक्ष, काल को स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानता | बह मानता है कि 
जीव ओर और अजीव-द्रव्य का पर्याय-प्रवाह ही 'काल” है। इस पक्त के अनुसार 
जीवाजीव द्रव्य का पर्याय-परिणमन ही उपचार से काल माना जाता है। इसलिए 
वस्तुतः जीव और अजीव को ही काल-द्रव्य समकना चाहिए | वह उनसे अलग 
तत्व नहीं है | यह पक्ष “"जीवाभिगम” आदि आममों में है । 

(२) दूसरा पक्ष काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानता है। वह कहता है कि जेसे 
जीव-पुदूगल आदि स्वतन्त्र द्रव्य हैं; वेसे ही काल भी। इसलिए इस पक्ष के 
अनुसार काल को जीवादि के पर्याय-प्रवाहरूप न समझ कर जीवादि से भिन्न तत्त्व 
ही समझना चाहिए | यह पक्ष “भगवती! आदि आगमों में है। 

आमगम के बाद के ग्रंथों में, जेसे--तत्त्वार्थ सूत्र में वाचक उमास्वाति ने, 
द्वान्निशिका में श्री सिद्सेन दिवाकर ने, विशेषावश्यक-भाष्य में श्री जिनभद्रगणि 
क्षमाश्रमण ने. धमंसंग्रहणी में श्री हरिभद्रसूरि ने, योगशास्त्र में श्री हेमचन्द्रसूरि 
ने, द्रव्य-गुण पर्याय के रास में श्री उपाध्याय यशोबिजयजी ने, लोकप्रकाश में 
श्री विननविजयजी ने और नयचक्रसार तथा आगमसार में श्री देवचन्दजी ने 
आगम-गत उक्त दोनों पक्चों का उल्लेख किया है । दिगम्बर-संप्रदाय में सिफे 
दूसरे पक्ष का स्वीकार है, जो सबसे पहले श्री कुन्दाचार्य के ग्रंथों में मिलता है | 
इसके बाद पूज्यपादस्वामी, भद्दारक श्री अकलझ्ुदेव, विद्यानन्दस्वामी, नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तचक्रव्तो और बनारसीदास आदि ने भी उस एक ही पक्ष का उल्लेख 
किया है । 

पहले पक्ष का तात्पय-- 

पहला पक्ष कहता हे कि समय, आवलिका, मुहर्त, दिन-रात 
आदि जो व्यवहार, काल-साध्य बतलाए जाते हैं या नवीनता पुराणता, 
ज्येष्ठता-कनिष्ठता आदि जो अवस्थाएं, काल-साध्य बतलाई जाती हैं, वे सच 
क्रिया-विशेष [पर्याय विशेष] के ही संकेत हैं। जैसे--जीव या अ्रजीव का जो, 
पयाय, अविभाज्य है, अथात्‌ बुद्धि से भी जिसका दूसरा हिस्सा नहीं हो सकता 
उस आखिरी अतिसृक्ष्म पर्याय को समय” कहते हैं। ऐसे असंख्यात पयीयों के 
पुज्ज को आवलिका' कहते हैं। अनेक आवज्लिकाओं को मुहत्त” और तीस 
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मुहृत्त को 'दिन-रातः कहते हैं| दो पयोयों में से जो पहले हुआ हो, वह “पुराण 
और जो पीछे से हुआ हो, वह “नवीन! कहलाता है । दो जीवघारियों में से जो 
पीछे से जन्मा हो, वह “कनिष्ठ ओर ज्ञो पहिले जन्मा हो, वह “ज्येष्ठः कहलाता 
है। इस प्रकार विचार करने से यही जान पड़ता है कि समय, आवलिका आदि 
सघ व्यवहार और नवीनता आदि सब अवस्थाएं, विशेष-विशेष प्रकार के पयांयों 
के ही अथात्‌ निर्विभमाग पयाय और उनके छोटे-बढ़े बुद्धि-कल्पित समूहों के ही 
संकेत हैं। पयाय, यह जीव-अजीव की क्रिया हे, जो किसी तत््वान्तर को प्रेरणा के 
सिवाय ही हुआ करती है | अथात्‌ जीव-अजीव दोनों अपने-अपने पयोयरूप में 
आप ही परिणत हुआ करते हैं। इसलिए वस्तुतः जीव-अजीव के पयाय-पुञज्ज को 
ही काल कहना चाहिए। काल कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है । 

दूसरे पक्त का तात्पये-- 

जिस प्रकार जीव पुद्गल में गति-स्थिति करने का स्वभाव होने पर 
भी उस काय' के लिए निमित्तकारणरूप से “घर्-अस्तिकाय' और “अधमं- 
अस्तिकाय तत्त्व माने जाते इसी प्रकार जीव-अजीव में पयाय-परिमन का 
स्वभाव होने पर भी उसके लिए निमित्तकारणुरूप से काल-द्रव्य मानना चाहिए । 
यदि निमित्तकार्णरूप से काल न माना जाए, तो धर्म-अस्तिकाय और अधर्म- 
अधत्तिकाय मानने में कोई युक्ति नहीं । 
दूसरे पक्ष में मत-भेद-- 

काल को स्वतन्त्र द्रव्य माननेवालों में भी उसके स्वरूप के संबन्ध में दो मत हैं। 

(१) कालद्रव्य, मनुष्य-्षेत्र मात्र में--ज्योतिष-चक्र के गति-क्षेत्र मे --वर्तमान 
है। वह मनुष्य-क्षेत्र प्रमाण होकर भी संपूर्ण लोक के परिवतनों का निमित्त बनता 
है । काल, अपना कार्य ज्योतिष-चक्र की गति की मदद से करता है। इसलिए 
मनुष्य-क्ष त्र से बाहर कालद्रव्य न मानकर उसे मनुष्य-क्षेत्र प्रमाण ही मानना 
युक्त है । यह मत घमंसंग्रहणी आदि श्रेताम्बस-गंथों में हे । 

(२) कालद्रव्य, मनुष्य-च्ेतरमात्र-वर्ती नहीं है; किन्तु ल्ोक-व्यापी है। वह 
लोक व्यापी होकर भी धर्म-अस्तिकाय की तरह स्कन्ध नहीं है; किन्तु अशुरूप है। 
इसके अणुओं की संख्या लोकाकाश के प्रदेशों के बराबर है। वे अणु, गति-हीन 
होने से जहाँ के तहाँ अथात्‌ लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश पर स्थित रहते हैं। 
इनका कोई स्कन्ध नहीं बनता। इस कारण इनमें तियंक्‌-प्रचय ( स्कन्ध ) 
होने की शक्ति नहीं है। इसी सबब से काल दव्य को अस्तिकाय में नहीं 
गिना है! तियंक-प्रचय न होने पर भी ऊध्व-प्रचय है| इससे प्रत्वेक काल: 
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अरु में लगातार पयाय हुआ करते हैं। ये ही पयाय, 'समय” कहलाते हैं। 
एक-एक काल-अरु के अनन्त समय-पयाय समझने चाहिए। समय-पयाय ही 
अन्य द्रव्यों के पयायों का निमित्तकारण है। नवीनता-पुराणता, ज्येष्ठता-कनिष्ठता 
आदि सब अवस्थाएँ, काल-अरु के समय-प्रवाह की बदौलत ही समभनी 
चाहिए, | पुद्गल-परमारु को लोक-आकाश के एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश तक 
'मन्दगति से जाने में जितनी देर होती हे, उतनी देर में काल-अखु का एक 
समय-पयोय व्यक्त होता है। अथात्‌ समय-पयाय और एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश 
तक की परमाणु की मन्द गति, इन दोनों का परिमाण बराबर है। यह मन्तव्य 
दिगम्बर-प्रंथों म॑ है । 
वस्तु-स्थिति क्या है-- 


4 नाप 


निश्चय दृष्टि से देखा जाए तो काल को अलग द्रव्य मानने की 
कोई जरूरत नहीं है। उसे जीवाजीव के पयायरूप मानने से ही सब 
काय व सब व्यवहार उत्पन्न हो जाते हैं। इसलिए यही पक्ष, तात्विक है| अन्य 
पक्ष, व्यावहारिक व औपचारिक हैं | काल को मनुष्य-क्षेत्र-प्रमाण मानने का पक्त 
स्थूल लोक-व्यवहार पर निर्भर है। और उसे अगणुरूप मानने का पक्त, औपचारिक 
है, ऐसा स्वीकार न किया जाए तो यह प्रश्न होता हे कि जब मनुष्य-क्षेत्र से बाहर 
भी नवत्व पुराणत्व आदि भाव होते हैं, तब फिर कांल को मनुष्यनत्षेत्र में ही कैसे 
माना जा सकता हे ! दूसरे यह मानने में क्‍या युक्ति है कि काल, ज्योतिष-चक्र के 
संचार की अपेक्षा रखता है ? यदि अपेक्षा रखता भी हो तो क्या वह लोकव्यापी 
होकर ज्योतिपचक्र के संचारक की मदद नहीं ले सकता ? इसलिए उसको मनुष्य- 
क्षेत्रप्रमाण मानने की कल्पना, स्थूल ल्ोक-व्यवहार पर निर्भर है--काल को. 
अरुरूप मानने की कल्पना ओपचारिक है। प्रत्येक पुद्गल्न-परमाणु को ही 
उपचार से कालाणु समझना चाहिए और काला के अरप्रदेशल्व के कथन की 
सज्भतिं इसी तरह कर लेनी चाहिए । 

. ऐसा न मानकर कालाणशु को खतन्त्र मानने में प्रश्न यह होता है कि यदि 
काल स्वतन्त्र द्रव्य माना जाता है तो फिर वह धम-अस्तिकाय की तरह स्कन्धरूप 
क्यों नहीं माना जाता है ? इसके सिवाय एक यह भी प्रश्न है कि जीव-अजीव 
के पर्याय में तो निमित्तकारण समय-पयाय है। पर समय पयोय में निमित्तकारण 
क्या है ? यदि वह स्वभाविक होने से अन्य निमित्त की अपेक्षा नहीं रखता तो 
फिर जीव-अजीव के पयाय भी स्वाभाविक क्‍यों न माने जाएँ ? यदि समय-परयाय 
के वास्ते अन्य निमित्त की कल्पना की जाए तो अनवस्था आती है। इसलिए 
अगुपक्ष को ओपचारिक ही मानना ठीक है | 
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वैदिकदर्शन में काल का स्वरूप--- 
वेदिकदर्शनों ९ ५ ९७ के कर्क ड्ँ ५ वेशेषिकदशन 

वे में भी काल के संबन्ध में मुख्य दो पक्ष हैं। वैशेषिकदशन- 

आअआ> २, आ० २ सूत्र ६-१ ०तथा न्यायदशन, काल को सवव्यापी स्वतन्त्र द्रव्य 
हट न बा अरे रे 

मानते हैं। सांख्य--अ० २, सूत्र १२, योग तथा वेदान्त आदि दशन-काल 
को स्वतन्त्र द्रव्य न मानकर उसे प्रकृति-पुरुष (जड़चेतन) का ही रूप मानते हैं। 
यह दूसरा पक्ष, निश्चय-दृष्टि-मूलक है और पहला पक्ष, व्यवहार-मूलक । 

जैनदशन में जिसको 'समय” ओर दर्शनान्तरों में जिसको 'क्षण” कहा है, 
उसका स्वरूप जानने के लिए. तथा काल” नामक कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं है, 
वह केवल लोकिक-दृष्टिवालों की व्यवहार-निवाह के लिए क्षणानुक्रम के विषय में 
की हुई कल्पनामात्र हे, इस बात को स्पष्ट समभने के लिए योगदर्शन, पा० ३ 
सू० ५२ का भाष्य देखना चाहिए.। उक्त भाष्य में कालसंबन्धी जो विचार है, 
वही निश्चय-दृष्टि-मूलक, अतणव तात्तिक जान पड़ता है। 

विज्ञान को सम्मति-- 

आजकल विज्ञान की गति सत्य दिशा की ओर है। इसलिए कालसंबन्वी 
विचारों को उस दृष्टि के अनुसार भी देखना चाहिए.। वेज्ञानिक लोग भी काल 
को दिशा की तरह काल्पनिक मानते हैं, वास्तविक नहीं । 

अतः सब तरह से विचार करने पर यही निश्चय होता है कि काल को अलग 
स्वतन्त्र द्रव्य मानने में दृढ़तर प्रमाण नहीं है। 


( १७ ) “मूल बन्ध-हेतुः 

यह विषय, पशञ्चसंग्रह द्वा० ४ की १६ और २०वीं गाथा में है, किन्तु उसके 
वर्णन में चौथे कर्मग्रंथ पृ० १७६ की अपेछ्ा कुछ भेद है | उसमें सोलह प्रकृतियों 
के बन्ध को मिथ्यात्वद्देतुक, पतीस प्रकृतियों के बन्ध को अविरिति-हेतुक, अड़सठ 
अकृतियों के बन्ध को कषाय-देतुक ओर सातवेदनीय के बन्ध को योग-हेतुक कहा 
है | यह कथन अन्वय व्यतिरिक, उमय-मूलक काय-कारण-भाव को लेकर किया गया 
है। जैसे-मिथ्यात्व के सद्धाव में सोलह का बन्ध और उसके अभाव में सोलह 
के बन्ध का अमाव होता है; इसलिए, सोलह के बन्ध का अन्वय-व्यतिरिक 
मिथ्यात्व के साथ घट सकता है | इसी प्रकार पंतीस के बन्ध का अविरति के साथ, 
अड्सठ के बंध का कषाय के साथ ओर सातवेदनीय के बन्ध का योग के साथ 
अन्वयव्यतिरेक समझना चाहिए । 

परंतु चौथे क्मंग्रंथ मे' केवल अन्वय-मूलक काय-कारण-माव को लेकर संत्रध का 
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चर्णन किया है, व्यतिरिक की विवक्षा नहीं की है; इसी से यहाँ का वर्णन पञ्चसंग्रह 
के वणन से भिन्न मालूम पड़ता है। अन्वय--जैसे; मिथ्यात्व के समय, अविरति 
के समय, कषराय के समय ओर योग के समय सातवेदनीय का बन्ध अवश्य होता 
है; इसी प्रकार मिथ्यात्व के समय सोलह का बन्ध, मिथ्यात्व के समय तथा 
अविरति के समय पंतीस का बन्ध और मिथ्यात्व के समय, अविरति के समय 
तथा कषाय के समय शेष प्रकृतियों का बन्ध अवश्य होता हे । इस अन्वयमात्र 
को लक्ष्य में रखकर श्री देवेन्द्र सूरि ने एक, सोलह, पंतीस और अड्सठ के बन्ध 
को क्रमशः चतुहंतुक, एक-हेतुक, द्ि-हेतुक ओर त्रि-देतुक कहा है। उक्त चारों 
बन्धों का व्यतिरेक तो पञ्चसंग्रह के वर्णनानुसार केवल एक-एक हेतु के साथ 
घट सकता हे । पञ्चसंग्रह और यहाँ की वरणन-शैली में भेद हे, तात्यय में नहीं। 

तत्वाथ-अ० ८सू० (में बन्ध के द्वेतु पाँच कह्टे हुए, हैं, उसके अनुसार अ० 
£ सू० १की सवाथसिद्धि में उत्तर प्रकृतियों के और बन्ध-हेतु के कार्य-कारण-माव 
' का विचार किया है। उसमें सोलह के बन्ध को मिथ्यात्व-हेतुक, उन्तालीस के 
बन्ध को अविरति-द्देतुक, छुह के बन्ध को प्रमाद-द्वेतुक़, अद्धवन के बन्ध को 
कषायहेतुक ओर एक के बन्ध को योग-हेतुक बतलाया है। अ्विरति के अनंतानु- 
बन्धिकषाय-जन्य, अप्रत्याख्यानावरणकघाय-जन्य, और प्रत्याख्यानावरणकषाय- 
जन्य, ये तीन भेद किये हैं। प्रथम अविरति को पच्चीस के बन्ध का, दूसरी 
को दस के बन्ध का और तीसरी को चार के बन्ध का कारण दिखाकर कुल 
उन्तालीस के बन्ध को अविरति-द्ेतुक कहा है। पजञ्चसंग्रह में जिन अड़सठ प्रकृ- 
तियों के बन्ध को कषाय-देतुक माना है, उनमें से चार के बन्ध को प्रत्याख्याना- 
वरणकषाय-जन्य अविरति-हेतुक और छुह के बन्ध को प्रमाद-द्देतुक सवाथ्सिद्धि 
में बतलाया है; इसलिए. उसमें कषाय-देतुक बन्धवाली अद्धावन प्रकृतियाँ दही 
कही हुई हैं । 





( १८ ) उपशमसक्र और क्षपक का चारित्र 


गुणस्थानों में छक-जीवाश्रित भावों की संख्या जैसी चोथे कमंग्रंथ गाथा ७० में 
है, वेसी ही पञ्नसंग्रह के द्वार २ की ६४वीं गाथा में है; परंतु उक्त गाथा की टीका 
और टबा में तथा पश्चसंग्रह की उक्त गाथा की टीका में थोड़ा सा व्याख्या-भेंद है । 
टीका-टबे में “उपशमक'-'उएशान्त” दो पदों से नौवाँ, दसवाँ और ग्यारहयाँ, 
ये तीन गुणस्थान अहण किये गए हैं और “अपूर्व' पद से आठवाँ गुणस्थानमात्र । 


रे १८६ जैन धर्म और दशन 


नोवें आदि तीन गुणस्थान में उपशमश्रेणिवाले औपशमिकसम्यक्त्वी को या 
छ्ायिकसम्यक्त्वी को चारित्र ओपशमिक माना हे। आठवें गुणस्थानों में 
ओपशमिक या क्ञायिक किसी सम्यक्त्ववाले को औपशमिक चारित्र इष्ट नहों है, 
किन्तु क्लायोपशमिक । इसका प्रमाण गाथा में “अपूर्व शब्द का अलग ग्रहण 
करना हैं; क्योंकि यदे आउठव गुणस्थान मे' भी औपशमिकचारित्र इष्ट होता तो 
“अपूव' शब्द अलग अहण न करके उपशमक शब्द से ही नौवें आदि गुणस्थान 
की तरह आठवें का भी सूचन किया जाता। नौवें और दसवें ग॒णस्थान के. 
क्षपकरश्नेणि-गत-जीव-संबन्धी भावों का व चारित्र का उल्लेख टीका या खबे में 
नहीं है। 

पञ्नसंग्रह को टीका में श्री मलयगिरि ने “उपशमक'-“उपशान्त' पद से आठवें 
से ग्यारहवें तक उपशमश्रेणिवाले चार गुणस्थान और “अपूर्व' तथा “क्लीण” पद 
से आठवाँ, नोवाँ, दसवाँ ओर बारहवाँ, ये क्षपकश्रेणिवाले चार गणस्थान ग्रहण 
किये हैं । उपशमश्रेणिवाले उक्त चारों गणस्थान में उन्होंने ओपशमिक चारित्र 
माना हे, पर क्षपकश्नेणिवाले चारों गुणस्थान के चारित्र के संबन्ध में कुछ 
उल्लेख नहीं किया है । 

ग्यारहवें गुणस्थान में संपूर्ण मोहनीय का उपशम हो जाने के कारण सिफ 
ओपशमिक चारित्र हे, नोबें ओर दसवें गुणस्थान में औपशमिक-च्शायोपशमिक 
दो चारित्र हैं; क्योंकि इन दो गुणस्थानों में चारित्र मोहनीय की कुछ प्रकृतियाँ 
उपशान्त होती हैं, सत्र नहीं। उपशान्त प्रकृतियों की अपेज्ञा से औपशमिक 
औ्रोर अनुपशान्त प्रकृतियों की अपेक्षा से क्ञायोपशमिक-चारित्र समझना चाहिए। 
यह बात इस प्रकार स्पष्टता से नहीं कही गई है परन्तु पद्च० द्वा० 
रकी रण्वीं गाथा की टीका देखने से इस विषय मे कुछ भी संदेह नहीं रहता 
क्योंकि उसमे सूक्ष्मसंपराय-चारित्र को, जो दसवें गुणस्थान में ही होता है, 
च्ञायोपशमिक कहा है । 

उपशमश्रेणिवाले आउवें, नोवें ओर दसवें गुणस्थान मे चारित्र माहनीय के 
उपशम का आरम्म या कुछ प्रकृतियों का उपशम हाने के कारण ऑऔपशमिक 
चारित्र, जैसे पशञ्चसंग्रह टोका में माना गया है, वेसे ही क्षपकरश्नशिवाले आठवें 
आदि तीनों गुणस्थान में चारित्रमोहनीय के क्षय का आरम्म या कुछ प्रकृतियों 
का क्षय होने के कारण ज्ञायिकचारित्र मानने में कोई विरोध नहीं दीख पड़ता । 

गोम्मटसार में उपशमश्रेणिवाले आठवें आदि चारों गुणस्थान में चारित्र 
ओपशमिक ही माना है और क्षायोपशमिक का स्पष्ट निषेध किया है । इसी तरह 
क्षपकश्नाशवाले चार गुणस्थान म क्षायिक चारित्र ही मानकर क्षायोपशमिक का 


श्र भाव ३३७ 


निर्षेघ किया है। यह बात कर्मकाश्ड की ८४५ और ८४६वीं गाथाओं के देखने 
से स्पष्ट हो जाती है । 


' (१६ ) भाव? 

यह विचार एक जीव में किसी विवक्षित समय में पाए, जानेवाले 
भावों का है | 

एक जीघ में भिन्न-भिन्न समय में पाए जानेवालें भाव और अनेक जीव में 
एक समय में या भिन्‍न-मिन्‍न समय में पाए जानेबाले भाव प्रसद्ध-बवश लिखे 
जाते हैं। पहले तीन गुणस्थानों में ओदयिक, क्ञायोपशमिक और पारिणामिक, 
ये तीन भाव, चौथे से ग्यारह॒वें तक आठ गुणस्थानों में पाँचों भाव, बारहवें गुणा- 
स्थान में ओपशमिक के सिवाय चार भाव और तेरहवें तथा चौदहवें गुणस्थान 
में औपशमिक-क्षायोपशमिक के सिवाय तीन भाव होते हैं 

अनेक जीवों दी अपेक्षा से गुणस्थानों में भावों के उत्तर भेद-- 

क्षायोपशशमिक--पहले दो गणस्थानों में तीन अज्ञान, चक्तषु आदि दो दशन, 

दान आदि पाँच लब्धियाँ, ये १०; तीसरे में तीन ज्ञान, तीन दशन, मिश्रदृष्टि 
पॉँच लब्धियाँ, ये १२; चौथे में तीसरे गुणस्थानवाले १० किन्तु मिश्रदृष्टि के 
स्थान में सम्यक्त्व; पाँचवें में चोथे गुशस्थानवाले बारह तथा देशविरति, कुल 
१३; छठे, सातवें में उक्त तेरह में से देश-विरति को घयाकर उनमें सबविरति 
ओर मनःपर्यवज्ञान मिलाने से १४; आठवें, नौगें ओर दसवें गुणस्थानों में उक्त 
चौदह में से सम्यक्त्व के सिवाय शेष १३: ग्यारहवें-बारहवें गुणस्थान मे उक्त तेरह 
में से चारित्र को छोड़कर शेष १२ क्षायोपशमिक भाव हैं। तेरहवें और चौदहवें 
में क्ञायोपशमिकभाव नहीं है । 

ओऔदयिक--पहले गुणस्थान में अज्ञान आदि २१; दुसरे में मिथ्यात्व के 
सिवाय २०; तीसरे-चौथे में अ्रज्ञान को छोड़ १६; पाँचवें में देवगति, नारकगति 
के सिवाय उक्त उन्नीस में से शेष १७, छुठे में तियंज्चगति और असंयम 
प्रटाकर १५: सातव में कृष्ण आदि तीन लेश्याओं को छोड़कर उक्त पन्द्रह में 
से शेष १२; आठवें-नौंवें में तेजः और पद्म-लेश्या के सिवाय १०; दसवें में क्रोध 
मान, माया और तीन वेद के सिवाय उक्त दस में से शेष ४; ग्यारहव, बारहवें 
और तेरहवें गणस्थान में संज्वलनलोभ को छोड़ शोष ३ और चोदहवे 
गणस्थान में शुक्कललेश्या के सिवाय तीन में से मनुष्यगति ओर असिद्धत्व, ये दो 
ओदयिकभाव हैं । 


३३८ जैन धर्म और दशशन 


क्षायिक--पहले तीन गुणस्थानों में छ्वायिकमाव नहीं हैं । चौथे से ग्यारहवें 
तक आठ गुणस्थानों में सम्यक्त्व, बारहवें में सम्यक्त्व ओर चारित्र दो और तेर- 
हवें-चौदहवें दो गुणस्थानों में नौ क्षायिकभाव हैं । 

ओपशमिक--पहले तीन और वारहवें आदि तीन, इन छह गुणस्थानों 
में ओपशमिकभाव नहीं हैं । चौथे से आठवें तक पाँच गुणस्थानों में सम्यक्त्व, 
नोगें से ग्यारहवें तक तोन गुणस्थानों में सम्यक्त्व और चारित्र, ये दो ओपश- 
मिकभाव हैं। 

पारिणामिक--पहले गुणस्थान म॑ जीवत्व आदि तीनों; दूसरे से बारहवें तक 
ग्यारह गुणस्थानों में जीवत्व, भव्यत्व दो ओर तेरहवें-चोदहवें में जीवत्व ही 
पारिणामिकभाव है। भव्यत्व अनादि-सान्त है | क्योंकि सिद्ध-अवस्था में उसका 
अभाव हो जाता है | घातिकर्म क्षय होने के बाद सिद्ध-अवस्था प्रात होने में बहुत 
विलंब नहीं लगता, इस अपेक्षा से तेरहवें-चोदहवें गुणस्थान में भव्यत्व पूर्वाचार्यों 
ने नहीं माना है । 

गोम्मटसार-कर्मकाण्ड की ८२० से ८७५ तक की गाथाओं में स्थान-गत तथा 
पद-गत भज्ज-द्वारा भावों का बहुत विस्तारपूर्वक वर्णन किया है । 


एक-जीवाश्रित भावों के उत्तर भेद-- 


क्षायोपशमिक--पहले दो गुणस्थान में मति-भुत दो या विभज्ञसहित तीन 
अज्ञान, अचक्ु एक या चक्षु-अचक्षु दो दशन, दान आदि पाँच लब्धियाँ; तीसरे मे 
दो या तीन ज्ञान, दो या तीन दशन, मिश्रदृष्टि, पाँच लब्धियाँ; चोथे में दो या तीन 
ज्ञान, अपर्यास-अवस्था में अचक्षु एक या अवधिसहित दो दर्शन, और पर्यात- 
अवस्था में दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, पाँच लब्धियाँ, पाँचवे में दो या तीन 
ज्ञान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, देशविरति, पॉँच लब्धियाँ; छुठे-सातवें में 
दो तीन या मनःपर्यायप्यन्त चार ज्ञान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, चारित्र, 
पाँच लब्धियाँ; आठवें, नोबें ओर दसवें में सम्यक्त्व को छोड़ छुठे और सातवें 
गुणस्थानवाले सभ्च क्षायोपशमिक भाव। ग्यारहवे-बारहवें में चारित्र को छोड़ 
दसवें गुणस्थान वाले सब भाव। 

ओदयिक--पहले गुणस्थान में अज्ञान, असिद्धत्व, असंयम, एक लेश्या, एक 
कृष्राय, एक गति, एक वेद ओर मिथ्यात्व; दूसरे में मिथ्यात्व को छोड़ पहले 
गुणस्थान वाले सव औदयिक; तीसरे, चोथे ओर पाँचवें में अज्ञान को छोड़ 
दूसरे वाले सब; छठे से लेकर नौवें तक में असंयम के सिवाय पाँचवें वाले सब; 
दसवें में वेद के सिवाय नौवें वाले सच्न; ग्यारहवें-बारहवें में कषाय के सिवाय 


एक-जीवाश्रित भावों के उत्तर भेद ३३६ 


दसव॑ वाले सब; तेरहवें म॑ असिद्धत्व, लेश्या और गति; चौदहवें में गति और 
असिद्धत्व । 

क्ञायिक--चौोथे से ग्यारहवें गुशस्थान तक में सम्यक्त्व, वारहव में सम्यक्त्व 
ओर चारित्र दो ओर तेरहवें-चौदहवें में-नौ ज्ञायिक भाव । 

ओपशमिक--चोथे से आठवें तक सम्यक्त्व; नौवें से ग्यारहव तक सम्यक्त्व 
ओर चारित्र । 

पारिणामिक--पहले में तीनों; दूसरे से बारहवें तक में जीवत्व और भव्यत्व 
दो; तेरहव और चोदहवे में एक जीवत्व । 


३० १९२२ ] [ चौथा कर्मग्न्ध 


प्रवेताम्बर तथा दिग॑म्बर के समान-असमान मन्तव्य' 


समान मन्तव्य 

निश्चय ओर ज्यवहस-दृष्टि से जीव शब्द की व्याख्या दोनों संप्रदाय में ठुल्व 
हे । प्रृष्ठ-४ | इस संबन्ध में जीवकाए्ड का प्राशाधिकार' प्रकरण और उसकी 
टीका देखने योग्य है । 

मार्गणास्थान शब्द की व्याख्या दोनों संग्रदाय में समान है | प्ृष्ठ-४ | 

गुणस्थान शब्द की व्याख्या-शैली कमंग्रन्यथ और जीवकाशड में मिन्न-सी है, 
पर उसमें तात्विक अथ-मेद नहीं है | प्रष्ठ-४ । 

उपयोग का स्वरूप दोनों सम्प्रदायों में समान माना गया है | प्ृष्ठ-५ | 

कर्मग्रन्थ में अयर्यात्त संत्री को तीन गुणस्थान माने हैं, किन्तु गोम्मट्सार में 
पाँच माने हैँ। इस प्रकार दोनों का संख्याविषयक मतमेद है, तथापि वह 
अपेत्ञाकृत हे, इसलिए वास्तविक दृष्टि से उसमे समानता ही है । प्रष्ठ-१२ । 

केवलज्ञानी के विषय में संशित्व तथा असंशित्व का व्यवहार दोनों संप्रदाय के 
शास्त्रों में समान हे । प्रष्ठ-१३ | 

वायुकाय के शरीर की ध्वजाकारता दोनों संप्रदाय को मान्य है । 
पृष्ठ-२० | 

छाद्मस्थिक उपयोगों का काल-मान अन्तमुहतं-प्रमाण दोनों संप्रदायों को 
मान्य है | प्रष्ठ-२०, नोट | 

भावलेश्या के संत्रन्ध की स्वरूप, दृश्टात्त आदि अनेक बातें दोनों संप्रदाय में 
बुल्य हैं| प्रष्ठ-३३ | 

चोदह मार्गणाओं का अ्रथं दोनों संप्रदाय में समान है तथा उनकी मूल 
गाथाएँ भी एक-सी हैं। प्रष्ठ-४७, नोट | 

सम्यक्त्व की व्याख्या दोनो संप्रदाय में तुल्य है | प्रृष्ठ-१०, नोट | 

व्याख्या कुछ मिन्न सी होने पर भी आहार के स्वरूप म॑ दोनों संप्रदाय का 








१. इसमे सभी पृष्ठ संख्या जहाँ अन्य नाम नहीं है वहाँ हिन्दी चौथे कर्मप्रन्थ की 
समभी जाय । 


श्वेताम्बर-दिगम्बर के समान मत २४२१ 


त्ात्विक भेद नहीं है । श्वेताम्बस्-ग्नन्थों में सत्र आहार के तीन भेद हैं और 
दिगम्बस ग्रन्थों में कहीं छुद मेंद भी मित्नते हैं| प्रृष्ठ-४०, नोट । ह 

परिहारविशुद्ध संयम का अधिकारी कितनी उम्र का होना चाहिए, उसमें 
कितना ज्ञान आवश्यक है और वह संयम किसके समीप अहण किया जा सकता है 
और उसमें विहार आदि का कालनियम कैसा है, इत्यादि उसके सबन्ध की बातें 
दोनों संप्रदाय में बहुत अंशों में समान हैं | एृष्ठ-३६, नोट । 

ब्ञायिकसम्यक्त्व जिनका लिक मनुष्य को होता है, यह बात दोनों संप्रदाय को 
इष्ट है | प्रृष्ठ-६६, नोट ] 

केवली में द्रव्यमन का संबन्ध दोनों संग्रदाय में इष्ट है | प्रष्द-१०१, नोट । 

मिश्रसम्यग्दृष्टि गुणस्थान में मति आदि उपयोगों की ज्ञान-अज्ञान उमयरूपता 
गोम्मट्सार में भी है | प्रृष्ठ-१०६, नोट । “ 

गर्मज मनुष्यों की संख्या के सूचक उन्तीस अडू दोनों संप्रदाय में तुल्य हैं। 
पृष्ठ-११७, नोट | 

इन्द्रियमार्गणा में द्वीन्द्रिय आदि का और कायमार्गणा में तेजःकाय आदि 
का विशेषाधिकत्व दोनों संप्रदाय में समान इष्ट है | प्रष्ठ-१२२ » नोट । 

वक्रगति में विग्रहों की संख्या दोनों संप्रदाय में समान है । फिर भी श्वेता- 
म्बरीय अ्न्थों में कहींकहीं जो चार विग्रद्दों का मतान्तर पाया जाता है, वह दिगम्ब- 
रीय ग्रन्थों में देखने में नहीं आया। तथा वक्रगति का काल-मान दोनों 
सम्प्रदाय में तुल्य है। वक्रगति में अनाहारकत्व का काल-मान, व्यवहार और 
निश्चय, दो दृष्टियों से विचारा जाता है। इनमें से व्यवहार-दृष्टि के अनुसार 
श्वेताम्बस्प्रसिद्ध तत्त्वार्थ में विचार है और 'निश्चय-दृष्टि के अनुसार दिगम्बर- 
प्रसिद्ध तत्त्वाथ में विचार है। अतएव इस विषय में भी दोनों सम्प्रदाय का 
वास्तविक मत-भेद नहीं है | प्रष्ठ १४३ | 

अवधिदशन में गुणस्थानों की संख्या के विषय में सैद्धान्तक एक और 
कामंग्रन्थिक दो, ऐसे जो तीन पक्ष हैं, उनमें से कार्मग्रन्थिक दोनों ही पक्ष 
दिगम्बरीय अ्न्थों में मिलते हैं| पृष्ठ-१४६ | 

केवलज्ञानी में आहारकत्व, आहार का कारण असातवेदनीय का उदय 
और ओऔदारिक पुद्ल्वों का ग्रहण, ये तीनों बातें दोनों सम्प्रदाय में समान मान्य 
हैं | प्रष्ठ-१४८ | द 

गुशस्थान में जीवस्थान का विचार गोम्मट्सार में कर्मग्रन्थ की अपेक्षा कुछ 
मिन्न जान पड़ता है | पर वह अपेक्षाकृत होने से वस्तुतः कर्मग्रन्य के समान ही 
है । प्रृष्ठ-१६१, नोट | 


३४२ जैन धर्म और द्शान 


गुणस्थान में उपयोग की संख्या क्मग्रन्य ओर गोम्मटसार में तुल्य है। 
पृष्ठ-१६७, नोट | 

एकेन्द्रिय में सासादनभाव मानने और न माननेवाले, ऐसे जो दो पक्ष 
श्वेताम्बर-प्रन्थों में हैं, दिगम्बर-प्रन्थों में भी हैं। पृष्ठ-१७१, नोट । 

श्वेताम्बर अन्थों में जो कहीं कर्मबन्ध के चार ढेठ, कहीं दो हेतु और 
कहीं पाँच हेतु कहे हुए, हैं; दिगम्बर ग्रन्थों में भी वें सब वर्णित हैं। प्रृष्ठ-१७४, 
नोट | 

बन्ध-देतुओं के उत्तर भेद आदि दोनों संप्रदाय में समान हैँ। प्रृष्ठ-१७५, 
नोट । 

सामान्य तथा विशेष बन्ध-हेतुओं का विचार दोनों संप्रदाय के गन्थों में है । 
पृष्ठ-१८१, नोट | 

एक संख्या के अर में रूप शब्द दोनों संप्रदाय के ग्रन्थों में मित्रता है। 
पृष्ठ-२१८, नोट । 

कमग्रन्थ में वर्णित दस तथा छुद् क्षेप त्रिल्ञोकसार में भी हैं। प्रृष्ठ-२२१, 
नोट । 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्ध-हेतु का विचार जो सर्वाथसिद्धि में हे, वह 
पञ्मसंग्रह में किये हुए विचार से कुछ मिन्‍्न-सा होने पर भी वस्तुतः उसके समान 
ही हे | पृष्ठ-२२७ । 

कर्मग्रन्थ तथा पञ्नसंग्रह में एक जीवाश्रित भावों का जो विचार है, गोम्मय्सा 
में बहुत अंशों में उसके समान ही वर्णन है | प्रृष्ठ-२२६ | 


असमान मन्तव्य 


श्वेताम्बस्-प्न्थों में तेजश्काय के वेक्रिय शरीर का कथन नहीं है, पर 
दिगम्बर-प्रन्थों में है | प्रष्ठ-१६, नोट | 

श्वेताम्बर संप्रदाय की अपेत्षा दिगम्बर संप्रदाय म॑ संज्ञी-असंशी का व्यवहार 
कुछ मिन्‍न है। तथा ख्वेताम्बर्ञपग्रन्थों में हेतुवादोपदेशिकी आदि सश्ाओं का 
विस्तृत वर्णन है, पर दिगम्बर-ग्रंथो में नहीं है। प्रृष्ठ-३६ । 

श्वेताम्नर-शास्त्र-प्रसिद्ध करणपर्यात्त शब्द के स्थान में दिगम्बर-शास्त्र में 
निरृत्यपर्यात्त शब्द है। व्याख्या भी दोनों शब्दों की कुछ मिन्‍न है| प्रृष्ठ-४१। 

श्वेताम्बस्ग्रंथों में केवलज्ञान तथा केवलद्शन का क्रममावित्व, सहमभावित्व 
और अमेद ये तीन पक्त हैं, परन्तु दिगम्बर-प्रंथों में सहभाविप्व का एक ही पर 
है। प्रृष्ठ-४३ | 


श्वेताम्बर-दिगम्बर मे' मतभेद ३४३ 


लेश्या तथा आयु के बन्धातबन्ध की अ्रपेज्ञा से कषाय के जो चौद॒ह और बीस 
भेद गोम्मय्सार में हैं, वे श्वेताम्बर-पग्रन्थों में नहीं देखे गए । प्ृष्ठ-४५, नोट | 

अपर्याप्त-अवस्था में ओपशमिकसम्यब्त्व पाए. जाने और न पाए जाने के 
संबन्ध में दो पक्ष श्वेताम्बर्-पन्थों में हैं, परन्तु गोम्मय्सार में उक्त दो में से 
पहिला पक्ष ही है| प्ृष्ठउ-७०, नोट । 

अज्ञान-त्रिक में गुशस्थानों की संख्या के संबन्ध में दो पक्ष कर्म-गन्थ में 
मिलते हैं, परन्तु गोम्मय्सार में एक ही पक्ष है । प्रृष्ठ-८२, नोट | 

गोम्मय्सार में नारकों की संख्या कमग्रन्थ-वर्णित संख्या से भिन्‍न है। 
प्रष्ठ-११६, नोट | 

द्रव्यमन का आकार तथा स्थान दिगम्बर संप्रदाय में श्वेताम्बर की अपेत्ना 
भिन्‍न प्रकार का माना है और तीन योगों के बाह्माम्यन्तर कारणों का वर्शन 
राजवातिक में बहुत स्पष्ट किया है | प्रृष्ठ-१३४ । 

मनःपरयायज्ञान के योगों की संख्या दोनों संप्रदाय में तुल्य नहीं है। 
प्ृष्ठ-१५४ । 

श्वेताम्बर-ग्रन्थों में जिस अ्रथ के लिए. आयोजिकाकरण, आवर्जितकरण और 
आवश्यककरण, ऐसी तीन संज्ञाएँ मित्रती हैं, दिगम्बर-ग्रन्थों में उस अथ के लिए 
सिफ आवर्जितकरण, यह एक संख्या है | पृष्ठ -१५४ । 

श्वेताम्बर-अन्थों में काल को स्वतन्त्र द्रव्य भी माना है ओर उपचरित भी । 
किन्तु दिगम्बर-ग्रन्थों में उसको स्वतन्त्र ही माना है। स्व॒तन्त्र पक्ष में भी काल का 
स्वरूप दोनों संप्रदाय के ग्रन्थों में एक सा नहीं है| पृष्ठ-१५४७ । 

किसी-किसी गुणस्थान में योगों की संख्या गोम्मट्सार में कम-ग्न्थ की अपेक्षा 
भिन्‍न है | प्रष्ठ-१६३, नोट । 

दूसरे गुणस्थान के समय ज्ञान तथा अज्ञान माननेवाले ऐसे दो पक्ष 
श्वेताम्बर-पन्थों मे: हैं, परन्तु गोम्मटसार में सिफ दूसरा पक्ष है। प्रृष्ठ-१६६, 
नोट | 

गुणस्थानों में लेश्या की संख्या के संबन्ध में श्वेताम्बर ग्रन्थों में दो पश्च हैं 
और दिगम्बर-पग्रन्थों में सिफो एक पश्च है। प्रृष्ठउ-१७२, नोट । 

जीव सम्यक्त्वसहित मरकर स्त्री रूप में पैदा नहीं होता, यह बात दिगम्बर 
संप्रदाय को मान्य है, परन्तु श्वेताम्बर संप्रदाय को यह मन्तव्य इष्ट नहीं हो सकता; 
क्योंकि उसमे' भगवान्‌ मल्लिनाथ का स्त्री-वेद तथा सम्यक्त्वसहित उत्पन्न होना 
माना गया है । [ चोथा कम ग्रन्थ 


३४४ जैन धर्मं ओर दशन 


कम ग्रन्थिकों ओर सैद्धान्तिकों का मतभेद 


सूक्ष्म एकेन्द्रिय आदि दस जीवस्थानों में तीन उपयोगों का कथन काम- 
ग्रन्थिक मत का फलित है। सैंद्धान्तिक मत के अनुसार तो छुह जीवस्थानों में ही 
तीन उपयोग फल्लित होते हैं ओर द्वीन्द्रिय आदि शेष चार जीवस्थानों में पाँच 
उपयोग फल्नित होते हैं | ए ०--२१२, नोट | 

अवधिदर्शन में गुणस्थानों की संख्या के संबन्ध में कार्मग्रन्थिकों तथा सेंड्ा- 
न्तिकों का मत-मेद है। कार्मग्रन्थिक उसमें नौ तथा दस गुणस्थान मानते हैं 
और. सेद्धान्तिक उसमें बारह गुणस्थान मानते हैं। प्रृ०-१४६ । 

सेद्धान्तिक दूसरे गुणस्थान में ज्ञान मानते हैं, पर कार्मग्रन्थिक उसमें अ्ज्ञान 
मानते हैं। प्र०--१६६, नोट । क्‍ 

वैक्रिय तथा आह्यरक-शरीर बनाते और त्यागते समय कौन-सा योग मानना 
चाहिए, इस विषय में कार्मग्रंथिकों का ओर सेंडान्तिकों का मत-मेंद है। प्‌ृ०- 
१७०, नोट | 

ग्रंथिमेद के अनन्तर कौन-सा सम्यक्त्व होता है, इस विषय में सिद्धान्त तथा 
कमग्रंथ का मत-मेद है| पृ०-१७१ । [ चोथा कमग्रन्थ 


की ननलकनककननायन-+-.. 34३०+#म रमन सा०>न्‍न, 


चोथा कम ग्रन्थ तथा पत्चसंग्रह 

जीवस्थानों म॑ं योग का विचार पजञ्चसंग्रह म॑ भी है । १०-१५, नोट | 

अपर्याप्त जीवस्थान के योगों के संत्रन्ध का मत-भेंद्‌ जो इस कर्म-ग्रंथ मे है, 
वह पञ्चसंग्रह की टीका में विस्तारपूवक है | पु०-१६ । 

जीवस्थानों में उपयोगों का विचार पञ्चसंग्रह में भी है | पृ०--२०, नं । 

कमग्रन्थकार ने विभज्ञज्ञान में दो जीवस्थानों का और पज्चमंग्रहकार ने 
एक जीवस्थान का उल्लेख किया है। पृ०-६८, नोट । 

अपर्याप्त-अवस्था में ओपशमिकसम्यक्त्व पाया जा सकता है, यह बात 
पञ्चसंग्रह में भी है | प०-७० नोट । 

पुरुषों से स्त्रियों की संख्या अधिक होने का वर्णन पतञ्चसंग्रह मे है| प्‌०- 
१२५, नोट । 
. पचख्चसंग्रह में भी गुणस्थानों को लेकर योगों का विचार हैं। पु०-१६३, 
नोट | 

गुणस्थान में उपयोग का वणन पच्चसंग्रह में है। प०-१६७, नोट | 


चौथा कमग्रन्थ तथा पञ्नसंग्रह ३४५ 


बन्ध हेतुओं के उत्तर भेद तथा गुणस्थानों में मूल बन्ध-हेतुओं का विचार 
पञ्चसंग्रह में है | प०-१७२, नीट । 

सामान्य तथा विशेष बन्ध-देतुओं का वर्णन पञ्चसंग्रह में विस्तृत है। पृ०- 
श्८१, नोट | 

गुणस्थानों में बन्च, उदय आदि का विचार पञ्चसंग्रह में है | पु०-१८७, 
नोट । 

गुणस्थानों में अल्प बहुत्व का विचार पज्चसंग्रह में है। पृ०-१६२, नोट । 

कर्म के माव पञ्चसंग्रह में हैं | पृु०--२०४, नोट । 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्च-हेतु का विचार कमग्रन्थ ओर पशञ्चसंग्रह में।मिन्न- 
मिन्‍न शैली का है | प०-२२७ । 

एक जीवाश्रित भावों की संख्या मूल कमंग्रन्थ तथा मूल पज्चसंग्रह में 
भिन्‍न नहीं है, किन्तु दोनों की व्याख्याओं में देखने योग्य थोड़ा सा विचार-भेद 
है | प्ृ०-२२६ । [ चोथ। कम प्रन्थ 
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चोथे कर्मग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल 

जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान का पारस्परिक अन्तर । प्रृ०-५ | 

परभव की आयु बाँधने का समय-विभाग अधिकारी-भेद के अनुसार किस- 
किस प्रकार का है ? इसका खुलासा | प्ृ०-२५, नोट | 

उदीरणा किस प्रकार के कर्म की होती है और वह कत्र तक हो सकती है ! 
इस विषय का नियम | प्ृ०-२६, नोट | 

द्रव्य-लेश्या के स्वरूप के संबन्ध म॑ कितने पक्ष हैं? उन सबका आशय 
क्या है? भावलेश्या क्‍या वस्तु है ओर महाभारत में, योगदर्शन में तथा गोशा- 
लक के मत में लेश्या के स्थान में केसी कल्पना है? इत्यादि का विचार । 
प्ृ०-३ ३ | 

शात्र में एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदि जो इन्द्रिय-सापेक्ष प्राणियों का विभाग है 
वह किस अपेक्षा से ? तथा इन्द्रिय के कितने भेद-प्रभेद हैं ओर उनका क्‍या 
स्वरूप है ! इत्यादि का विचार | प्ृ०--३६ । 

संज्ञा का तथा उसके भेद-प्रभेदों का स्वरूप और संशित्व तथा असंशित्व के 
व्यवहार का नियामक क्या है ? इत्यादि पर विचार | ए०-रे८ | 

अपयाप्त तथा पयोप्त और उसके भेद आदि का स्वरूप तथा पर्याप्ति का 
संवरूप | ए०---४० । 


३४६ जैन धर्म और दर्शन 


केवलज्ञान तथा केवलदर्शन के क्रममावित्व, सहभावितव्व और अमेद, इन 
तीन पत्चों की मुख्य-मुख्य दलीलें तथा उक्त तीन पक्ष किस-किस नय की अपेक्षा से 
हैं ? इत्यादि का वन | पृ०--४३ | 

बोलने तथा सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्रिय में श्रुत-उपयोग स्वीकार 
किया जाता है, सो किस तरह १ इस पर विचार | प्ृ०---४५ | 

पुरुष व्यक्ति में स्त्री-योग्य और स्त्री व्यक्ति में पुरुष-योग्य भाव पाए जाते हैं 
ओर कभी तो किसी एक ही व्यक्ति में स्त्री-पुरुष दोनों के बाह्याभ्यन्तर लक्षण होते 
हैं। इसके विश्वस्त सबूत | प्रु०-३३, नोट । 

श्रावकों की दया जो सवा विश्वा कही जाती है, उसका खुलासा | पृ०--- 
६१, नोट | 

मनःपयोय-उपयोग को कोई आचाय दर्शनरूप भी मानते हैं, इसका प्रमाण । 
प्रु०-&६२, नोट | 

जातिभव्य किसको कहते हैं ? इसका खुलासा | प्र०-६५, नोट । 

ओपश मिकसम्यक्त्व में दो जीवस्थान माननेवाले श्रोर एक जीवस्थान मानने 
वाले आचाय अपने-अपने पश्च की पुष्टि के लिए अपयाप्त-अवस्था में ओपश- 
मिक सम्यक्त्व पाए जाने और न पाए जाने के विषय में क्‍या क्‍या युक्‍क्ति देते 
हैं ?! इसका सविस्तर वर्णन | प्रृू०- ७०, नोट | 

संमूछिम मनुष्यों की उत्पत्ति के क्षेत्र और स्थान तथा उनकी आयु और 
योग्यता जानने के लिए आगमिक-प्रमाण | ए०----७२, नोट | 

स्वर्ग से च्युत होकर देव किन स्थानों में पेदा होते हैं? इसका कथन | 
पृ०---७ ३, नोट | 

चक्तु्र्शन में कोई तीन ही जीवस्थान मानते हैं ओर कोई छुद्द | यह मत- 
भेद इन्द्रियययोप्ति की मिन्‍न-मभिन्‍न व्याख्याओं पर निर्भर है। इसका सप्रमाण 
कथन | प्ृ०---७६, नोट । 

कमग्रन्थ में असंज्ञी पज्चेन्द्रिय के स्त्री और पुरुष, ये दो भेद माने हैं 
ओर सिद्धान्त में एक नपुंसक, सो किस अपेक्षा से ? इसका प्रमाण | प्रृ०--- 
प्यणट, नोट | 

अज्ञान-त्रिक में दो गुणस्थान माननेवालों का तथा तीन गुणस्थान मानने- 
वालों का आशय क्‍या है ? इसका खुलासा | पृ०--८२ | 

कृष्ण आदि तीन अशुम लेश्याओं में छुह गुणस्थान इस कर्मग्रन्थ में 
माने हुए हैं और पज्चसंग्रह आदि ग्रन्थों में उक्त तीन लेश्याओं में 


चौथे कमंग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल ३४७ 


चार गुणस्थान माने हैं। सो किस अपेक्षा से ! इसका प्रमाण पूर्वक खुलासा | 
5 पक 

जब मरण के समय ग्यारह गुणस्थान पाए जाने का कथन है, तब विग्रह- 
गति में तीन ही गुशस्थान कैसे माने गए. ! इसका खुलासा | पु ०-८६ । 

स््रीवेद में तेरह योगों का तथा वेद सामान्य में बारह उपयोगों का और नौ 
गुणस्थानों का जो कथन है, सो द्रव्य और मावों में से किस-किस प्रकार के वेद 
को लेने से घट सकता है ! इसका खुलासा | पृ०-६७, नोट । 

उपशमसम्यक्त्व के योगों में औदारिकमिश्रयोग का परिगणन हे, सो किस तरह 
सम्भव है ? इसका खुलासा | पु०-६८। 

मागणाओं में जो अल्पबहुत्व का विचार कर्मग्रन्थ में है, वह आगम आदि 
किन प्राचीन अ्न्थों में है ! इसकी सूचना | पु०-११४, नोट । 


काल की अपेद्ा ज्षेत्र की सूक्ष्मता का सप्रमाण कथन | पु०-१७७ नोट | 

शुक्क, पदूम ओर तेजो-लेश्यावालों के संख्यातगुश अल्प-बहुत्व पर शझ्ञ- 
समाधान तथा उस विषय में टबाकार का मन्तव्य | पृ०-१३०, नोट | 

तीन योगों का स्वरूप तथा उनके बाह्म-आमभ्यन्तर कारणों का स्पष्ट कथन 
ओर योगों की संख्या के विषय में शझ्ला-समाधान तथा द्वव्यमन, द्रव्यवचन और 
शरीर का स्वरूप | पु०-१३४, . 

सम्यक्त्व सहेतुक है या निहँतुक ? क्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार, 
ओपशमिक ओर ज्ञायोपशमिक-सम्यक्त्व का आपस में अन्तर, क्षायिक सम्यक्त्व 
की उन दोनों से विशेषता, कुछ शह्ला-समाधान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का 
स्वरूप, क्षयोपशम तथा उपशम-शब्द की व्याख्या, एवं अन्य प्रासज्ञिक विचार | 
पृ०---१ ३६ । 

अपर्यात-अवस्था में इन्द्रिय पर्यासि पूर्ण होने के पहिले चक्ष॒दंशन नहीं माने 
जाने ओर चल्नुदंशन माने जाने पर प्रमाण पूवक विचार | प्रृ०---१४१ | 

वक्रगति के संबन्ध में तोन बातों पर सविस्तर विचार-(१) वक्रगति के 
विग्रहों को संख्या, (२) वक्रगति का काल-मान और (३) वक्रगति में अनाहारकत्व 
का काल-मान | प्र०---१४३ । 

अवधि दशन में गुणस्थानों की संख्या के विषय में पक्ष-मेद तथा प्रत्येक 
पक्ष का तालय॑ अर्थात्‌ विभज्ञ ज्ञान से अवधिदर्शन का भेदाभेद | प्ृ०-१४६ | 

श्वेताम्पर-दिगम्बर संप्रदाय में कवल्ाहार-विषयक मत-मेद का समन्वय | 
प््०---१ ४८ | 

केवल ज्ञान प्राप्त कर सकने वाली स्त्रीजाति के लिए श्रुतश्नन विशेष का 


इ्ड्८ जैन धम और दर्शन 


अर्थात्‌ दष्टिवाद के अध्ययन का निषेध करना, यह एक प्रकार से विरोध है। 
इस संबन्ध में विचार तथा नय-दृष्टि से विरोध का परिहार | पृ०--१४६ । 

चह्नुदर्शन के योगों में से ओदारिक मिश्र योग का वर्जन किया है, सो"किस 
तरह सम्भव है ? इस विषय पर विचार | पृ०--१५४४ । 

केवलिसमुद्घात संबन्धी अनेक विषयों का वर्णन, उपनिषदों में तथा गीता में जो 
आत्मा की व्यापकता का वरणन है, उसका जैन-दृष्टि से मिल्ञान ओर केवलिसमुद्घात- 
जैसी क्रिया का वर्णन अन्य किस दर्शन में है ? इसकी सूचना | प०--१५५ | 

जैनदर्शन में तथा जैनेतर-दर्शन में काल का स्परूप किस-किस प्रकार का 
माना है ? तथा उसका वास्तविक स्वरूप कैसा मानना चाहिए ! इसका प्रमाण- 
पूवक विचार | पु०--१५७ । 


छ॒ह लेश्या का संबन्ध चार गुणस्थान तक मानना चाहिए या छुह गुण-स्थान 
तक ! इस संबन्ध में जो पक्त हैं, उनका आशय तथा शुभ भावलेश्या के समय 
अशुभ द्रव्य लेश्या ओर अशुम द्व्य लेश्या के समय शुभ भावलेश्या, इस प्रकार 
लेश्याओं की विषमता किन जीवों में होती है १ इत्यादि विचार | पु०-- 
४०२, नोट | 
कमंबरन्ध के हेतुओं की मिन्‍न-मिन्‍न संख्या तथा उसके संबन्ध में कुछ 
विशेष ऊहापोह | पृ०--१७४, नोट । 
आमिग्रहिक अनाभिग्रहिक ओर आमिनिवेशिक-मिथ्यात्व का शास्त्रीय 
खुलासा | प०-- १७६, नोट । 
तीथंकरनामकम और आहारक-द्विक, इन तीन प्रकृतियों के बन्ध को कहीं 
कषाय-द्देतुक कहा है और कहीं तीथकरनामकर्म के बन्ध को सम्यक्त्व-हेतुक 
तथा आहारक द्विक के बन्ध को संयम-हेतुक, सो किस अपेक्षा से ? इसका 
खुलासा | पु०-१८१, नोट । 
छुद्द भाव और उनके मभेदों का वन अन्यत्र कहाँ-कहाँ मिलता है? इसकी 
सूचना | पृु०-१६६, नोट । 
मति आदि अज्ञानों को कहीं क्षायोपशमिक ओर कहीं ओदयिक कहा है, सो 
किस अपेक्षा से ? इसका खुलासा | पृ० १६६, नोट । 
संख्या का विचार अन्य कहाँ-कहाँ और किस-किस प्रकार है ? इसका निदंश | 
पृ०-२०८, नोट | 
युगपद्‌ तथा मिन्न-मिन्‍न समय में एक या अनेक जीवाश्रित पाए जाने 
वाले भाव और अनेक जीवों की अपेक्षा से गणस्थानों मे' भावोंक उत्तर भंद | 
*--२३१ | [ चौथा कमग्रन्थ 





प्रमाण मीमांसा' 


आश्यन्तर सर्ररूप 


प्रस्तुत ग्रन्थ प्रमाण मीमांसा का ठीक-ठीक और वास्तविक परिचय पाने के 
लिए यह अनिवाय रूप से जरूरी है कि उसके आम्यन्तर औरं बाह्य स्वरूप का 
स्पष्ट विश्लेषण किया जाए तथा जैन तक साहित्य में और तद्द्वारा तार्किक दर्शन 
साहित्य में प्रमाण मीमांसा का क्या स्थान हैं, यह भी देखा जाए | 

आचाय ने जिस दृष्टि कों लेकर प्रमाण मीमांसा का प्रणयन किया है और 
उसमें प्रमाण, प्रमाता, प्रमेथ आदि जिन तत्त्वों का निरूपण किया है उस दृष्टि 
और उन तत्त्वों के हाद का स्पष्टीकरण करना यही ग्रन्थ के आमभ्यन्तर स्वरूप का 
वणुन है | इसके वास्त यहाँ नीचे लिखे चार मुख्य मुद्दों पर तुलनात्मक दृष्टि से 
विचार किया जाता है--- 

(१) जैन दृष्टि का स्वरूप (२) जैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता (३) प्रमाणशक्ति 
की मर्यादा (४) प्रमेय प्रदेश का विस्तार | 
९, जेन दृष्टि का स्वरूप क्‍ 

भारतीय दर्शन मुख्यतया दो विभागों में विभाजित हो जाते हैं| कुछ तो है 
वास्तववादी और कुछ हैं अ्वास्तववादी । जो स्थूल अर्थात्‌ लौकिक प्रमाणगम्य 
जगत को भी वैसा ही वास्तविक मानते हैं जैसा सृक्ष्म लोकोत्तर प्रमाणगम्य जगत 
को अर्थात्‌ जिनके मतानुसार व्यावहारिक ओर पास्माथिक सत्य में कोई भेद नहीं; 
सत्य सब एक कोटि का है चाहे मात्रा न्यूनाधिक हो अर्थात्‌ जिनके मतानुसार 
भान चाहे न्यूनाधिक और स्पष्ट-अस्पष्ट हो पर प्रमाण मात्र में भासित होनेवाले 
सभी स्वरूप वास्तविक हैं तथा जिनके मतानुसार वास्तविक रूप भी वाणी प्रकाश्य 
हो सकते हैं-बे दर्शन वास्तववादी है | इन्हें विधिमुख, इृदमित्थंवादी या एवंवादी 
भी कह सकते हैं-जैसे चार्वाक, न्याय-वैशेषिक, पूर्वमीमांसा, सांख्ययोग, वैभाषिक- 
सौत्रान्तिक बौद्ध ओर माध्वादि वेदान्त । 

जिनके मतानुसार ब्राह्य दृश्य जगत मिथ्या है ओर आन्तरिक जगत हो परम 








१ आचाये हेमचन्द्र कृत प्रमाण मीमांसा' की प्रस्तावना, ई० १६३६ | 
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सत्य है; अर्थात्‌ जो दर्शन सत्य के व्यावह्वरिक ओर पारमार्थिक अथवा सांबृतिक 
ओर वास्तविक ऐसे दो भेद करके लोकिक प्रमाणगम्य ओर वाणीप्रकाश्य भाव 
को अवास्तविक मानते हैं, वे अवास्तववादी हैं। इन्हें निभेघमुख या अनेवंवादी 
भी कह सकते हैं। जैसे शूत्यवादी-विज्ञानवादी बौद्ध और शांकरवेदान्त आदि 
दर्शन । 

प्रकृति से अनेकान्तवादी होते हुए भी जैन दृष्टि का स्वरूप एकान्ततः वास्तव- 
वादी ही है क्‍योंकि उसके मतानुसार भी इन्द्रियजन्य मतिज्ञान आदि में भासित 
होनेवाले भावों के सत्यत्व का वही स्थान है जो पारमार्थिक केवलज्ञान में भासित 
होनेवाले भावों के सत्यत्व का स्थान है अर्थात्‌ जेन मतानुसार दोनों सत्य की 
मात्रा में अन्तर है, योग्यता व गुण में नहीं। केवल ज्ञान में द्रव्य और उनके 
अनन्य पर्याय जिस यथाथंता से जिस रूप से भासित होते हैं उसी यथाथता और 
उसी रूप से कुछ द्वव्य ओर उनके कुछ ही पर्याय मतिज्ञान आदि में भी भासित 
हो सकते हैं। इसी से जैन दर्शन अनेक सूक्ष्मतम भावों की अनिवचनीयता को 
मानता हुआ भी निर्वचनीय मावों को यथार्थ मानता है, जब कि शृत्यवादी और 
शांकर वेदांत आदि ऐसा नहीं मानते । 


२, जैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता 

जैन दृष्टि का जो वास्तववादित्व स्वरूप ऊपर बताया गया वह इतिहास के 
प्रारंभ से अब तक एक ही रूप में रहा है या उसमें कभी किसी के द्वारा थोड़ा 
बहुत परिबतेन हुआ है, यह एक बड़े महत्व का प्रश्न है। इसके साथ ही दूसरा 
प्रश्न यह होता है कि अगर जैन दृष्टि सदा एक सी स्थितिशील रही और बौद्ध 
बेदान्त दृष्टि की तरह उसमें परिवर्तन या चिन्तन विकास नहीं हुआ तो इसका 
क्या कारण ! 

भगवान महावीर का पूर्व समय जब से थोड़ा बहुत भी जैन परम्परा का इति- 
हास पाया जाता है तब से लेकर आजतक जैन दृष्टि का वास्तववादित्व स्वरूप 
बिलकुल अपरिवर्तिष्णु या ध्रुव ही रहा हे। जैसा कि न्याय-वैशेषिक, पूर्व मीमांसक, 
सांख्य योग आटि दर्शनों का भी वास्तववादित्व अपरिवर्तिष्णु रहा है। बेशक 
न्याय वेशेषिक आदि उक्त दर्शनों की तरह जैन दर्शन के साहित्य में भी प्रमाण 
प्रमेय आदि सब पदार्थों की व्याख्याओं में लक्षण-प्रणयन मे' और उनकी उपपत्ति 
मे' उत्तरोत्तर सूक्ष्म और सूक्ष्मतर विकास तथा स्पष्टता हुईं है, यहाँ तक कि नव्य 
न्याय के परिष्कार का आश्रय लेकर भी यशोविजयजी जैसे जैन विद्वानों ने व्याख्या 
एवं लक्षणों का विश्लेषण किया है फिर भी इस सारे ऐतिहासिक समय में जैन 
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दृष्टि के वास्तववादित्व स्वरूप मे' एक अंश भी फक नहीं पड़ा है जैसा कि बोद्ध 
और वेदांत परंपरा में हम पाते हैं । 


बौद्ध परंपरा शुरू मे वास्तववादी ही रही पर महायान की विज्ञनवादी और 
शुल्यवादी शाखा ने उसमे आमृल परिवर्तन कर डाला | उसका वास्तववादित्व 
ऐकान्तिक अवास्तववादित्व मे' बदल गया। यही है बोद परंपरा का दृष्टि परि- 
वर्तन । वेदान्त परंपरा मे भी ऐसा ही हुआ । उपनिषदों और ब्रह्मसूत्र मे जो 
अवास्तववादित्व के अस्पष्ट बीज थे ओर जो वास्तववादित्व के स्पष्ट सूचन थे उन 
सब का एकमात्र अवास्तववादित्व अ्थ में तात्पय बतलाकर शंकराचाय ने वेदांत 
में अवास्तववादित्व की स्पष्ट स्थापना की जिसके ऊपर आगे जाकर दृष्टिसृष्टि- 
वाद आदि अनेक रूपों मे और भी दृष्टि परिवर्तन व विकास हुआ | इस तरह 
एक तरफ बौद्ध और वेदान्त दो परंपराओं की दृष्टि परिवर्तिष्णुता और बाकी के 
सब दर्शनों की दृष्टि अपरिवर्तिष्पुता हमे! इस भेद के कारणों की खोज की 
ओर प्रेरित करती है । 
स्थूल जगत को असत्य या व्यावह्यरिक सत्य मानकर उससे भिन्‍न आंतरिक 
जगत को ही परम सत्य माननेवाले अवास्तववाद का उद्गम सिफ तभी संभव है 
जन्न कि विश्लेषण क्रिया की पराकाष्ठा-आत्यन्तिकता हो या समन्वय की पराकाष्ठा 
हो | हम देखते हैं कि यह योग्यता बौद्ध परंपरा और वेदान्त परंपरा के सिवाय 
अन्य किसी दार्शनिक परंपरा मे नहीं है । बुद्ध ने प्रत्येक स्थूल्न सूक्ष्म भाव का 
विश्लेषण यहाँ तक किया कि उसमे कोई स्थायी द्रव्य जैसा तत्त्व शेष न रहा | 
उपनिषदों मे” भी सब भेदों का-विविधताओं का समन्वय एक ब्रह्म-स्थिर तत्त्व मे 
विश्रान्त हुआ । भगवान बुद्ध के विश्लेषण को आगे जाकर उनके सूक्ष्मप्रश्ञ शिष्यों 
ने यहाँ तक विस्तृत किया कि अन्त में व्यवहार मे! उपयोगी होनेवाले अखण्ड 
द्वव्य या द्रव्य भेद स्वधा नाम शेष हो गए.। क्षणिक किन्तु अनिवेचनीय परम 
सत्य ही शेष रहा | दूसरी ओर शंकराचार्य ने ओपनिषद परम ब्रह्म की समन्वय 
भावना को यहाँ तक्र विस्तृत किया कि अन्त मे भेदगप्रधान व्यवहार जगत नाम- 
शेष या मायिक ही होकर रहा | बेशक नागाजुन और शंकराचाय जैसे ऐकान्तिक 
विश्लेषणकारी या ऐकान्तिक समन्वयकर्ता न होते तो इन दोनों परंपराओं मे 
व्यावहारिक और परमसत्य के भेद का आविष्कार न होता । फिर भी हमे भूलना 
न चाहिए. कि अवास्तववादी दृष्टि की योग्यता बौद्ध और वेदांत परंपरा की भूमिका 
मे' ही निहित रही जो न्याय वेशेषिक आदि वास्तववादी दर्शनों की भूमिका में 
बिलकुल नहीं है । न्याय वेशेषिक, मीमांसक और सांख्य-योग दर्शन केवल विश्ले- 
घरण ही नहीं करते बल्कि समन्वय भी करते हैं| उनमे' विश्लेषण और समन्वय 
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दोनों का समग्राधान्य तथा समान बलत्व होने के कारण दोनों में से कोई एक 
ही सत्य नहीं है अतएव उन दर्शनों मे' अवास्तववाद के प्रवेश की न योग्यता हे 
और न संभव ही है। अ्रतएव उनमे नागाजु न शंकराचाय आदि जैसे अनेक 
सूक्ष्मप्रश्॑ विचारक होते हुए भी वे दर्शन वास्तववादी ही रहे | यही स्थिति जैन 
दर्शन की भी है। जैन दर्शन द्रव्य-द्रव्य के बीच विश्लेषण करते-करते अंत में 
सूक्ष्मतम पर्यायों के विश्लेषण तक पहुँचता है सही, पर यह विश्लेषण के अंतिम 
परिणाम स्वरूप पर्यायों को वास्तविक मानकर भी द्रव्य की वास्तविकता का परि- 
त्याग बौद्ध दशन की तरह नहीं करता | इस तरह वह पर्यायों और द्रव्यों का 
समन्वय करते करते एक सत्‌ तत्त्व तक पहुँचता है ओर उसकी वास्तविकता को 
स्वीकार करके भी वि-लेषण के परिणाम स्वरूप द्रव्य भेदों ओर पर्यायों की 
वास्तविकता का परित्याग, ब्रह्मवादी दर्शन की तरह नहीं करता । क्योंकि वह 
परयायाथिक ओर द्रव्याथिक दोनों दृष्टियों को सापेक्ष भाव से तुल्बबल और समान 
सत्य मानता है | यही सबब है कि उसमें भी न बोद्ध परंपरा की तरह आत्यन्तिक 
विश्लेषण हुआ और न वेदान्त परंपरा की तरह आत्यन्तिक समन्वय | इससे जेन 
इष्टि का वास्तववादित्य स्वरूप स्थिर ही रहा । 


३. प्रमाण शक्ति की मर्यादा 

विश्व क्या वस्तु है, वह कैसा है, उसमें कौन-से-कौन-से और केसे-केसे तत्त्व 
हैं, इत्यदि प्रश्नों का उत्तर तत्त्व चिन्तकों ने एक ही प्रकार का नहीं दिया । इसका 
सबब यही है कि इस उत्तर का आधार प्रमाण की शक्ति पर निर्भर है और 
तत्वचिंतकों में प्रमाण की शक्ति के बारे में नाना मत हैं। भारतीय तत्त्व- 
चिंतकों का प्रमाण शक्ति के तारतम्य॒ संबंधी मतभेद संक्षेप में पाँच पढ्चों में 
विभकत हो जाता है--- 

१ इन्द्रियाधिपत्य, २ अनिन्द्रियाधिपत्य, ३े उभयाधिपत्व, ४ आगमाधिपत्य, 
५ प्रमाणोपप्लव । 

१--जिस पतक्त का मंतव्य यह है कि प्रमाण की सारी शक्ति इन्द्रियों के ऊपर 
ही अवलम्बित है, मन खुद इन्द्रियों का अनुगमन कर सकता है पर वह इन्द्रियों की 
मदद के सिवाय कहीं भी अर्थात्‌ जहाँ इन्द्रियों की पहुंच न हो वहाँ कभी प्रव्ृत्त 
होकर सच्चा ज्ञान पेदा कर ही नहीं सकता। सच्चे ज्ञान का अगर संभव है तो इन्द्रियों 
के द्वारा ही, वह इन्द्रियाधिपत्य पक्ष । इस पक्ष में चाबाक दर्शन हीसमाविष्ट है। 
यह नहीं कि चावाक अनुमान या शब्दव्यवहार रूप आगम आदि प्रमाणों को 
जो प्रतिदिन सवसिद्ध व्यवहार की वस्तु है, उसे न मानना हो फिर भी चार्वाक 
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अपने को प्रत्यक्षमात्रवादी कहता है; इसका अर्थ इतना ही है कि अनुमान, शब्द 
आदि कोई भी लौकिक प्रमाण क्‍यों न हो पर उसका प्रामाण्य इन्द्रियप्रत्यक्ष 
के सिवाय कभी संभव नहीं। अथात्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष से बाधित नहीं ऐसा 
कोई भी शानव्यापार अगर प्रमाण कहा जाए तो इसमें चार्वाक को 
आपत्ति नहीं | 

२--अनिन्द्रिय के अंतःकरण -मन, चित्त और आत्मा ऐसे तीन अ्रथ फलित 
होते हैं, जिनमें से चित्तरूप अनिन्द्रिय का आधिपत्थ माननेवाला अनिन्द्रिया- 
घिपत्प पक्ष है। इस पक्ष में विज्ञानवाद, शूल्यवाद और शांकरवेदांत का समावेश 
है। इस पक्षु के अनुसार यथार्थ ज्ञान का संभव विशुद्ध चित्त के द्वारा ही माना 
जाता है। यह पक्ष इन्द्रियों की सत्यज्ञानजनन शक्ति का सर्वथा इन्कार करता 
है और कहता है जि इन्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान कराने में पंगु ही नहीं बल्कि धोखे- 
बाज भी अवश्य है। इसके मंतव्य का निष्कर्ष इतना ही है कि चित्त, खासकर 
ध्यानशुद्धसात्विक चित्त से आधित या उसका संवाद प्राप्त न कर सकनेवात्ा 
कोई ज्ञान प्रमाण हो ही नहीं सकता चाहे वह भले दी लोकव्यवहार में प्रमाण 
रूप से माना जाता हो | 

२े--उभयाधिपत्य पक्ष वह है जो चार्वाक की तरह इन्द्रियों को ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपेक्ष मन का असामथ्य स्वीकार नहीं करता और न इन्द्रियों 
को पंगु या धोखेबाज मानकर केवल्ल अनिन्द्रिय या चित्त का ही सामर्थ्य॑ स्वीकार 
करता है। यह पक्ष मानता है कि चाहे मन की मदद से ही सही पर इन्द्रियाँ 
गुणसम्पन्न हो सकती हैं और वास्तविक ज्ञान पैदा कर सकती हैं | इसी तरह 
यह मानता है कि इन्द्रियों की मदद जहाँ नहीं है वहाँ भी अनिन्द्रिय यथार्थ ज्ञान 
कर सकता है। इसी से इसे उभयाधिपत्य पक्ष कहा है| इसमें सांख्य-योग, न्याय- 
वेशेषिक. मीमांसक, आदि दर्शनों का समावेश है। सांख्य-योग इन्द्रियों का साद- 
गुस्य मानकर भी अंतःकरण की स्वतंत्र यथार्थ शक्ति मानता है। न्याय-वैशेषिक 
आदि भी मन की वैसी ही शक्ति मानते हैं पर फक यह है कि सांख्य-योग आत्मा 
का स्वतंत्र प्रमाण सामथ्य नहीं मानते क्योंकि वे प्रमाण सामर्थ्य बुद्धि में ही 
मानकर पुरुष या चेतन को निरतिशय मानते हैं । जब कि न्याय-वैशेषिक चाहे 
ईश्वर के आत्मा का ही सही पर आत्मा का खतंत्र प्रमाणसामथ्य॑ मानते हैं। 
अर्थात्‌ वे शरीर-मन का अभाव होने पर भी ईश्वर में ज्ञानशक्ति मानते हैं। 
वैभाषिक और सौत्रांतिक भी इसी पक्ष के अंतर्गत हैं। क्योंकि वे भी इन्द्रिय और 
मन दोनों का प्रमाएसामथ्य मानते है | 

४--आगमाधिपत्य पक्ष वह है जो किसी न किसी विषय में आगम के सिवाय 


न 
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किसी इन्द्रिय या अनिन्द्रिय का प्रमाणसामथ्य स्वीकार नहीं कर्ता। यह पत्त 
केवल पूव मीमांसक का ही है। यद्यपि वह अन्य विषयों में सांख्य-योगादि की 
तरह उभयाधिपत्य पक्ष का ही अनुगामी है । फिर भी धर्म और अधर्म इन दो 
विषयों में वह आगम मात्र का ही सामथ्य मानता है। यद्यपि वेदांत के अनुसार 
ब्रह्म के विषय में आगम का ही प्राधान्य है फिर भी वह आगमाधिपत्य पक्त में 
इसलिए नहीं आ सकता कि ब्रह्म के विषय में ध्यानशुद्ध अंतःकरण का भी सामथ्य 
उसे मान्य है | 

५- प्रमाणोपज्ञव पक्चत वह है जो इन्द्रिय, अनिन्द्रिय या आगम किसी का 
सादुगुश्य या सामथ्य स्वीकार नहीं करता । वह मानता है कि ऐसा कोई साधन 
गुणसम्पन्न है ही नहीं जो अबाधित ज्ञान की शक्ति रखता हो। सभी साधन 
उसके मन से पंग॒ या विप्रल्न॑ंभक हैं। इसका अनुगामी तत्त्वोपल्नपवादी कहलाता है 
जो आखिरी हृद का चार्वांक ही है| यह पक्ष जयराशिकृत तत्त्वोपञ्नव में स्पष्टतया 
प्रतिपादित हुआ है । 

उक्त पांच में से तीसरा उभयाधिपत्य पक्ष ही जैनदर्शन का है क्योंकि वह जिस 
तरह इंद्रियों का स्वतंत्र सामथ्यं मानता है उसी तरह वह अनिन्द्रिय अर्थात्‌ मन 
ओर आत्मा दोनों का अलग-अल्लग भी स्वतत्र सामथ्य मानता है। आत्मा के 
स्वतंत्र सामथ्य के विषय में न्याय-वैशेषिक आदि के मंतब्य से जैन दर्शन के मंतब्य 
में फक यह है कि जेन दर्शन सभी आत्माओं का स्वतंत्र प्रमाणसामर्थ्य वैसा ही 
मानता है जेसा न्याय आदि ईश्वर मात्र का। जेनदर्शन प्रमाणोपज्ञव पक्ष का 
निराकरण इसलिए करता है कि उसे प्रमाणसामथ्य अवश्य इष्ट है। वह 
विज्ञन, शूत्य ओर ब्रह्म इन तीनों वादों का निरास इसलिए करता है कि उसे 
इन्द्रियों का प्रमाणसामथ्यं भी मान्य है। वह आगमाधिपत्य पक्ष का भी विरोधी 
है सो इसलिए कि उसे धर्माधर्म के विषय में अनिन्द्रिय अर्थात्‌ मन और आत्मा 
दोनों का प्रमाणसामथ्य इष्ट है । 


५०--प्रमेयप्रदेश का विस्तार 


जैसी प्रमाणशक्ति की मर्यादा वैसा ही प्रमेय का क्षेत्र विस्तार, अतएव मात्र 
इंद्रिय सामथ्य मानने वाले चार्वाक के सामने सिफ स्थूल या दृश्य विश्व का ही 
प्रमेयक्षेत्र रहा, जो एक या दूसरे रूप में अनिन्द्रिय प्रमाण का सामर्थ्य मानने 
वालों की दृष्टि में अनेकधा विस्तीर्ण हुआ । अनिद्धियसामर्थ्यत्रादी कोई क्‍यों न 
हो पर सब्रको स्थूल विश्व के अलावा एक सूक्ष्म विश्व मी नजर आया। सक्षम 
विश्व का दर्शन उन सत्रका वरावर हाने पर भी उनको अपनी जुदी-जुदी कह्प 
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नाओं के तथा परंपरागत भिन्न भिन्न कल्पनाओं के आधार पर सूक्ष्म प्रमेय के 
क्षेत्र में मी अनेक मत व सम्प्रदाय स्थिर हुए जिनको हम अति संक्षेप में दो 
विभागों में बाँयकर समझ सकते हैं। एक विभाग तो वह जिसमें जड़ ओर चेतन 
दोनों प्रकार के सूक्ष्म तत्त्वों को माननेवालों का समावेश होता है। दूसरा वह 
जिसमें केवल चेतन या चैत-य रूप ही सूक्ष्म तत्व को माननेवालों का समावेश होता 
है | पाश्चात्य तत््वज्ञान की अपेज भारतीय तत्त्वज्ञान में यह एक ध्यान देने 
योग्य भेद है कि इसमें सूक्ष्म प्रमेष तत्व माननेवाला अभी तक कोई ऐसा नहीं 
हुआ जो स्थूल मौतिक विश्व की तह मे एक मात्र सूक्ष्म जड़ तत्त्व ही मानता. 
हो और सूक्ष्म जगत मे चेतन तत्व का अस्तित्व ही न मानता हो | इसके 
विरुद्ध भारत में ऐसे तत्त्वज्ञ होते आए. हैं जो स्थूत्र विश्व के अंतस्तल मे' एक 
मात्र चेतन तत्त्व का सूक्ष्म जगत मानते हैं | इसी अर्थ मे भारत को चेतन्यवादी 
समभना चाहिए । भारतीय तत््वज्ञान के साथ पुनजन्म, कमंवाद और बंध-मोश्न 
की धार्मिक या आचरणलक्षी कल्पना भी मिली हुई है जो सूक्ष्म विश्व मानने 
वाले सभी को निर्विवाद मान्य है और सभी ने अपने २ तत्त्वज्ञान के ढांचे के 
अनुसार चेतन तत्त्व के साथ उसका मेल बिठाया है| इन सूक्ष्मतत्त्वदर्शी परम्प- 
रशाओं मे” मुख्ययया चार वाद ऐसे देखे जाते हैं जिनके बल्पर उस-उस 
परंपरा के आचायों ने स्थूल और सूक्ष्म विश्व का संबंध बतलाया है या कार्म- 
करण का मेल त्रिठाया है। वे वाद ये हैं-१ आरंभवाद, २ परिणामवाद, ३ 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद, ४ विवतवाद । 

आर9म्भवाद के संक्षेप मे चार लक्षण हं-- १-परस्पर भिन्‍न ऐसे अनंत मल 
कारणों का स्वीकार, २-कार्य कारण का आत्यंतिक भेद ३-कारण नित्य हो या 
अनित्य पर कार्योत्पत्ति मे उसका अपरिणामी ही रहना, ४-अ्रपूष अर्थात्‌ उत्पत्ति 
के पहले असत्‌ ऐसे काय की उत्पत्ति या किश्वितकालीन सत्ता | 

परिणामवाद के लक्षण ठीक आरंभवाद से उल्टे हैं--श एक ही मूत्र 
कारण का स्वीकार २-कार्यकारण का वास्तविक अमेद, ३--नित्य कारण 
का भी परिणामी होकर ही रहना तथा प्रवृत्त होना ४--कार्य मात्र का अपने 
अपने कारण मे ओर सत्र कार्यों का मल कारण मे तीनों काल मे अस्तित्व 
अर्थात्‌ अपू्व वस्तु की उत्पत्ति का सवथा इन्कार । 

प्रतीत्यसमृत्पादवाद के तीन लक्षण हैं--१-कारण ओर कार्य का आत्ये- 
तिक भेद, २--किसी भी नित्य या परिणामीकारण का सवथा अस्वीकार, ३-- 
प्रथम से असत्‌ ऐसे कायमात्र का उत्पाद | 

विवर्तवाद के तीन लक्षण ये हैं-१-किसी एक पारमार्थिक सत्य कास्वी कार 
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जोन उत्पादक हे ओर न परिणामी, २-स्थूल वा सूक्ष्म भासमान जगत्‌ की 
उत्पत्ति का या उसे परिणाम मानने का सवंथा निषेध, ३--स्थूल्न जयत्‌ का 
अवास्तविक या काल्पनिक अस्तित्व अथांत्‌ मायिक भास मात्र | 
१ आरम्मवाद 

इसका मंतव्य यह है कि परमाणु रूप अनंत सूक्ष्म तत्त्व जुदे-जुदे हैं जिनके 
पारस्परिक संबंधों से स्थूल भौतिक जगत का नया ही निर्माण होता है जो फिर 
सवथा नष्ट भी होता है। इसके अनुसार वे सूक्ष्म आरंभक तत्त्व अनादि निधन 
हैं, अपरिणामी हैं। अगर फेरफार होता है तो उनके गुणघमों मे' ही होता 
है। इस वाद ने स्थूल भौतिक जगत का संबंध सुक्ष्म भूत के साथ लगाकर फिर 
सूक्ष्म चेतन तत््व का भी अस्तित्व माना हे । उसने परस्पर भिन्‍न ऐसे अनंत 
चेतन तत्त्व माने जो अनादिनिधन एवं अपरिणामी ही हैं। इस वाद ने जैसे सूक्ष्म 
भृत तत्त्वों को आपरिणामी ही मानकर <नमें उत्पन्न नष्ट होने वाले गुण धर्मों के 
अस्तित्व की अलग कल्पना की वेसे ही चेतन तत्वों को अपरिणामी मानकर भी 
उनमें उत्पाद विनाशशाली गुण-घर्मों का अलग ही अस्तित्व स्वीकार किया है । 
इस मत के अनुसार स्थूल भौतिक विश्व का सूक्ष्म भृत के साथ तो उपादानो- 
पादेय भाव संबंध है पर सूक्ष्म चेतन तत््व के साथ सिफ संयोग संबंध हे | 
२ परिणामवाद 

इसके मुख्य दो भेद हैं (अर) प्रधानपरिणामवाद और (ब) ब्रह्म परिणामवाद | 

(ञ्र ) प्रधानपरिणामत्राद के अनुसार स्थूल्न विश्व के अंतस्तल् में एक 
सूक्ष्म प्रधान नामक ऐसा तच्त हे जो जुदे-जुदे अनंत परमाणुरूप न होकर उनसे 
भी सूक्ष्मतम स्वरूप में अखएड रूप से वतमान है और जो खुद ही परमाणुओं 
की तरह अपरिणामी न रहकर अनादि अनंत होते हुए भी नाना परिणामों में 
परिणत होता रहता हे। इस वाद के अनुसार स्थल भौतिक विश्व यह सूक्ष्म 
प्रधान तत्व के दृश्य परिणामों के सिवाय और कुछ नहीं। इस वाद में 
परमाणुवाद की तरह सूक्ष्म तत्व अपरिणामी रहकर उसमें स्थल्ल भौतिक 
विश्व का नया निर्माण नहीं होता । पर वह सूक्ष्म प्रधान तत्त्व जो स्वयं परमाणु 
की तरह जड़ ही है, नाना दृश्य भोतिक रूप में बदलता रहता है| इस प्रधान 
परिणामवाद ने स्थूल विश्व का सूक्ष्म पर जड़ ऐसे एक मात्र प्रधान तत्त्व के 
साथ अभेद संबंध लगाकर सूक्ष्म जगत्‌ में चेतन तत्त्वों का भी अस्तित्व स्वीकार 
किया । इस वाद के चेतन तत्त्व आरंभवाद की तरह अनंत ही हैं पर फर्क दोनों 
का यह है कि आरंभवाद के चेतन तत्व अपरिणामी होते हुए भी उत्पाद विनाश 
वाले गुज-घर्म युक्त हैं जन कि प्रछान परिणामवाद के चेतन तत्त्व ऐसे गुणधर्मों 
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से युक्त नहीं। वे स्वयं भी कूटस्थ होने से अपरिणामी हैं और निधर्मक होने से 
किसी उत्पाद-विनाशशाली गुणधर्म को भी धारण नहीं करते । उसका कहना 
यह है कि उत्पाद-विनाश वाले गुणधर्म जब सूक्ष्म भूत मे' देखे जाते हैं तब 
यूक्ष्म चेतन कुछ विलक्षण ही होना चाहिए. | अगर सूक्ष्म चेतन चेतन होकर भी 
वैसे गुण-धर्म युक्त हों तब जड़ सूक्ष्म से उनका वैलक्षण्य क्या रहा ? अतएव 
वह कहता है कि अगर सूक्ष्म चेतन का अस्तित्व मानना ही है तत्न तो सूक्ष्म भूत 
की अपेक्षा विज्षक्षणता लाने के लिए उन्हें न केवल निधर्मक ही मानना 
उचित है बल्कि अपरिणामी भी मानना जरूरी है। इस तरह प्रधान 
परिणामवाद में चेतन तत्व आए. पर वे निधमंक और अपरिणामी ही 
माने गए | 

(बे) ब्रह्मपरिणामवाद जो प्रधानपरिणामवाद का ही विकसित रूप जान पड़ता 
है उसने यह तो मान लिया कि स्थल विश्व के मत्न मे कोई सूक्ष्म तत्व है जो 
स्थल्ष विश्व का कारण है। पर उसने कहा कि ऐसा सूक्ष्म कारण जड़ प्रधान 
तत्व मानकर उससे भिन्‍न सूक्ष्म चेतन तत्व भी मानना ओर वह भी ऐसा कि 
जो अजागलस्तन की तरह सबथा अ्रकिश्वित्कर सो युक्ति संगत नहीं । उसने 
प्रधानवाद मे चेतन तत्व के अस्तित्व की अनुपयोगिता को ही नहीं देखा बल्कि 
चेतन तत्व में अनंत संख्या की कल्पना को भी अनावश्यक समझा । इसी 
समझ से उसने सूक्ष्म जगत्‌ की कल्पना ऐसी की जिससे स्थूल जगत की रचना 
भी घट सके ओर अ्रकिश्वित्कर ऐसे अनंत चेतन तत्त्वों की निष्प्रयाजन कल्पना का 
दोष भी न रहे । इसी से इस वाद ने स्थूल विश्व के अंतस्तल् में जड़ चेतन ऐसे 
परस्पर विरोधी टो तत्व न मानकर केवल एक ब्रह्म नामक चेतन तत्त्व ही स्वीकार 
किया ओर उसका प्रधान परिणाम की तरह परिणाम मान लिया जिससे उसी एक 
चेतन ब्रह्म तत्व मे! से दूसरे जड़ चेतनमय स्थूल विश्व का आविर्भाव-तिरोभाव 
घट सके । प्रधान परिणामवाद ओर ब्रह्म परिणामवाद मे फक इतना ही है कि 
पहले मे” जड़ परिणामी ही है और चेतन अपरिणामी ही है जब्र दूसरे में 
अंतिम सूक्ष्म तत्त्व एक मात्र चेतन ही है जो स्वयं ही परिणामी है ओर उसी 
चेतन मे से आगे के जड़ चेतन ऐसे दो परिणाम प्रवाह चले | 
३--प्रतीत्यसमुत्पादवाद 

यह भी स्थल भूत के नीचे जड़ और चेतन ऐसे दो सूक्ष्म तत्त्व 
मानता है जो क्रमशः रूप और नाम कहलाते हैं। इस वाद के जड़ 
और चेतन दोनों सूक्ष्म तत्व परमाणुरूप हैं, आरंभवाद की तरह केवल 
जड़ तत्त्व ही परमाशु रूप नहीं । इस वाद मे परमाणु का स्वीकार होते हुए 
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'भी उसका स्वरूप आरंभवाद के परमाणु से बिलकुल भिन्‍न माना गया है । 
. आरंभवाद में परमाण अपरिणामी होते हुए भी उनमें गुणधर्मों की उत्यदविनाश 
परंपरा अलग मानी जाती है। जब कि यह प्रतीव्यसमुत्पादवाद उस गुणधर्मों 
की उतलरादविनाश परंपरा को ही अपने मत में विशिष्ट रूप से ढालकर उसके 
आधारभूत स्थायी परमाणु द्रव्यों को बिलकुल नहीं मानता । इसी तरह चेतन 
तत्व के विषय में भी यह वाद कहता हे कि स्थायी ऐसे एक या अनेक कोई चेतन 
तत्व नहीं । यद्यपि सूक्ष्म जड़ उत्पादविनाशशाली परंपरा की तरह दूसरी चेतन्य- 
रूप उत्पादविनाशशाल्ली परंपरा भी मूल मे जड़ से मिन्‍न ही सूक्ष्म जगत में 
विद्यमान है जिसका कोई स्थायी आधार नहीं ! इस वाद के परमाणु इसलिए 
परमाणु कहलाते हैं कि वें सबसे अतिसक्ष्म और अविभाज्य मात्र हैं। पर इस 
लिए परमाणु नहीं कहलाते कि वे कोई अविभाज्य स्थायी द्रव्य हों । यह वाद 
कहता है कि गुणधम् रहित कूटस्थ चेतन तत्त्व जैसे अनुपयोगी हैं वेसे ही गुण - 
घमों का उत्पादविनाश मान लेने पर उसके आधार रूप से फिर स्थायी द्रव्य की 
कल्पना करना भी निरथंक है। अतएव इस वाद के अनुसार सूचम जगत में दो. 
घायाएं फल्लित होती हैं जो परस्पर बिलकुल मिन्‍न होकर भी एक दूसरे के 
ख़सर से खाली नहीं | प्रधान परिणाम या ब्रह्म परिणामवाद से इस वाद म॑ फक 
यह है कि इसमें उक्त दोनों वादों की तरह किसी भी स्थायी द्रव्य का अस्तित्व 
नहीं माना जाता । ऐसा शंकु या कीलक स्थानीय स्थायी द्रव्य न होते हुए भी 
पूर्व परिणाम क्षण का यह स्वभाव है कि वह नष्ट होते-होते दूसरे परिणाम ऋण 
को पैदा करता ही जाएगा अर्थात्‌ उत्तर परिणाम क्षण विनाशोन्मुख पूव परिणाम 
के अस्तित्वमात्र के आश्रय से आप ही आप निराधार उत्पन्न हो जाता है। इसी 
मान्यता के कारण यह प्रतीत्यसमुत्पादवाद कहलाता है। वस्तुतः प्रतीत्यसमुत्याद- 
बाद परमाणु वाद भी हे ओर परिणामवाद भी । फिर भी तात्विक रूप में वह 
दोनों से भिन्‍न हे | 
४--विवतेबाद--विवर्तबाद के मुख्य दो भेद -- 


विवर्तवाद के मुख्य दो भेद हैं--( अ ) नित्य ब्रह्मविवर्त और ( व ) ज्षणिक 
विज्ञान विवर्त। दोनों विवतंवाद के अनुसार स्थल विश्व यह निरा भासमात्र या 
कल्पना मात्र है जो माया या वासनाजनित है । विवरंवाद का अभिप्राय यह है कि 
जगत्‌ का विश्व कोई ऐसी वस्तु नहीं हो सकती जिसमें वाह्य और आन्तरिक या 
स्थल ओर सूक्ष्म तत्व अलग-अलग ओर खर्डित हों। विश्व में जो कुछ वास्तविक 
सत्य हो सकता है वह एक ही हो सकता है क्योंकि विश्व वस्तुतः अखण्ड और 
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अविभाज्य ही है । ऐसी दशा में जो बाह्मत्व-आन्तरत्व, हस्वत्व-दीघेत्व, दूरत्व- 
समीपत्व आदि धर्म-इन्द्र मालूम होते हैं वे मात्र काल्पनिक हैं। अतएव इस वाद 
के अनुसार लोक सिद्ध स्थल विश्व केवल काल्पनिक ओर प्रातिमासिक सत्य है । 
पारमार्थिक सत्य उसकी तह में निहित है जो विशुद्ध ध्यानगम्प होने के कारण 
अपने असली स्वरूप में प्राकृतजनों के द्वारा ग्राह्म नहीं । 


न्याय वैशेषिक और पूर्व मीमांसक आरंभवादी हैं। प्रधान परिणामवाद सांख्य- 
योग और चरक का है। ब्रह्म परिणामवाद के समर्थक भतृग्रपञ्च आदि प्राचीन 
बेदांती और आधुनिक बल्लमाचाय हैं। प्रतीत्यसम्त्पादवाद बौद्धों का है और 
विवतंवाद के समर्थक शांकर वेदान्ती, विज्ञानवादी और शूत्यवादी हैं । 


ऊपर जिन बादों का वर्णन किया है उनके उपादानरूप विचारों का ऐवि- 
हासिक क्रम संभवतः ऐसा जान पड़ता है--शुरू में वास्तविक कायकारणभाव 
की खोज जड़ जगत तक ही रही । वहीं तक वह परिमित रहा | क्रमशः स्थूल्न के 
उस पार चेतन तत्व की शोघ-कल्पना होते ही दृश्य ओर जड़ जगत में प्रथम से 
ही सिद्ध उस काये कारण भाव की परिणामिनित्यतारूप से चेतन तत्त्व तक पहुँच 
हुई | चेतन भी जड़ की तरह अगर परिणामिनित्य हो तो फिर दोनों मे अंतर 
ही क्‍या रहा १ इस प्रश्न ने फिर चेतन को कायम रखकर उसमे कूट्स्थ 
नित्यता मानने की ओर तथा परिणामिनित्यता या कार्यकारणभाव को जड़ जगत 
तक ही परिमित रखने की ओर विचारकों को प्रेरित किया। चेतन में मानी 
जानेवाली कृूट्स्थ नित्यता का परीक्षण फिर शुरू हुआ | जिसमे से अंततोगत्वा 
केबल कृटस्थ नित्यता ही नहीं बल्कि जड़ जगत की परिणामिनित्यता भी लुप्त होकर 
मात्र परिणमन धारा ही शेष रही । इस प्रकार एक तरफ आत्यतिक विश्लेषण 
ने मात्र परिणाम या क्षणिकत्व विचार को जन्म दिया तब दूसरी ओर 
आत्यंतिक समन्वय बुद्धि ने चेंतन्यमात्र पारमार्थिक वाद को जन्माया। 
समन्वय बुद्धि ने अंत में चेतन्‍्य तक पहुँच कर सोचा कि जब सबव्यापक चेतन्य 
तत्व है तब उससे भिन्न जड़ तच्च की वास्तविकता क्‍यों मानी जाए ? और जब 
कोई जड़ तत्व अलग नहीं तत्र वह दृश्यमान परिणमन-धारा भी वास्तविक क्‍यों १ 
इस विचार ने सारे भेद ओर जड़ जगत को मात्र काल्पनिक मनवाकर पारमार्थिक 
चेतन्यमात्रवाद की स्थापना कराई | 


उक्त विचार क्रम के सोपान इम तरह रखे जा सकते हैं-- 
१--जड़मात्र में परिणामिनित्यता | 
२--जड़ चेतन दोनों मे' परिणामिनित्यता । 
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३--जड़ में परिणामि नित्यता ओर चेतन मे कूठस्थ नित्यता का विवेक । 
४---(अर) कूयस्थ और परिणामि दोनों नित्यता का लोप ओर मात्र परिणाम- 
प्रवाह की सत्यता | 
(ब) केवल कूटस्थ चैतन्य की ही या चेतन्य मात्र की सत्यता और 
तद्धिन्न सब की काल्‍्पनिकता या असत्यता | 
जैन परंपरा दृश्य विश्व के अलावा परस्पर अत्यंत मिन्न ऐसे जड़ ओर 
चेतन अनन्त सक्ष्म तत्वों को मानती है । वह स्थूल जगत को सृक्ष्म जड़ तत्त्वों का 
ही कार्य या रूपान्तर मानतीं है। जैन परंपरा के स॒क्ष्म जड़ तत्त्व परमाणु रूप हैं। 
पर वे आरंमवाद के परमाणु को अपेक्षा अत्यंत सूक्ष्म माने गए हैँ। परमाणुवादी 
होकर भी जैन दर्शन परिणामवाद की तरह परमाणुओं को परिणामी मानकर स्थल 
जगत को उन्हीं का रूपान्तर या परिणाम मानता है । वस्तुतः जैन दर्शन परिणाम- 
वादी है । पर सांख्ययोग तथा प्राचीन वेदान्त आदि के परिणामवाद से जेन 
परिणामवाद का खास अन्तर है | वह अन्तर यह हे कि सांख्ययोग का परिणाम- 
वाद चेतन तत्त्व से अस्प्ृष्ट होने के कारण जड़ तक ही परिमित है और भतृग्रपश् 
आदि का परिणामवाद मात्र चेतनतत्त्वस्पर्शा है। जब कि जैन परिणामवाद जड़ 
चेतन, स्थूल्-सूच्षम समग्र वस्तुस्पशों है । अतणव जैन परिणामवाद को सर्वव्यापक 
परिणामवाद समझना चाहिए। भतंप्रपश्ञ का परिरामवबाद भी सर्वव्यापक कहा 
जा सकता है फिर भी उसके और जैन के परिणामवाद मे अन्तर यह है कि 
भतृप्रपञ्न का 'सब' चेतन ब्रह्म मात्र है, तद्धिन्न ओर कुछ नहीं जब कि जैन का 
सव अ्रनन्त जड़ और चेतन तत्वों का है। इस तरह आरंभ और परिणाम 
दोनों वादों का जैन दशन में व्यापक रूप में पूर स्थान तथा समन्वय है| पर 
उसमें प्रतीत्यसमृत्पाद तथा विवर्तवाद का कोई स्थान नहीं है | वस्तु मात्र को 
परिणामी नित्य और समान रूप से वास्तविक सत्य मानने के कारण जैन दशन 
प्रतीत्यसमुत्पाद तथा विवर्तत्राद का सवथा विरोध ही करता है जैसा कि न्याय- 
वैशेषिक सांख्य-योग आदि भी करते हैं। न्‍्याय-वैशेषिक सांख्य-योग आदि 
की तरह जैन दशन चेतन बहुत्ववादी हे सही, पर उसके चेतन तत्त्व 
अनेक दृष्टि से मिन्‍न स्वरूप वाले हैं। जैनदशन, न्याय, सांख्य आदि की तरह 
चेतन को न सर्वव्यापक द्वव्य मानता है और न विशिष्टदत आदि की तरह 
अणुमात्र ही मानता है ओर न बौद्ध दर्शन की तरह ज्ञान की निद्वव्यक- 
धारामात्र | जैनामिमत समग्र चेतन तत्व मध्यम परिमाणवाले और संकोच- 
विस्तारशील होने के कारण इस विषय में जड़ द्रव्यों से अत्यन्त विलज्षण 
न्याय-वेशेषिक और योग दशन मानते हैं कि आत्मत्व या चेतनत्व समान होने 
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पर भी जीवात्मा और परमात्मा के बीच मौलिक मेद है अर्थात्‌ जीवात्मा कभी 
परमात्मा या ईश्वर नहीं और परमाव्मा सदा से ही परमात्मा या ईश्वर है कभी 
जीव-बंधनवान नहीं होता | जैन दर्शन इससे बिलकुल उल्टा मानता है जैसा कि 
वेदान्त आदि मानते हैं। वह कहता है कि जीवात्मा ओर ईश्वर का कोई सहज 
'मेद नहीं । सब जीवात्माओं में परमात्मशक्ति एक सी है जो साधन पाकर व्यक्त 
हो सकती है और होती भी है । अलबत्ता जैन और वेदांत का इस विषय में 
इतना अन्तर अवश्य है कि वेदान्त एक परमात्मवादी है जब जेनदर्शन चेतन 
बहुत्ववादी होने के कारण तात्विकरूप से बहुपरमात्मवादी हे । 

जैन परंपरा के तत्त्वप्रतिपादक प्राचीन, अ्रर्वाचीन, प्राकृत, संस्कृत कोई भी 
अंथ क्‍यों न हों पर उन सब में निरूपण ओर वर्गीकरण प्रकार मिन्‍्न-भिन्‍न होने 
पर भी प्रतिपादक दृष्टि और प्रतिपाद्य प्रमेय, प्रमाता आदि का स्वरूप वही है जो 
संक्षेप में ऊपर स्पष्ट किया गया | प्रमाण मीमांसा”ः भी उसी जैन दृष्टि से उन्हीं 
जैन मान्यताओं का हाद अपने ढंग से प्रगट करती है । 


अवीनानशन्‍«न्‍पन्‍»«>भ«. 





२--बाह्यस्तरूप 


प्रस्तुत (प्रमाण मीमांसा' के वाह्मस्वरूप का परिचय निम्नलिखित मुद्दों के 
वर्णन से हो सकेगा--शैली, विभाग, परिमाण और भाषा । 

प्रमाण मीमांसा सूत्रशेल्ली का गन्थ है| वह कणाद सूत्रों या तत्त्वाथ सत्रों 
की तरह न दश अचध्यायों में है ओर न जेमिनीय सत्रों की तरह बारह अध्यायों में । 
ब्रादरायण सत्रों की तरह चार अध्याय भी नहीं ओर पातञ्जल सत्रों की तरह 
चारपाद ही नहीं । वह अक्ञपाद के सूत्रों की तरह पाँच अध्यायों में विभक्त है और 
प्रत्येक अध्याय कणाद या अनपाद के अ्रध्याय की तरह दो-दो आहिकों में 
विभक्त है। हेमचन्द्र ने अपने जुदे-जुदे विषय के ग्रंथों मे' विभाग के जुदे-जुदे 
क्रम का अवलम्बन करके अपने समय तक मे प्रसिद्ध संस्कृत वाइममय के प्रतिष्ठित 
सभी शाखाओं के अन्थों के विभागक्रम को अपने साहित्य मे' अपनाया है। 
किसी मे उन्होंने श्रध्याय ओर पाद का विभाग रखा, कहीं अध्याय मात्र का और 
कहीं पवं, सं, काण्ड आदि का । प्रमाण मीमांसा तक ग्रंथ होने के कारण उसमे 
उन्होंने अक्षपाद के प्रसिद्ध न्यायसूत्रों के अध्याय-आहिक का ही विभाग रखा, 
जो हेमचंद्र के पूर्व अकलंक ने जैन वाडमय मे शुरू किया था । 

प्रमाण मीमांसा पूण उपलब्ध नहीं | उसके मूल सत्र भी उतने ही मिलते 
हैं जितनों की वृत्ति लम्य है। अतएव अगर उन्होंने सब मूल सत्र रचे भी हों 
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तब भी पता नहीं चल सकता हैं कि उनकी कुल संख्या कितनी होगी। उपलब्ध 
सत्र सो ही हैं और उतने ही सत्रों की इत्ति भी है। अंतिम उपलब्ध २-१- 
३५ की जृत्ति पूरी होने के बाद एक नए सूत्र का उत्थान उन्होंने शुरू किया है 
और उस अधूरे उत्थान में ही खण्डित ह्भ्य अंथ पूर्ण हो जाता हैं। मालूम 
नहीं कि इसके आगे कितने सत्रों से वह आहिक पूरा होता ? जो कुछ 
हो पर उपलब्ध ग्रंथ दो अध्याय तीन आहिक मात्र है जो स्वोपज्ञ वृत्ति 
सहित ही हैं । 
यह कहने की तो जरूरत ही नहीं कि प्रमाण मीमांसा किस भाषा मे हैं, पर 
उसकी भाषा विषयक योग्यता के बारे मे. थोड़ा जान लेना जरूरी हैं। इसमे 
संदेह नहीं कि जेन वाइमय में संस्कृत भाषा के प्रवेश के बाद उत्तरोत्तर संस्कृत 
भाषा का वेशारद्य ओर प्राज्नल लेखपाय्व बढ़ता ही आ रहा हा था फिर भी हेमचंद्र 
का लेख-वेशारद्य, कम से कम जैन वाइमय में तो मूधन्य स्थान रखता हैं | 
वेयाकरण, आलंकारिक, कवि और कोषकार रूप से हेमचंद्र का स्थान न केवल 
समग्र जैन परंपरा में बल्कि भारतीय विद्वत्परंपरा में भी असाधारण रहा | यही 
उनकी अ्रसाघधारणता और व्यवहारदक्ष॒ता प्रमाण-मीमांसा की भाषा व रचना में 
स्पष्ट होती है। भाषा उनकी वाचस्पति मिश्र की तरह नपी-तुली और शब्दा- 
डम्बर शन्य सहज प्रसन्न हैं। वर्णन में' न उतना संश्ञेप है जिससे वक्तव्य अस्पष्ट 
रहे ओर न इतना विस्तार है जिससे ग्रंथ केवल शोभा की वस्तु बना रहे । 


३-जेन तक साहित्य में प्रमाण मीमांसा का स्थान 


जैन तक साहित्य में प्रमाण मीमांसा का स्थान क्या है, इसे समझने के लिए 
जैन साहित्य के परिवतन या विकास संबंधी युगों का ऐतिहासिक अवलोकन करना 
जरूरी है। ऐसे युग संक्षेप मे! तीन हैं---१-आगमयुग, २-संस्कृत प्रवेश या 
अनेकांतस्थापन युग, ३--न्याय-प्रमाण स्थापन युग । 
पहला युग भगवान महावीर या उनके पूववर्तों भागवान्‌ पाश्वनाथ से लेकर 
आगम संकलना-विक्रमीय पंचम-षष्ठ शताब्दी तक का करीब हजार बारह सी वर्ष 
का है | दूसरा युग करीब्र दो शताब्दियों का है जो करीत्र विक्रमीय छुठी 
शताब्दी से शुरू होकर सातवीं शताब्दी तक में पूर्ण होता है । तीसरा युग 
विक्रमीय आठवीं शताब्दी से लेंकर अठारहवीं शताब्दी तक करीब एक हजार 
वर्ष का है । 
सांप्रदायिक संघ और दार्शनिक तथा दूसरी विविध विद्याओं के विकास 
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विस्तार के प्रभाव के सबब से जैन परंपरा की साहित्य की अंतमुंख या बहिमुख 
प्रवृत्ति मे' कितना ही युगांतर जैसा स्वरूप भेद या परिवर्तन क्यों न हुआ पर जैसा 
हमने पहले सचित किया है वैसा ही अथ से इति तक देखने पर भी हमे न जैन 
दृष्टि मे' परिवर्तन मातम होता है और न उसके बाह्य-अआआरम्यंतर तात्तिक 
मंतव्यों मे । 


१--आगम युग 


इस युग मे भाषा को दृष्टि से प्राकृत या लोक भाषाओं को ही प्रतिष्ठा रही 
जिससे संस्कृत भाषा और उसके वाडसय के परिशीलन की ओर आत्यंतिक 
उपेक्षा होना सहज था जैसा कि बोद्ध परंपरा में भी था। इस युग का प्रमेय 
निरूपण आचारलक्ती होने के कारण उसमे मुख्यतया स्वमत प्रदर्शन का ही 
भाव है। राजसभाओं ओर इतर वादगोष़ियों मे' विजय भावना से प्रेरित होकर 
शास्त्राथ करने की तथा खण्डनप्रधान ग्रंथनिमाण की प्रवृत्ति का भी इस 
युग मे अभाव सा है । इस युग का प्रधान लक्षण जड़-चेतन के भेद-प्रभेदों का 
विस्तृत वर्णन तथा अहिंसा, संयम, तप आदि आचारों का निरूपण करना है। 

आगमयुग और संस्कृत युग के साहित्य का पारस्परिक अंतर संक्षेप में कहा 
जा सकता है कि पहिले युग का जैन साहित्य बौद्ध साहित्य की तरह अपने मूल 
उद्देश्य के अनुसार लोकभोग्य ही रहा है| जब् कि संस्कृत माषरा और उसमे” 
नित्रद्ध तक साहित्य के अध्ययन की व्यापक प्रव्नत्ति के बाद उसका निरूपण सक्ष्म 
ओर विशद होता गया है सही पर साथ ही साथ वह इतना जटिल भी होता गया 
कि अंत में संस्क्रत काल्लीन साहित्य लोकमोग्यता के मूल उद्देश्य से च्युत होकर 
केवल विद्वद्धोग्य ही बनता गया । 


२-संस्कृत प्रवेश या अनेकान्तस्थापन युग 


संभवत: वाचक उमास्वाति या तत्सदश अन्य आचायों के द्वारा जेन वाड- 
मय मे संस्कृत भाषा का प्रवेश होते ही दूसरे युग का परिवतनकारी लक्षण 
शुरू होता है जो बौद्ध परपरा मे तो अनेक शताब्दी पहिले ही शुरू हो गया 
था । इस युग मे संस्क्रत माषरा के अभ्यास की तथा उसमे गंथग्रणयन की 
प्रतिष्ठा स्थिर होती है। इसमें” राजसभा प्रवेश, परवादियों के साथ वादगोष्ठी 
और परमत खंडन की प्रधान दृष्टि से स्वमतस्थापक ग्रंथों की रचना--ये प्रधघानतया 
नजर आते हैं । इस युग मे' सिद्धसेन जैसे एक-आध आचार्य ने जैन-न्याय की 
व्यवस्था दर्शाने वाला एक-आध ग्रंथ भले ही रचा हो पर अब तक इस युग में 


३६४ जेन धर्म और दर्शन 


जैन न्याय या प्रमाणशास्त्रों की न तो पूरी व्यवस्था हुई जान पड़ती है और 
न तद्बिघयक तार्किक साहित्य का निर्माण ही देखा जाता है । इस युग के जैन 
तार्किकों की प्रवृत्ति की प्रधान दिशा दार्शनिक क्षेत्रों मेः एक ऐसे जैन मंतब्य की 
स्थापना की ओर रही है जिसके बिखरे हुए. और कुछ स्पष्ट-अस्पष्ट बीज आगम 
मे रहे और जो मंतव्य आगे जाकर मारतयी सभी दर्शन परंपरा में एक मात्र 
जैन परंपरा का ही समभा जाने लगा तथा जिस मंतब्य के नाम पर आज तक 
सारे जैन दर्शन का व्यवहार किया जाता है, वह मंतव्य है अनेकांतवाद का । 
दूसरे युग मे! सिद्धसेन हो या समंतभद्र, मल्लबादी हो या जिनभद्र सभी ने 
दर्शनांतरों के सामने अपने जैनमत की अनेकांत दृष्टि तार्किक शैली से तथा परमत 
खंडन के अभिप्राय से इस तरह रखी है कि जिससे इस युग को अनेकांतस्थापन 
युग ही कहना समुचित होगा । हम देखते हैं कि उक्त आचार्यों के पूव॑वर्ती किसी 
के प्राकृत या संस्कृत ग्रंथ मे' न तो बैसी अनेकांत की तार्किक स्थापना है और 
न अनेकात मूलक सप्तमंगी और नयवाद का वैसा तार्किक विश्लेषण है, जैसा 
हम सम्मति, द्वात्रिशतद्वात्रिशिका, न्यायावतार स्वयंभूस्तोत्र, आप्तमीमांसा, 
युक्‍त्यनुशासन, नयचक्र और विशेषावश्यक भाष्य में पातें हैं। इस युग के 
तक-दर्शननिष्णात जैन आचायों ने नयवाद, सप्तभंगी ओर अनेकांतवाद की 
प्रबल और स्पष्ट स्थापना की ओर इतना अधिक पुरुषार्थ किया कि जिसके कारण 
जैन और जैनेतर परपराओं में जैन दर्शन अनेकान्तदर्शन के नाम से ही प्रतिष्ठित 
हुआ । बौद्ध तथा ब्राह्मण दाशनिक परिडतों का लक्ष्य अनेकांतखए्डन की ओर 
गया तथा वे किसी न किसी प्रकार से अपने म्ंथों में मात्र अनेकांत या सप्तभंगी 
का खण्डन करके ही जेन दशन के मंतव्यों के खण्डन की इतिश्री समझने 
लगे | इस युग की अनेकांत और तन्मूलक वादों की स्थापना इतनी गहरी हुई कि 
जिस पर उत्तरवतों अनेक जैनाचायों ने अनेकथा पल्‍्लवन किया है फिर भी उसमें 
नई मोलिक युक्तियों का शायद ही समावेश हुआ है। दो सौ वर्ष के इस युग 
की साहित्थिक प्रवृत्ति में जैनन्याय और प्रमाणशासत्र की पूर्व भूमिका तो तैयार 
हुई जान पड़ती है पर इसमें उस शाख्त्र का व्यवस्थित निर्माण देखा नहीं जाता । 
इस युग की परमतों के सयुक्तिक खएडन और दर्शनांतरीय समथ विद्वानों के 
सामने स्वमत के ग्रतिष्ठित स्थापन की भावना ने जैन परंपरा मे संस्क्रत भाषा के 
तथा संस्कृतनिबद्ध दशनांतरीय प्रतिष्ठित अथों के परिशीलन की प्रबल जिज्ञासा 
पैदा कर दी और उसी ने समर्थ जैन आचार्यों' का लक्ष्य अपने निजी न्याय 
तथा प्रमाणशात्र के निर्माण की ओर खींचा जिसकी कमी बहुत ही अखर 
रही थी। 


जैनसाहित्य के युग र६५. 
३-न्याय-प्रमाण स्थापन युग 


उसो परिस्थिति में से अकल्लंक जैसे धुरंधर व्यवस्थापक का जन्म हुआ । 
सम्भवतः अकलंक ने ही पहले पहल सोचा कि जैन परपरा के ज्ञान, शोय, शाता 
आदि सभी पदार्थों का निरूपण तार्किक शैली से संस्कृत भाषा में वैसा ही शास्त्र- 
बद्ध करना आवश्यक है जैसा ब्राह्मण ओर बोद्ध परंपरा के साहित्य में बहुत पहले 
से हो गया है और जिसका अध्ययन अनिवाय रूप से जैन तार्किक करने लगे 
हैं। इस विचार से अकलइू ने द्विमुखी प्रवृत्ति शुरूकी। एक तो बौद्ध और 
ब्राह्मण परंपरा के महत्वपूर्ण ग्रन्थों का सूक्ष्म परिशीलन और दूसरी ओर समस्त 
जेन मंतव्यों का तार्किक विश्लेषण । केवल परमतों को निरास करने ही से अकलडू 
का उद्देश्य सिद्ध नहीं हो सकता था | अतएव दर्शनांतरीय शाख्रों के सूक्ष्म 
परिशीलन में से और जैनमत के तलस्पर्शा ज्ञान से उन्होंने छोटे-छोटे पर समस्त 
जैन तक प्रमाण के शासत्र के आधारस्तम्ममूत अनेक न्याय-प्रमाण विषयक 
प्रकरण रचे जो दि्डिनाग और खासकर धर्मकीर्ति जैसे बौद्ध ता्किकों के तथा 
उद्योतकर, कुमारिल आदि जैसे ब्राह्मण तार्किकों के प्रभाव से भरे हुए होने पर 
भी जैन मंतव्यों की त्रिलकुल नए सिरे ओर स्वतंत्र भाव से स्थापना करते हैं। 
अकलंक ने न्याय-प्रमाणशास्त्र का जेन परंपरा में जो प्राथमिक निर्मांण किया, 
जो परिभाषाएँ, जो लक्षण व परिक्षण किया, जो प्रमाण, प्रमेष आदि का वर्गी- 
करण किया ओर परार्थानुमान तथा वादकथा आदि परमत-सिद्ध वस्तुश्नों के 
संबंध में जो जेन-प्रणाली स्थिर की, संक्षेप में अब तक में जेन परंपरा में नहीं पर 
अन्य परंपराओं में प्रसिद्ध ऐसे तकशास्त्र के अनेक पदाथों को जेनदृष्टि से जैन 
परंपरा में जो सात्मीभाव किया तथा आगमसिद्ध अपने मंतब्यों को जिस 
तरह दार्शनिकों के सामने रखने योग्य बनाया, वह सन्च छोटे-छोटे ग्रंथों में 
विद्यमान उनके असाधारण व्यक्तित्व का तथा न्याय-प्रमाण स्थापन युग का 
ग्यातक है , 

अकलड्ू के द्वारा प्राख्य इस युग में साक्षात्‌ या परंपरा से अ्रकलझू के 
शिष्य-प्रशिष्यो ने ही उनके सूत्र स्थानीय ग्रंथों की बड़े-बड़े टीका ग्रंथों से बेंसे ही 
अलंकृत किया जैसे धर्मकीति के ग्रंथों के उनके शिष्यों ने | 

अनेकांत युग की मात्र पद्मप्रधान रचना को अकलड्ड ने गद्य-पत्म में परि- 
बर्तित किया था पर उनके उत्तरवर्ती अनुगामियों ने उस रचना को नाना रूपों में 
परिितित किया, जो रूप बौद्ध और ब्राह्मण परंपरा में प्रतिष्ठित हो खुके थे। 
माणिक्यनंदी अकलडू के ही विचार दोहन में से सूत्रों का निर्माण करते हैं। 


३६६ जैन धम और दर्शन 


विद्यानंद अकलइू के ही यूक्तों पर या तो भाष्य रचते हैं या पद्मवार्तिक बनाते हैं 
या दूसरे छोटे २ अनेक प्रकरण बनाते हैं। अनन्तवीय, प्रभाचनद्र और वादिराज 
जैसे तो अकलइूः के संद्धित सूक्‍तों पर इतने बड़े ओर विशद तथा जटिल भाष्य 
व विवरण कर डालते हैं कि जिससे तब तक में विकसित दर्शनांतरीय विचार 
परंपराओं का एक तरह से जैन वाइुमय में समावेश हो जाता है। दूसरी 
तरफ श्रेताम्बर परंपरा के आचाय भी उसी अकलइू स्थापित प्रणालत्वी की ओर 
भुकते हैं। हरिभद्र जैसे आगमिक और तार्किक ग्रन्थकार ने तो सिद्धसेन और 
समंतमद्र आदि के माग का प्रधानतया अनेकांतजयपताका आदि में अनुसरण 
किया पर घीरे २ न्याय-प्रमाण विषयक स्वतंत्रग्रन्थ प्रण॒यन की प्रवृत्ति भी 
श्षेताम्बर परंपरा में शुरू हुईं। श्वेताम्बर आचाय सिद्धसेन ने न्यायावतार रचा 
था | पर वह निरा प्रारम्भ मात्र था। अकलडइू ने जेन न्याय की सारी व्यवस्था 
स्थिर कर दी। दरिमिद्र ने दशनांतरीय सत्र वार्ताओं का समुच्चय भी कर दिया | 
इस भूमिका को लेकर शांत्याचाय जैसे श्रेताम्बार तार्किक ने तकंवार्तिक जैसा 
छोटा किन्तु सारगर्भ ग्रन्थ रचा । इसके बाद तो श्वेताम्बर परंपरा मे न्याय और 
प्रमाण ग्रन्थों के संग्रह का, परिशीज्षन का और नए नए. ग्रन्थ निर्माण का ऐसा 
पूर आया कि मानों समाज में तत्र तक ऐसा कोई प्रतिष्ठित विद्वान हीन 
समझा जाने लगा जिसने संस्कृत भाषा में खास कर तक या प्रमाण पर मूल 
या टीका रूप से कुछु न कुछ लिखा न हो। इस भावना में से ही अभयदेव 
का वादाणंव तैयार हुआ जो संभवतः तब तक के जैन संस्कृत ग्रन्थों में सब से 
बड़ा हे। पर जैन परंपरा पोषक गुजरात गत सामाजिक-राजकीय सभी बत्लों का 
सब से अधिक उपयोग वादिदेव सूरि ने किया । उन्होंने अपने ग्रंथ का स्याद्वा- 
दरत्नाकर यथाथ ही नाम रखा | क्योंकि उन्होंने अपने समय तक में प्रसिद्ध सभी 
श्रेताम्बर-दिगम्बरों के तार्किक विचारों का दोहन अपने ग्रंथ मे रख दिया जो 
स्याद्गाद ही था | साथ ही उन्होंने अपनी जानीत्र से ब्राह्मण ओर बौद्ध परंपरा की 
किसी भी शाखा के मंतत्यों की विस्तृत चर्चा अयने अ्ंथ मं,न छोड़ी । चाहे विस्तार 
के कारण वह ग्रंथ पाठ्य रहा न हो पर तक शास्त्र के निर्माण मं और विस्तृत 
निर्माण में प्रतिष्ठा माननेवाले जैनमनत की बदौलत एक रत्नाकर जैसा समग्र 
मंतव्यरत्नों का संग्रह बन गया जो न केवल तत्त्वज्ञान की दृष्टि से ही उपयोगी 
है पर ऐतिहासिक दृष्टि से भी बड़े महत्त्व का हे । 
आगमिक साहित्य के प्राचीन ओर अति विशाल खजाने के उपरंत तत्त्वार्थ 
से लेकर स्याद्वादरत्नाकर तक के संस्कृत व तार्किक जैन साहित्य की भी बहुत 
बड़ी राशि हेमचन्द्र के परिशीलन पथ में आई जिससे हेमचन्द्र का सर्वाज्ञीण 


प्रमाणमीमांसा ३६७ 


सर्जक व्यक्तित्व संतुष्ट होने के बजाय एक ऐसे नए, सर्जन की ओर प्रवृत्त हुआ 
जो तब तक के जैन वाडनमय में अपूर्व स्थान रख सके । 

दिडलनाग के न्यायमुख, न्यायग्रवेश आदि से प्रेरित होकर सिद्धसेन ने जेन 
परंपरा में न्याय-परार्थानुमान का अवतार कर ही दिया था। समंतमद्र ने अक्षपाद 
के ग्रावादुकों ( अध्याय चतुर्थ ) के मतनिरास की तरह आप्त की मीमांसा के 
बहाने सम्रमंगी की स्थापना में परध्रवादियों का निरास कर ही दिया था। तथा 
उन्होंने जैनेतर शासनों से जेन शासन की विशेष सयुक्तिकता का अनुशासन भी 
युक्‍त्यनुशा सन में कर ही दिया था। धर्मकीति के प्रमाणवातिंक, प्रमाणविनि- 
श्चय आदि से बल पाकर तीद्ष्ण इष्टि अकलझू ने जैन न्याय का विशेषनिश्रय- 
ब्यवस्थापन तथा जैन प्रमाणों का संग्रह अर्थात्‌ विभाग, लक्षण आदि द्वारा 
निरूपण अनेक तरह से कर दिया था। अकलइू ने सवशत्व जीवत्व आदि की 
सिद्धि के द्वारा धमंकीति जेसे प्राज्ञ वौद्धों को जबाब भी दिया था | सूक्ष्मप्रश 
विद्यानंद ने आत की, पत्र को ओर प्रमाणों की परीक्षा द्वारा धर्मकीति की तथा 
शातिरक्षित को विविध परीक्षाओं का जेन परंपरा में सत्रपात भी कर ही दिया था। 
वन ने पराक्षामुल के द्वारा न्यायविंदु के से सूत्रअंथ की कमी को दूर 
कर ही दिया था। जैसे धमंकीति के अनुगामी बिनीतदेव. धर्मोत्तर प्रश्ाकर, 
अचट आदद अखर ताकिकों ने उनके सभी मूल ग्ंथों पर छोटे-बड़े भाष्य या 
विवरण लिखकर उनके अंथों को पठनीय तथा विचारणीय बनाकर बौद्ध न्याय- 
शास्त्र का प्रकष की भूमिका पर पहुँचाया था वैसे ही एक तरफ से टिंगम्बर 
परपरा में अकल्नक्ल के संक्षित पर गहन सूक्तों पर उनके अनुगामी अन॑तवीर्य, 
विद्यानंद, प्रभाचंद्र और वादिराज जैसे विशारद तथा पुरुषार्थी ताकिंकों ने विस्तृत 
व गहन भाष्य-विवरण आदि रचकर जैन न्याय शास्त्र को अतिसमृद्ध बनाने का 
सिलसिला भी जारी कर ही दिया था और दूसरी तरफ से श्रेताम्बर परंपरा में 
सिद्धसन के सस्क्ृत तथा ग्राकृत तक प्रकरणों को उनके अनुगामियों ने यीकाग्रंथों 
से भूषित करके उन्हें विशेष सुगम तथा प्रचारणीय बनाने का भी प्रयत्न इसी 
उग मे शुरू किया था। इसी सिलसिले में से प्रभाचंद्र के द्वारा प्रमेयों के 
कमल पर मातंण्ड का प्रखर प्रकाश तथा न्याय के कुमुदों पर चंद्र का सौम्य 
भकाश डाला ही गया था। अभयदेव के द्वारा तत््ववोधविधायिनी टीका या 
वादाणंव रचा जाकर तत्त्ससंग्रह तथा प्रमाणवातिकालंकार जैसे बढ़े ग्रंथों के अभाव 
की पूर्ति की गई थी। वादिदेव ने रत्नाकर रचकर उसमें सभी पू+वर्ती जनग्रंथरत्नों 
का पूर्णतया संग्रह कर दिया था। यह सत्र हेमचंद्र के सामने था। पर उन्हें 
मालूम हुआ कि उस न्याय-प्रमाण विषयक साहित्य में कुछ भाग तो ऐसा है जो 
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अति महत्व का होते हुए भी एक एक विषय की ही चर्चा करता है या बहुत ही: 
संद्धित है । दूसरा भाग ऐसा है कि जो है तो सवे विषय संग्राही पर वह उत्तरोत्तर 
इतना अधिक विस्तृत तथा शब्द क्लिष्ट है कि जो सर्वंसाधारण के अभ्यास का 
विषय बन नहीं सकता । इस विचार से हेमचंद्र ने एक ऐसा प्रमाण विषयक ग्रंथ 
बनाना चाहा जो कि उनके समय तक चचित एक भी दाशंनिक विषय की चर्चा 
से खाल्ली न रहे और फिर भी वह पाख्यक्रम योग्य मध्यम कद का हो। इसी 
दृष्टि में से प्रमाशमीमांसा का जन्म हुआ | इसमें हेमचंद्र ने पूरवेवर्ती आगमिक- 
ताकिक सभी जैन मंतव्यों को विचार व मनन से पचाकर अपने ढंग की विशद 
व अपुनरुक्त सृत्रशैल्ली तथा सवसंग्राहिणी विशद्तम स्वोपज्ब्ृत्ति में सन्निविष्ट 
किया । यद्यपि पूर्ववती अनेक जैन प्रंथों का सुसम्बद्ध दोहन इस मीमांसा में है 
जो हिन्दी टिप्पणियों में की गई तुल्लना से स्पष्ट हो जाता है फिर भी उसी अधूरी 
तुलना के आधार से यहाँ यह भी कह देना समुचित है कि प्रस्तुत गंथ के 
निर्माण में हेमचंद्र ने प्रधानतया किन किन ग्रंथों या ग्रन्थकारों का आश्रय लिया 
है । नियुक्ति, विशेषावश्वक माष्य तथा तत्त्वार्थ जैसे आगमिक ग्रन्थ तथा सिद्ध- 
सेन, समंतभद्र, अकलड्, माशिक्यनंदी और विद्यानंद की प्राय; समस्त कृतियाँ 
इसकी उपादन सामग्री बनी हैं। प्रभाचंद्र के मातंश्ड का भी इसमें पूरा असर 
है | अगर अनंतवीय सचमुच हेमचंद्र के पूववर्ती या समकालीन बृद्ध रहे होंगे 
तो यह भी सुनिश्चित है कि इस ग्रन्थ की रचना में उनकी छोटी सी प्रमेयरत्न- 
माला का विशेष उपयोग हुआ है । वादिदेवसरि की कृति का भी उपयोग इसमें 
स्पष्ट है फिर भी जैन ताकिकों में से अकलंक और मारिक्यनंदी का ही मागोनु- 
गमन प्रधानतया देखा जाता है । उपयुक्त जैन ग्रंथों में आए हुए ब्राह्मण 
बौद्ध ग्रंथों का भी उपयोग हो जाना स्वाभाविक ही था । फिर भी प्रमाण मीमांसा 
के सक्ष्म अवलोकन तथा तुलनात्मक अम्यास से यह भी पता चल्ल जाता है कि 
हेमचंद्र ने बोद्ध ब्राह्मण परंपरा के किन किन विद्वानों की कृतियों का अध्ययन व 
परिशीलन विशेषरूप से किया था जो प्रमाण मीमांसा में उपयुक्त हुआ हो | दिद्नाग, 
खासकर धर्मकीति, धर्मोत्तर, अचेंट ओर शांतरक्तित ये बौद्ध तार्किक इनके 
अध्ययन के विषय अवश्य रहें हैं। कगणाद, भासवंज्ञ, व्योमशिव, श्रीवर, अक्षपाद, 
वात्स्थायन, उद्योतकर, जयंत, वाचस्पति मिश्र, शबर, प्रमाकर, कुमारिल आदि 
जुदी २ वैदिक परंपराओं के प्रसिद्ध विद्वानों की सब कृतियाँ प्रायः इनके अध्ययन 
की विषय रही | चार्वाक एकदेशीय जयराशि भट्ट का तत्त्वोपश्नव मी इनकी दृष्टि 
के चाहर नहीं था। यह सत्र होते हुए, भी हेमचन्द्र की भाषा तथा निरूपण शैली 
पर धर्मकीति, धर्मोत्तर, अचेट, मासवंज्ञ, वात्स्थायन, जयंत, वाचस्पति, कुमारिल 
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आदि का ही आकषक प्रभाव पड़ा हुआ जान पड़ता है। अतएव यह अधूरे रूप में 
उपलब्ध प्रमाणमीमांसा भी ऐतिहासिक दृष्टि से जैन तक साहित्य में तथा भारतीय 
दशन साहित्य में एक विशिष्ट स्थान रखती है । 


भारतीय प्रमाणशाख्तर में प्रमाण मीमांसा' का स्थान-- 


भारतीय प्रमाणशात्र में प्रमाण मीमांसा का तत्त्वज्ञान की दृष्टि से क्या स्थान 
है इसे ठीक २ समभने के लिए मुख्यतया दो प्रश्नों पर विचार करना ही होगा । 
जैन ताकिकों की भारतीय प्रमाणशास्त्र को क्‍या देन है जो प्रमाण मीमांसा में 
सन्निविष्ट हुई हो और जिसको कि जिना जाने किसी तरह भारतीय प्रमाण- 
शासत्र का पूरा अध्ययन हो ही नहीं सकता। पूर्वाचार्यों की उस देन में 
हेमचन्द्र ने अपनी ओर से भी कुछ विशेष अपंण किया है या नहीं ओर किया है 
तो किन मुद्दों पर ? 


किक. 


(१) जेनाचार्यों की भारतीय प्रमाणशासत्र को देन 

१---अनकांतवबाद -- 

सबसे पहली ओर सत्रसे श्रेष्ट सत्र देनों की चावी रूप जैनाचार्यों की मुख्य 
देन है अनेकांत तथा नयवाद का शाञ्त्रीय निरूपण |. 

तत्व-चिंतन में अनेकांतदृष्टि का व्यापक उपयोग करके जैन ताकिंकों ने 
अपने आगमिकर प्रमेयों तथा सवसाधारण न्याय के प्रमेयों मे से जो-जो मंतव्य 
ताकिक दृष्टि से स्थिर किये और प्रमाण शास्त्र में जिनका निरूपण किया 
उनमे से थोड़े ऐसे मंतव्यों का भी निर्देश उदाहरण के तोर पर यहाँ कर देना 
जरूरी है जो एक मात्र जैन ताकिकों की विशेषता दरसाने वाले हैं-- 
प्रमाण विभाग, प्रत्यक्ष का तत्विकत्व, इन्द्रियज्ञान का व्यापारक्रम, परोक्ष के 
प्रकार, हेतु का रूप, अ्रवयवों की प्रायोगिक व्यवस्था, कथा का स्वरूप, 
निग्रहस्थान या जयपराजय व्यवस्था, प्रमेष ओर प्रमाता का स्वरूप, सर्वज्ञत्व- 
समथन आदि | 
२- प्रमाण विभाग 


जैन परंपरा का प्रमाणविषपयक्र मुख्य विभाग" दो दृष्टियों से अन्य परंपराओं 





१ अनेकांतवाद! का इस प्रसंग में जा विस्तृत ऊहापोह किया गया है 
उसे अन्यतन्र मुद्रित किया गया है। देखों पृ० १६१-१७३। अ्रतः यहाँ उसकी 
पुनरावृत्ति नहीं की गई--संपादक । 

२--प्रमाण मीमांसा १--१-१० तथा टिप्पण प्ृ० १६ पं० २६९ | 
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की अपेक्षा विशेष महत्व रखता है। एक तो यह कि ऐसे सर्वानुभवसिद्ध 
वेलक्षण्य पर मुख्य विभाग अवलंबित है जिससे एक विभाग में आनेवाले 
प्रमाण दूसरे विभाग से असंकीण रूप में अलग हो जाते हैं-जैसा कि इतर 
परंपराओं के प्रमाण विभाग में नहीं हो पाता । दूसरी दृष्टि यह है कि चाहे 
किसी दशन की न्यून या अधिक प्रमाण संख्या क्‍्योंन हो पर वह सब बिना 
खींचतान के इस विभाग में समा जाती है । कोई भी ज्ञान या तो सीधे तौर से 
साक्षात्कारात्मक, होता है या असाज्षात्कारात्मक, यही प्राकृत-पंडितजन साधारण 
अनुभव है। इसी अनुभव को सामने रखकर जैन चिन्तकों ने प्रमाण के प्रत्यक्ष 
ओर परोक्ष ऐसे दो मुख्य विभाग किये जो एक दूसरे से विज्षकुल विलक्षण हैं । 
दूसरी इसकी यह खूबी है कि इसमें न तो चार्वाक की तरह परोक्षानुमव का 
अपलाप है, न बौद्धद्शन संमत प्रत्यक्ष-अनुमान द्वविध्य की तरह आगम आदि 
इतर प्रमाण व्यापारों का अपलाप है या खींचातानी से अनुमान में समावेश 
करना पड़ता है और न त्रिविध प्रमाणवादी सांख्य तथा प्राचीन वैशेषिक, चतुर्विध 
प्रमाणवादी नैयायिक, पंचविध प्रमाणवादी प्रभाकर, षड़विध प्रमाणवादी मीमांसक, 
सप्तविध या अश्टविध प्रमाणवादी पोराशिक आदि की तरह अपनी २ अमिमत 
प्रमाणसंड्या को स्थिर बनाए, रखने के लिए इतर संख्या का अपलाप या 
उसे तोड़-मरोड़ करके अपने में समावेश करना पड़ता है। चाहें जितने प्रमाण 
मान लो पर वे सीषे तौर पर या तो प्रत्यक्ष होंगे या परोक्ष | इसी सादी किन्तु 
उपयोगी समर पर जैनों का मुख्य प्रमाण विभाग कायम हुआ जान पड़ता है। 


३--प्रत्यक्षु का ताच्चविकत्व 


प्रत्यके चिन्तक इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष मानता है। जैन दृष्टि का 
कहना है कि दूसरे किसी भी ज्ञान से प्रत्यक्ष का ही स्थान ऊँचा व प्राथमिक 
है | इन्द्रियां जो परिमित प्रदेश में अतिस्थूल वस्तुओं से आगे जा नहीं सकतीं, 
उनसे पेदा होनेवाले ज्ञान को परोक्ष से ऊँचा स्थान देना इन्द्रियों का अति 
मूल्य आंकने के बराबर है। इन्द्रियां कितनी ही पट क्‍यों न हों, पर वे अन्ततः 
हैं तो परतन्त्र ही। अतएव परतन्त्रजनित ज्ञान को सर्वश्रेष्ठ पित्वक्ष मानमे 
की अपेत्षा स्वृतन्त्रनित ज्ञान को ही प्रत्यक्ष मानना न्यावसंगत है। इसी 
विचार से जैन चिन्तकों ने उसी ज्ञान को वस्नुतः प्रत्यक्ष माना है जो स्वतन्त्र आत्मा 
के आश्रित हे । यह जैन विचार तत््वचिंतन में मौलिक है । ऐसा होते हुए भी 
लोकतिद्ध प्रत्यक्ष को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहकर उन्होंने अ्नेकान्त दृष्टि का उपयोग 
कर दिया हे । 
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४--इन्द्रिय ज्ञान का व्यापारक्रम 


सब दशनों में एक या दूसरे रूप में थोड़े या बहुत परिमाण में ज्ञान ब्यापार 
का क्रम देखा जाता है। इसमें ऐन्द्रियक ज्ञान के व्यापार क्रम का भी स्थान है । 
परन्ठु जैन परंपरा में सन्निपातरूप प्राथमिक इन्द्रिय व्यापार से लेकर अन्तिम 
इन्द्रिय व्यापार तक का जिस विश्लेषण और जिस स्पष्टता के साथ अनुभव 
सिद्ध अतिविस्तृत वर्णन है वेंसा दूसरे दर्शनों में नहीं देखा जाता । यह जैन 
वर्णन है तो अति पुराना और विज्ञान युग के पहिले का, फिर भी आधुनिक 
मानस शास्त्र तथा इन्दिय-्यापारशास्त्र के वज्ञानिक अमभ्यासियों के वास्ते यह 
बहुत महत्त्व का है | 


४--परोक्ष के प्रकार 

केवल स्मृति, प्रत्यभिज्ञान और आगम के ही प्रामाण्य-अप्रामाण्य मानने 
में मतभेदों का जंगल न था; बल्कि अनुमान तक के ग्रामाण्य-अप्रामाण्य में 
विप्रतिपत्ति रही । जैन ताकिंकों ने देखा कि प्रत्येक पक्षकार अपने पक्ष को 
आत्यन्तिक खींचने में दूसरे पक्षकार का सत्य देख नहीं पाता | इस विचार 
में से उन्होंने उन सब्र प्रकार के ज्ञानों को प्रमाण कोटि में दाखिल किया जिनके 
बल पर वास्तविक व्यवहार चलता है ओर जिनमें से किसी एक का अपलाप 
करने पर ठुल्य युक्ति से दूसरे का अपलाप करना अनिवाय हो जाता है। ऐसे 
सभी प्रमाण प्रकारों को उन्होंने परोक्ष में डालकर अपनी समन्वय दृष्टि का परिचय 
कराया? । 


६--हैतु का रूप 


हेतु के स्वरूप के विषय में मतभेंदों के अनेक अखाड़े कायम हो गए 
थ। इस युग में जैन ताकिकों ने यह सोचा कि क्‍या हेतु का एक ही रूप 
ऐसा मिल सकता है या नहीं जिस पर सब मतभेंदटों का समन्वय भी हो 
सके और जो वास्तविक भी हो । इस चिन्तन में से उन्होंने हेतु का एक मात्र 
अन्यथानुपपत्ति रूप निश्चित किया जो उसका निटोंष लक्षण भी हो सके और सब 
मतों के समन्वय के साथ जो स्मान्य भी हो । जहाँ तक देखा गया है हेतु के ऐसे 
एक मात्र ताच्िक रूप के निश्चित करने का तथा उसके द्वारा तीन, चार, पाँच 
और छह, पूर्व प्रसिद्ध हेतु रूपों के यथासंभव स्वीकार का श्रेय जैन तार्किकों को 
दी हे। 








१ प्रमाश मीमांसा १-२-२ 


३७२ जैन धम और दशन 


७--अवबयवों की प्रायोगिक व्यवस्था-- 


परार्थानुमान के अवयवों की संख्या के विषय म॑ भी प्रतिदन्द्रीभाव प्रमाण 
केत्र में कायम हो गया था । जेन तार्किकों ने उस विषय के पक्षमेद की यथाथंता- 
आयथाथंता का निशणय श्रोता की योग्यता के आधार पर ही किया, जो वस्तुतः 
सची कसौटी हो सकती हे । इस कसोटी में से उन्हें अवयव प्रयोगकी व्यवस्था 
ठीक २ सूक आई जो वस्तुतः अनेकान्त दष्टिमूलक होकर सब संग्राहिणी है 
और वैसी स्पष्ट अन्य परम्पराओं में शायद ही देखी जाती है। 


घ-+-केथा का र्वरूप 

आध्यात्मिकता मिश्रित तत््वचितन में भी साम्प्रदायिक बुद्धि दाखित्न होते 
ही उसमें से आध्यात्मिकता के साथ असंगत ऐसी चर्चाएँ जोरों से चलने 
लंगीं, जिनके फलस्वरूप जल्प ओर वितंडा कथा का चलाना भी प्रति- 
छ्वित समझा जाने लगा जो छुलल, जाति आदि के असत्य दाव-पेचों पर निर्मर 
था। जैन तार्किक साम्प्रदायिकता से घुक्त तो न थे, फिर भी उनकी परंपरागत 
अहिंसा व वीतरागत्व की प्रकृति ने उन्हें वह असंगति सुझाई जिससे प्रेरित होकर 
उन्होंने अपने तकशास्त्र मं कथा का एक वादात्मक रूप ही स्थिर किया; जिसमें 
छुंतत आदि किसो भी चालबाजी का प्रयोग वज्य है और जो एक मात्र तत्त्व 
जिज्ञासा की दृष्टि से चलाई जाती है। अहिंसा की आत्यन्तिक समथथक जैन 
परंपरा की तरह बौद्ध परंपरा भी रही, फिर भी छुल्न आदि के प्रयोगों म॑ हिंसा 
देखकर निंद्र ठहराने का तथा एक मात्र वाद कथा को ही प्रतिष्ठित बनाने का 
मार्ग जेन तार्किकों ने प्रशस्त किया, जिसकी ओर तत्त्व-चिन्तकों का लक्ष्य जाना 
जरूरी है । 
६--निप्रहस्थान या जयपराजय व्यवस्था 

वैदिक ओर बौद्ध परंपरा के संघर्ष ने निग्रह स्थान के स्वरूप के विषय में 
विकाससूचक बड़ी ही भारी प्रगति सिद्ध की थी। फिर भी उस ज्षेत्र में जेन 
तार्किकों ने प्रवेश करते ही एक ऐसी नई वात सुभाई जो न्यायविकास के समग्र 
इतिहास में बड़े मार्के की और अत्र तक सबसे अन्तिम है। वह बात है जय-परा- 
जय व्यवस्था का नया निर्माण करने की । वह नया निर्माण सत्य और अहिंसा 
दोनों तत्वों पर प्रतिष्ठित हुआ जो पहले की जय-पराजय व्यवस्था में न थे । 
१०--प्रमेय ओर भ्रमाता का स्वरूप 5 

प्रमेय जड़ हो या चेतन, पर सत्र का स्वरूप जेन ताकिकों ने ग्रनेकान्त दृष्टि 


प्रमाणशासत्र को देन ' केक 


का उपयोग करके ही स्थापित किया और सर्वव्यापक रूप से कह दिया कि वस्तु 
मात्र परिणामी नित्य है। नित्यता के ऐकान्तिक आग्रह को घुन म॑ अनुभव सिद्ध 
अनित्यता का इनकार करने की अशक्यता देखकर कुछ तत्व-चितक गुण, धम्म 
आदि में अनित्यता घटाकर उसका जो मैन नित्य द्रव्य के साथ खींचातानी से 
बिठा रहे थे और कुछ तत््व-चिंतक अनित्यता के ऐकान्तिक आग्रह की घुनु में 
अनुभव सिद्ध नित्यता को मी जो कल्पना मात्र बतला रहे थे उन दोनों में जैन 
तार्किकों ने स्पष्टटया अनुमव की आंशिक असंगति देखी और पूरे विश्वास के 
साथ बलपूर्बक प्रतिपादन कर दिया कि जब अनुभव न केवल नित्यता का हट 
और न केवल अनित्यता का, तब किसी एक अंश को मानकर दूसरे अंश का 
बलात्‌ मेल बैठाने की अपेक्षा दोनों अंशों को तुल्य सत्यरूप में स्वीकार करना ही 
न्यायसंगत है । इस प्रतिपादन में दिखाई देनेवाले विरोध का परिद्ार उन्होंने 
द्रव्य और पर्याय या सामान्य और विशेष आहिणी दो दृश्टियों के स्पष्ट प्रथककरणु 
से कर दिया । द्रव्य पर्याय की व्यापक दृष्टि का यह विकास जैन परम्परा की 


ही देन है । 


जीवात्मा, परमात्मा और ईश्वर के संबन्ध में सदगुण-विकास या आचरश- 
साफल्य की दृष्टि से असंगत ऐसी अनेक कल्पनाएँ तत्त्व-चितन के प्रदेश में प्रच- 
लित थीं | एक मात्र परमात्मा ही है या उससे भिन्न अनेक जीवात्मा चेतन भी हैं, 
पर तत्त्वतः वे सभी कूटस्थ निर्विकार और निलेंप ही हैं । जो कुछ दोष या बंधन 
है वह या तो निरा श्रांति मात्र है या जड़ प्रकृति गत है। इस मतत्नब का तत्त्व- 
चिंतन एक ओर था दूसरी ओर ऐसा मी चितन था जो कहता कि चैतन्य तो हे, 
उसमें दोष, वासना आदि का ल्वगाव तथा उससे अलग होने की योग्यता भी हे 
पर उस चैतन्य की प्रवाहबद्ध धारा में कोई स्थिर तत्व नहीं है । इन दोनों प्रकार 
के तत्वचिंतनों में सदगुण-विकास और सदाचार साफल्य की संगति सरलता से 
नहीं बैठ पाती । बेयक्तिक या सामूहिक जीवन में सदुगुण विकास और सदाचार 
के निर्माण के सिवाय ओर किसी प्रकार से सामंजस्य जम नहीं सकता | यह 
सोचकर जैन चितकों ने आत्मा का स्वरूप ऐसा माना जिसमे एक ही परमात्म- 
शक्ति भी रहे और जिसमें दोष, वासना आदि के निवारण द्वारा जीवन-शुद्धि की 
वास्तविक जवाबदेही भी रहे । आत्म-विषयक जैन-चितन में वास्तविक परमात्म 
शक्ति या ईश्वर-माव का तुल्य रूप से स्थान है, अनुमवसिद्ध आगन्तुक दोषों 
के निवारणार्थ तथा सहज बुद्धि के आविर्भावाथ्थ प्रयत्न का पूरा अवकाश है ॥ 
इसी व्यवहार-सिद्ध बुद्धि में से जीवभेदवाद तथा देहप्रमाणवाद स्थापित हुए जो 
सम्मिलित रूप से एकमात्र जैन परंपरा में ही हैं । 


३७४ जैन धर्म ओर दर्शन 
११--सर्वेज्ञत्व समर्थन 


ब्ध्ज्ः च्य७ हे & यों ० र्‌ 

प्रमाण शात्त्र में जेंन सवंशवाद दो दृष्टियों से अपना खास स्थान रखता 

है । एक तो यह कि वह जीव-सवंशवाद है जिसमें हर कोई अधिकारी की सवशत्त 

पाने की शक्ति मानी गई है और दूसरी दृष्टि यह है कि जेनपक्ष निरपवाद रूप से 

ए ५ ८ ढ ५७ च् ५ ५ हे 

सवसवादी ही रहा है जैसा कि न बौद्ध परंपरा में हुआ है और न वेंदिक परंपरा 

में। इस कारण से काल्पनिक, अकाल्यनिक, मिश्रित यावत्‌ सर्वज्ञत्वसमर्थक 

म्रुक्तियों का संग्रह अकेले जैन प्रमाणशास्र में ही मिल जाता है। जो सबजत्व के 

<सँबन्ध में हुए भूतकालीन बौद्धिक व्यायाम के ऐतिहासिक अभ्यासियों के तथा 
£ सांप्रदायिक भावनावालों के काम की चीज हे | 


२. भारतीय प्रमाण जाख्तर में हेमचन्द्र का अपण 


परंपराप्राप्त उपयुक्त तथा दूसरे अनेक छोटे-बड़े तत्त्वज्ञान के मुद्दों पर 
हेमचन्द्र ने ऐसा कोई विशिष्ट चिंतन किया है या नहीं ओर किया है तो किस २ 
झुद्दे पर किस प्रकार है जो जैन तकशासत्र के अलावा भारतीय प्रमाणशाख्त्र मात्र 
को उनकी देन कही जा सके । इसका जवाब हम 'प्रमाणमीमांसा' के हिंदी 
टिप्पणों में उस २ स्थान पर ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टि द्वारा विस्तार से 
दे चुके हैं। जिसे दुहराने की कोई जरूरत नहीं | विशेष जिज्ञासु उस उस मुद्दे 
के टिप्पणों को देख लें । 


_>म्माकराकमाक.. पान... >कमाकनममकनाा. अगर 


ज्ञानविन्दुपरिचय 
ग्रत्थकार 


प्रस्तुत अंथ ज्ञानबिन्द' के प्रणेता वे ही वाचकपुज्ञच श्रीमद्‌ यशोविजयजी 
हैं जिनकी एक कृति जैिनतकेभापा? इतःपू्व इत्ी 'सिंघी जैन अंथमाला! में, 
अष्टपम मणि के रूप में प्रकाशित हो चुकी है। उस जेनतकभाषा के प्रारम्म 
में उपाध्यायजी का सप्रमाण परिचय दिया गया है। यों तो उनके जीवन के 
संबन्ध में, खास कर उनकी नाना प्रकार को कृतियों के संबन्ध में, बहुत कुछ 
विचार करने तथा लिखने का अवकाश है, फिर भी इस जगह सिफ उतने 
ही से सन्‍्तोष मान लिया जाता है, जितना कि तकंमाषा के प्रारम्म में 

कहा गया है । 

यद्यपि ग्रंथकार के बारे में हमें अभी इस जगह अधिक कुछ नहीं कहना है, 
तथापि प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु नामक उनकी कृति का सविशेष परिचय कराना आवश्यक 
है ओर इष्ट भी | इसके द्वारा अंथकार के सर्वोगीण पाणिडित्य तथा ग्र॑थनिर्माण- 
कौशल का भी थोड़ा बहुत परिचय पाठकों को अवश्य ही हो जाएगा । 
ग्रन्थ का वाह्मय स्वरूप 

ग्रंथ के बाह्य स्वरूप का विचार करते समय मुख्यतया तीन बातों पर कुछ 
विचार करना अवसरपास है | १ नाम, २ विषय ओर ३ रचनाशैली । 


५, नाम 

ग्रंथकार ने स्वयं ही ग्रंथ का ज्ञानविन्दु' नाम, अ्रंथ रचने की प्रतिज्ञा करते 
समय प्रारम्भ" में तथा उसकी समाप्ति करते समय अन्त? में उल्लिखित किया 
है| इस सामासिक नाम में 'ज्ञान' और “वरिंदु” ये दो पद हैं। ज्ञान पद का 
सामान्य अर्थ प्रसिद्ध ही हे ओर बिंदु का अर्थ है बूँद | जो ग्रंथ ज्ञान का बिंदु 
मात्र हे अर्थात्‌ जिसमें ज्ञान की चर्चा बूँद जितनी अ्रति अल्प है वह ज्ञानत्रिंदु-- 





१. देखो, जेनतर्कभाषा गत “परिचय” प्ृ० १-४ | 
२. 'ज्ञानविन्दुः श्रुताम्मोधे: सम्यगुद्भियते मया-प्र० १। 
२. स्वादादस्य ज्ञानबिन्दोः-प्र० ४६ । 
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ऐसा अर्थ ज्ञानबिंदु शब्द का विवक्षित है | जब ग्रंथकार अपने इस गंभीर, सूक्ष्म 
और परिपूर्ण चर्चावाले ग्रंथ को भी बिंदु कहकर छोया सूचित करते हैं, तन्र 

यह प्रश्न सहज ही में होता है कि क्या ग्ंथकार, पूर्वाचा्यों की तथा अन्य 
विद्वानों की ज्ञानविषयक अति विस्तृत चर्चा की अपेक्षा, अपनी प्रस्तुत चर्चा को 
छोटी कहकर वस्तुस्थिति प्रकट करते हैं या आत्मल्लाघव प्रकट करते हैं; अथवा 
अपनी इसी विषय की किसी अन्य बड़ी कृति का भी सूचन करते हैं ? इस 
त्रि-अंशी प्रश्न का जबाब भी सभी अंशों में हॉ-रूप ही है । उन्होंने जब यह कहा 
कि मैं श्रुतसमुद्र " से ज्ञानबिंदु” का सम्यग्‌ उद्धार करता हूँ, तत्र उन्होंने अपने 
श्रीमुख से यह तो कह ही दिया कि मेरा यह ग्रंथ चाहे जेसा क्यों न हो फिर भी 
वह श्रुतसम॒द्र का तो एक बिंदुमात्र है। निःसन्देह यहाँ श्रुत शब्द से ग्ंथकार का 
अभिप्राय पूर्वांचायों को कृतियों से है | यह भी स्पष्ट है कि ग्रन्थकार ने अपने 
ग्रंथ में, पूवश्रुत में साज्ञात्‌ नहीं चर्ची गई ऐसी कितनी ही बातें निहित क्‍यों न 
की हों, फिर भी वे अपने आपको पूर्वाचार्यों के समक्ष लघु ही सूचित करते हैं। 
इस तरह प्रस्तुत ग्रंथ प्राचीन श्रुतसमुद्र का एक अंश मात्र होने से उसकी अपेक्षा 
तो अति अल्प हे ही, पर साथ ही ज्ञानर्त्रिंदु नाम रखने में अंथकार का ओर भी एक 
अमिपग्राय है | वह अभिप्राय यह है कि वे इस ग्रंथ की रचना के पहले एक ज्ञान- 
विषयक अत्यन्त विस्तृत चर्चा करनेवाला बहुत बड़ा अन्थ बना चुके थे जिसका यह 
ज्ञानर्थिंदु एक अंश है| यद्यपि वह बड़ा अंथ, आज हमें उपलब्ध नहीं है, तथापि 
ग्रन्थकार ने खुद ही प्रस्तुत अन्थ में उसका उल्लेख किया है; ओर यह उल्लेख 
भी मामूली नाम से नहीं किन्तु, ज्ञानाणंव!* जैसे विशिष्ट नाम से | उन्होंने अमुक 
चर्चा करते समय, विशेष विस्तार के साथ जानने के लिए. स्वरचित ज्ञानाणत्र' 
ग्रन्थ की ओर संकेत किया है। 'ज्ञानविंदुः में की गई कोई भी चचो स्वयं ही 
विशिष्ट और पूर्ण है । फिर भी उसमें अधिक गहराई चाहनेवालों के वास्ते जन्न 
उपाध्यायजी ज्ञानाणंव” जैसी अपनी बढ़ी कृति का सूचन करते हैं, तब इसमें 
काई सन्देह ही नहीं है कि वे अपनी प्रस्तुत कृति को अपनी दूसरी उसी विषय की 
बहुत बड़ी कृति से भी छोटी सूचित करते हैं । 





१ देखो पृ० ३७५ टि० २। 

२ “अधिक मत्कतज्ञानाणंवात्‌ अवसेयम-ए० १६ ॥। तथा अंथकार ने 
शासत्रवार्तासमुच्चय की टीका स्थादह्वादकल्पलता में भी स्वक्वत ज्ञानाणंब का उल्लेख 
किया है--“तत्त्यमत्रत्यं मत्कृतज्ञानाणंवादवसेयम!--7_० २० | दिगम्बराचार्य 
शुभचन्द्र का भी एक ज्ञानाणंव नामक ग्रंथ मिलता है। 
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सभी देशों के विद्वानों की यह परिपाटी रही है ओर आज भी है किवे 
किसी विषय पर जब बहुत बड़ा अंथ लिखें तब उसी विषय पर अधिकारी विशेष 
की दृष्टि से मध्यम परिमाण का या लघु परिमाण का अथवा दोनों परिमाण का 
अंथ भी रचें। हम भारतवर्ष के साहित्यिक इतिहास को देखें तो प्रत्येक विषय के 
साहित्य में उस परिपाटी के नमूने देखेंगे। उपाध्यायजी ने खुद भी अनेक विषयों 
पर लिखते समय उस परिपाटी का अनुसरण किया है। उन्होंने नय, सप्तभंगी 
आदि अनेक विषयों पर छोटे-छोटे प्रकरण भी लिखे हैं, और उन्हीं विषयों पर 
बड़े-बड़े ग्रंथ भी लिखे हैं। उदाहरणाथ “नयप्रदीप”?, 'नयरहस्य” आदि जब 
छोटे-छोटे प्रकरण हैं, तब “अनकान्तव्यवस्था?, “नयामृततरंगिणी” आदि बड़े 
या आकर ग्रंथ भी हैं। जान पड़ता है ज्ञान विषय पर लिखते समय भी उन्होंने 
पहले 'ज्ञानाणंव” नाम का आकर ग्रंथ लिखा ओर पीछे ज्ञानबिंदु नाम का एक 
छोटा पर प्रवेशक ग्रंथ रचा । 'शानाणंव” उपलब्ध न होने से उसमें क्या-क्या, 
कितनी-कितनी ओर किस-किस प्रकार की चचोएँ की गई होंगी, यह कहना संभव 
नहीं, फिर भी उपाध्यायजी के व्यक्तित्वसूचक साहित्यराशि को देखने से इतना 
तो निःसन्देह कहा जा सकता है कि उन्होंने उस अणवग्रंथ में ज्ञान संत्रन्धी यच् 
यावच्च कह डाला होगा । 

आये लोगों की परंपरा में, जीवन को संस्कृत बनानेवाले जो संस्कार माने 
गए, हैं उनमें एक नामकरण संस्कार भी है। यद्यपि यह संस्कार सामान्य रूप से 
मानवव्यक्तिस्पर्शी ही है, तथापि उस संध्कार की महत्ता और अन्वर्थता का 
विचार आय परंपरा में बहुत व्यापक रहा है, जिसके फलस्वरूप आयंगण नाम- 
करण करते समय बहुत कुछ सोच विचार करते आए हैं। इसकी व्यासि यहाँ 
तक बढ़ी, कि फिर तो किसी भी चीज फा जब नाम रखना होता है तो, उस पर 
खास विचार कर लिया जाता है। ग्रन्थों के नामकरण तो रचयिता विद्वानों के 
द्वारा ही होते हैं, अतएव वे अन्वथता के साथ-साथ अपने नामकरण में नवीनता 
ओर पू्व परंपरा का भी यथासंभव सुयोग साथते हैं । 'ज्ञानविन्दु' नाम अन्वर्थ 
तो है ही, पर उसमें नवीनता तथा पूर्व परंपरा का मेल भी है। पूव परंपरा 
इसमें अनेकमुखी व्यक्त हुई है। बौद्ध, ब्राह्मण ओर जैन परंपरा के अनेक विषयों 
के ऐसे प्राचीन अन्थ आज भी ज्ञात हैं, जिनके अन्त में 'बिन्दु' शब्द आता है। 
धमंकीत्ति के 'हेतुविन्दु' और 'न्‍्यायबिन्दु! जैसे ग्रन्थ न केवल उपाध्यायजी ने 
नाम मात्र से सुने ही थे बल्कि उनका उन ग्रन्थों का परिशीलन भी रहा। 
वाचस्पति मिश्र के 'तत्त्वबिन्दः और मधुसूदन सरस्वती के 'सिद्धान्तविन्दु 
आदि ग्रन्थ सुविश्रत हैं, जिनमें से “सिद्धान्तजिन्दु” का तो उपयोग प्रस्तुत 'ज्ञान- 
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बिक, 


बिन्दु' में उपाध्यायजी ने किया' भी है। आचार हरिभमद्र के बिन्दु अन्तवाले 
यागबिन्दु और 'धर्मबिन्दु? प्रसिद्ध हैं। इन बिन्दु अन्तवाले नामों की सुंदर 
ओर साथंक पूर्व परंपरा को उपाध्यायजी ने प्रस्तुत ग्रंथ में व्यक्त करके 'ज्ञानाय॑व! 
और '्ञानबिन्दु” की नवीन जोड़ी के द्वारा नवीनता भी अर्पित की है। 


२. विपय 
ग्रन्थकार ने प्रतिपाद्य रूप से जिस विषय को पसन्द किया है वह तो ग्रन्थ के 
नाम से ही प्रसिद्ध है । यों तो ज्ञान की महिमा मानववंश मात्र में प्रसिद्ध हे, 
फिर भी आय जाति का वह एक मात्र जीवन-साध्य रहा है। जेंन परंपरा में ज्ञान 
की आराधना ओर पूजा की विविध प्रणालियाँ इतनी प्रचलित हैं कि कुछ भी 
नहीं जाननेवाला जैन भी इतना तो प्रायः जानता है कि ज्ञान पाँच प्रकार का 
होता है । कई ऐतिहासिक प्रमाणों से ऐसा मानना पड़ता है कि ज्ञान के पाँच 
प्रकार, जो जेन परंपरा में प्रसिद्ध हैं, वे भगवान्‌ महावीर के पहले से प्रचलित होने 
चाहिए, : पूवश्र॒त जो भगवान महावीर के पहले का माना जाता है और जो बहुत 
पहले से नष्ट हुआ समझा जाता है, उसमें एक 'क्षानत्रवाद' नाम का पूव था 
जिसमें श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परंपरा के अनुसार पंचविध ज्ञान का वर्णन था। 
उपलब्ध श्रुत में प्राचीन समझे जानवाले कुछ अंगों म॑ भी उनकी स्पष्ट 
चर्चा है| उत्तराध्ययन' * जेसे प्राचीन मूल सूत्र मं भी उनका वर्णन है। 
नानन्‍्दसृत्रः में तो केवल पाँच ज्ञानों का ही वणन है। 'आवश्यकनियु क्त' जैसे 
प्राचीन व्याख्या ग्रन्थ में पाँच ज्ञानों को हो मंगल मानकर शुरू में उनका वर्णन 
किया है । * कर्म विषयक साहित्य के प्राचीन से प्राचीन समभे जानेवाले अन्यथों 
में भी पञ्मवित्र ज्ञान के आधार पर ही कमं-प्रकृतियों का विभाजन * है, जो लुप्त 
हुए. 'कमप्रताद! पूर्व की अवशिष्ठ परंपरा मात्र हे । इस पदञ्मविध ज्ञान का सारा 
स्वरूप दिगभ्वर-श्वेताम्बर जेंसे दोनों ही प्राचीन संत्रों में एक-सा रहा है । य 
इतना सूचित करने के पर्याप्त है कि पंद्नविध ज्ञान विभाग ओर उसका 
अमृक वरणन तो बहुत ही प्राचीन होना चाहिए । 
प्राचीन जैन साहित्य की जो काममंग्रन्थिक परंपरा है तदनुसार* मति, श्रुत, 





१ अत एवं स्वयमुक्त तपस्विना सिद्धान्तत्रिन्दों --प्र ० २४ । 

२ अध्ययन रंझ, गा० ४५ | 

३े आवश्यकनियु क्ति, गा० १ से आगे | 

४ पंचसंप्रह, पृ० १०८८. गा० ३। प्रथम कमंग्रन्थ, गा० ४। मोम्मटसार 
जीवकांड, गा० २६६ । 
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अवधि, मनःपर्याथ और केवल ये पाँच नाम ज्ञानविभाग सूचक फलित होते हैं । 
जब कि आगमिक परम्परा के अनुसार मति के स्थान में "अभिनिबोध नाम है । 
बाकी के अन्य चारों नाम कार्मग्रन्थिक परम्परा के समान ही हैं। इस तरह जैन 
परम्परागत पञ्मविध ज्ञानद्शक नामों में कार्मग्रन्थिक और आगमिक परम्परा के 
अनुसार प्रथम ज्ञान के बोधक 'मति! और “अमिनिबोध” ये दो नाम समानार्थक 
या पर्याय रूप से फलित होते हैं। बाकी के चार ज्ञान के दशक श्रुव, अवधि 
आदि चार नाम उक्त दोनों परम्पराओं के अनुसार एक-एक ही हैं। उनके दूसरे 
कोई पर्याय असली नहीं हैं । 

स्मरण रखने की बात यह है कि जैन परम्परा के सम्पू्ण साहित्य ने, लौकिक 
ओर लोकोत्तर सब प्रकार के ज्ञानों का समावेश उक्त पश्चविध विभाग में से 
किसी न किसी विभाग में, किसी न किसी नाम से किया है। समावेश का यह 
प्रयत्न जेन परम्परा के सारे इतिहास में एक-सा है। जब-जब जैनाचार्यों को 
अपने आप किसी नए ज्ञान के बारे में, वा किसी नए ज्ञान के नाम के बारे में 
प्रश्न पेदा हुआ, अथवा दशनान्तरवादियों ने उनके सामने वैसा कोई प्रश्न उपस्थित 
किया, तब-तब उन्होंने उस ज्ञान का या ज्ञान के विशेष नाम का समावेश उक्त 
पञ्नविध विभाग में से, यथासंभव किसी एक या दूसरे विभाग में, कर दिया है । 
अ्रत् हमें आगे यह देखना है कि उक्त पत्चविध ज्ञान-विभाग की प्राचीन जैन 
भूमिका के आधार पर, क्रमशः किस-किस तरह विचारों का विकास हुआ | 

जान पड़ता है, जेन परम्परा में ज्ञान संबन्धी विचारों का विकास दो मार्मों 
से हुआ है | एक माग तो है स्वदशनाभ्यास का और दूसरा है दर्शनान्तराभ्यास 
का । दोनों मार्ग बहुधा परस्पर संबद्ध देखे जाते हैं | फिर भी उनका पारस्परिक 
भेद स्पष्ट है, जिसके मुख्य लक्षण ये हैं--स्वदशनाभ्यासजनित विकास में 
दर्शनान्तरीय परिमाषाओं को अपनाने का प्रयत्न नहीं है। न परमतखण्डन का 
प्रयत्न है ओर न जल्प एवं वितण्डा कथा का कभी अवलम्बन ही है। उसमें 
अगर कथा हे तो वह एकमात्र तत्त्तबुमुत्सु कथा श्रर्थात्‌ वाद ही है। जब कि 
दर्शनान्तराभ्यास के द्वारा हुए. ज्ञान विकास में दर्शनान्तरीय परिभाषाओं को 
आत्मसात्‌ करने का प्रयत्न अवश्य हे | उसम॑ परमत खण्डन के साथ-साथ 
कभी-कभी जल्पकथा का भी अवल्वम्बन अवश्य देखा जाता हे । इन लक्षणों को 
ध्यान में रखकर, ज्ञानसंबन्धी जेन विचार-विकास का जब हम अध्ययन करते हैं, 





१ नन्‍्दी सत्र, सू3३ १। आवश्यक नियु क्ति, गा० १। पट्खंडागम, पु० 
१. १० २३४३ | 





शे८० जैन धर्म और दर्शन 


तब उसकी अनेक ऐतिहासिक भूमिकाएँ हमें जेन साहित्य में देखने को मिलती हैं । 

ज्ञानविकास की किस भूमिका का आश्रय लेकर प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु ग्रन्थ को 
उपाध्यायजी ने रचा है इसे ठीक-ठीक सममने के लिए हम यहाँ ज्ञानविकास की 
कुछ भूमिकाओं का संक्षेप में चित्रण करते हैं। ऐसी जश्ञातव्य भूमिकाएँ नीचे 
लिखे अनुसार सात कही जा सकती हैं-( १ ) कर्मशात्रीय तथा आगमिक, (२) 
नियु क्तितत, ( ३ ) अनुयोगगत, (४ )तत्वार्थगत, (५ ) सिद्धसेनीय, (६) 
जिनभद्रीय और ( ७ ) अकलंकीय । 

( १ ) कमशासत्रीय तथा आगमिक भूमिका वह है जिसमें पञ्चविध ज्ञान के 
मति या अमभिनिबोध आदि पाँच नाम मिलते हैं और इन्हीं पाँच नामों के आस- 
पास स्वदर्शनाभ्यासजनित थोड़ा बहुत गहरा तथा विस्तृत भेद-अमेदों का विचार 
भी पाया जाता है । 

( २ ) दूसरी भूमिका वह है जो प्राचीन नियु क्ति भाग में, करीज्र विक्रम को 
दूसरी शताब्दी तक में, सिद्ध हुई जान पड़ती है ।' इसमें दशनान्तर के अभ्यास 
का थोड़ा सा असर अवश्य जान पड़ता है। क्योंकि प्राचीन नियु क्ति भें मतिज्ञान 
के वास्ते मति ओर अभिनित्रोध शब्द के उपरान्त संज्ञा, प्रज्ञा, स्ट्ृति आदि अनेक 
पर्याय* शब्दों की जो वृद्धि देखी जाती है ओर पञ्चविध ज्ञान का जो प्रत्यक्ष * तथा 
परोक्ष रूप से विभाग देखा जाता है वह दशनान्तरीय अभ्यास का ही सूचक है । 





१ नियुक्तिसाहित्य को देखने से पता चलता है कि जितना भी नियुक्ति के 
नाम से साहित्य उपलब्ध होता है बह सत्र न तो एक ही आचाय की कृति है ओर 
न वह एक ही शताब्दी में बना है। फिर भी प्रस्तुत ज्ञान की चर्चा करनेवाला 
आवश्यक नियु क्ति का भाग प्रथम भद्रबाहु कृत मानने में कोई आपत्ति नहीं है । 
अतएव उसको यहाँ विक्रम की दूसरी शताब्दी तक में सिद्ध हुआ कहा गया है । 

२ आवश्यकनिय क्ति, गा० १२। 

३ बृहत्कल्पभाष्यान्तर्गत भद्रबाहुऋत निय क्ति-गा० ३, २४, २५७ । यद्यपि 
टीकाकार ने इन गाथाओं को, भद्रबाहवीय नियु ब्तिगत होने की सूचना नहीं दी 
है, फिर भी पूर्वापर के संदर्भ को देखने से, इन गाथाओं को नियु क्तिगत मानने 
में कोई आपत्ति नहीं है। टीकाकार ने निय क्ति और भाष्य का विवेक सर्वत्र नहीं 
दिखाया है, यद्द बात तो बृहत्कल्प के किसी पाठक को तुरन्त ही ध्यान में आ सकती 

- है । और खास बात यह है कि न्यायावतार टीका की टिप्पणी के रचयिता देवभद्र, 
२५ वीं गाथा कि जिसमें स्पष्टतः प्रत्यक्ष और परोक्ष का लक्षण किया गया है, उसको 
भगवान्‌ भद्रत्राहु की होने का स्पष्टतया सूचन करते हैं-न्यायावतार, प्ृ० १५ | 


ज्ञानमिन्दुपरिचय रेद१ 


( ३ ) तीसरी भूमिका वह है जो अनुय्रोगद्वारः नामक सूत्र में पाई जाती 
है, जो कि प्रायः विक्रमीय दूसरी शताब्दी की कृति है | इसमें अक्लपादीय न्‍्याय- 
सूत्र! के चार प्रमाणों का' तथा उसी के अनुमान प्रमाण संतब्रन्धी भेद-प्रभेदों 
का संग्रह है, जो दशनान्तरीय अम्यास का असन्दिग्ध परिणाम है। इस सूत्र 
में जैन पञ्चविध ज्ञानविभाग को सामने रखते हुए. भी उसके कर्ता आयरक्षित 
सूरि ने शायद, न्याय दशन में प्रसिद्ध प्रमाण विभाग को तथा उसकी 
परिभाषाओं को जेन विचार क्षेत्र में लाने का सब प्रथम प्रयत्न किया है । 

( ४ ) चौथी भूमिका वह है जो वाचक उमास्वाति के “तत्त्वाथेसू॥” और 
खासकर उनके स्वोपज्ञ भाष्य म॑ देखी जाती है। यह प्रायः विक्रमीय तीसरी 
शताब्दी के बाद की कृति है। इसमें नियु क्ति-प्रतिपादित प्रत्यज्ञ और परोक्ष 
प्रमाण का उल्लेख करके* वाचक ने अनुयोगद्वार में स्वीकृत न्‍्यायदशनीय 
चनुर्विध प्रमाणविभाग की ओर उदासीनता दिखाते हुए नियु क्तिगत द्विविध 
प्रमाण विभाग का समथन किया है | वाचक के इस समथन का आगे के ज्ञान 
विकास पर प्रमाव यह पड़ा है कि फिर किसी जैन तार्किक ने अपनी ज्ञान-विचारणा 
में उक्त चतुर्विध प्रमाणविमाग को भूल कर भी स्थान नहीं दिया। हाँ, इतना 
तो अवश्य हुआ कि आयरक्तित सूरि जैसे प्रतिष्ठित अनुयोगधर के द्वारा, एक बार 
जैन श्रुत में स्थान पाने के कारण, फिर न्‍्यायदशनीय वह चतुर्विध प्रमाण विभाग, 
हमेशा के वास्ते भगवता * आदि परम प्रमाण भूत आगमों में भी संग्रहीत हो 
गया है। वाचक उमासख्वाति का उक्त चतुर्विध प्रमाशविभाग की ओर उदासीन 
रहने में तालय यह जान पड़ता है कि जब जैन आचार्यों का स्वोपज्ञ प्रत्यक्ष 
परोक्ष प्रमाणविभाग है तब उसी को लेकर ज्ञानों का विचार क्‍यों न किया जाए? 
और दर्शनान्तरीय चतुर्विध प्रमाणविभाग पर क्‍यों भार दिया जाए? इसके- 
सिवाय वाचक ने मीमांसा आदि दर्शनान्तर में प्रसिद्ध अनुमान, अर्थापत्ति आदि 
प्रमाणों का समावेश भी मति-श्रुत में किया* जो वाचक के पहले किसी के द्वारा 
किया हुआ देखा नहीं जाता । वाचक के प्रयत्न की दो बातें खास ध्यान खींचती 





१ अनुयोगद्वार सूत्र प्र० २१५१ से। २ तत््वाथसूत्र १, ६-१३ | 

रे चनुर्विधमित्येके नयवादान्तरेण'-तत्त्वाथभाष्य १-६ | 

४ से कि तं पमाणे ! चउव्विहे परणत्ते, त॑ जहा-पश्चक्खे '"'*' जहा अशु- 
ओ्रोगदारे तहा णेयव्वं ॥/ भगवती, श० ५- उ० ३, भाग २. प्रृ० २११; 
स्थानांगसूज पृ० ४ड६है। 

५ तत्त्वाथभाष्य १-१२ । 


इ्बर जैन धर्म ओर दर्शन 


हैं | एक तो वह, जो नियुक्तिस्वीकृत प्रमाण विभाग की प्रतिष्ठा बढ़ाने से संचन्ध 
रखती है; और दूसरी वह, जो दशनान्तरीय प्रमाण की परिभाषा के साथ मेल 
'बैठाती है और प्रासंगिक रूप से दशनान्तरीय प्रमाशविभाग का निराकरण करती है । 

(४) पाँचवीं भूमिका, सिद्धसेन दिवाकर के द्वारा किये गए ज्ञान के विचार- 
विकास की है। सिद्धसेन ने जो अनुमानतः विक्रमीय पाँचवीं शताब्दी के 
ज्ञात होते हैं--अपनी विभिन्‍न कृतियों मं, कुछ ऐसी बातें ज्ञान के विचार क्षेत्र 
में प्रस्तुत की हैं जो जैन परंपरा में उनके पहले न किसी ने उपस्थित की थीं 
और शायद न किसी ने सोची भी थीं । ये बातें तक दृष्टि से समभने में जितनी 
सरल हैं उतनी ही जेन परंपरागत रूढ़ मानस के लिए केवल कठिन ही नहीं 
बल्कि असमाधानकारक भी हैं | यही वजह है कि दिवाकर के उन विचारों पर, 
करीब हजार वष तक, न किसी ने सहानुमतिपू्वक ऊहापोह किया और न उनका 
समर्थन ही किया | उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए, जिन्होंने सिद्धसेन के नवीन 
प्रस्तुत मुद्दों पर सिफ सहानुभूतिपूवंक बिचार ही नहीं किया, बल्कि अपनी सूछम 
प्रज्ञा ओर तक से परिमार्जित जैन दृष्टि का उपयोग करके, उन मुद्नों का प्रस्तुत 
ज्ञानबिन्दु ग्रन्थ में अति विशद ओर अनेकान्त दृष्टि को शोभा देनेवाला 
समर्थन भी किया । वे मुह मुख्यतया चार हैं-- 

१. मति और श्रुत ज्ञान का वास्तविक ऐक्य* 

२. अवधि ओर मनः्पर्याय ज्ञान का तत््वतः अमेद * 

३ केवल ज्ञान ओर केवल दशन का वास्तविक अमेद * 

७. श्रद्धानरू्प दशन का ज्ञान से अमेद 


इन चार मुद्दों को प्रस्तुत करके सिद्धसेन ने, ज्ञान के भेद-प्रभेद की पुरानी 
रेखा पर तार्किक विचार का नया प्रकाश डाला है, जिनको कोई भी, पुरातन रूढ़ 
संस्कारों तथा शाखत्रों के प्रचलित व्याख्यान के कारण, पूरी तरह समझ न सका । 
जैन विचारकों में सिद्धसेन के विचारों के प्रति प्रतिकिया शुरू हुई। श्रनेक विद्वान्‌ 
तो उनका प्रकट विरोध करने “लगे, ओर कुछ विद्वान्‌ इस बारे में उटासीन ही 
रहे | क्षमाश्रमण जिनभद्र गणी ने बड़े जोरों से विरोध किया । फिर भी हम 











१ देखो, निश्चयद्वात्रिशिका का १६, तथा ज्ञानविन्दु पृ० १६ | 
देग्वी, निश्रयद्वा० का० १७ और ज्ञानविन्दु प्ृ० १८ | 
३ देखो, सन्‍्मति काण्ड २ संपूर्ण; और ज्ञानबिन्दु पृ० ३३ से | 
४ देखो, सन्‍्मति, २, ३२; और ज्ञानब्रिन्दु प्रृू० ४७ | 
० अप आप ., न्न नंदी / 
५ जसे, हरिभद्र-देखो, धर्मसंग्रहणी, गा० १३५२ से तथा नंदीबृत्ति, पृ.५५ । 


ज्ञानबिन्दुपरिचय रैनरे, 


अवानी कहे 
देखते हैं कि यह विरोध सिफो केवलज्ञान और केवलदर्शन के अभेदवाले मुद्दे 
पर ही हुआ है । बाकी के मुद्दों पर या तो किसी ने विचार ही नहीं किया या 
सभी ने उपेक्षा धारण की। पर जब हम प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु से उन्हीं मुद्दों पर 
उपाध्यायजी का ऊद्यायोह् देखते हैँ तत्र कददना पड़ता है कि उतने प्राचीन युग 
में भी, सिदसेन की वह तार्किता और सूक्ष्म दृष्टि जैन साहित्य को अद्भुत देन 
थी। दिवाकर ने इन चार मुद्दों पर के अपने विचार "“नश्वयद्वात्रिशका? तथा 
स्सन्वति०कर४ ? में प्रकट किए हैं। उन्होंने ज्ञान के विचारक्षेत्र में एक ओर 
भी नया प्रस्थान शुरू किया | संभवत. दिवाकर के पहले जैन परंपरा में कोई 
न्याय विषय का-अर्थात्‌ परार्थानुमान और तत्संत्रन्धी पदा्थनिरूपक-विशिष्ट अंथ 
नथा। जबत्र उन्होंने ग्रभाव की पूर्ति के लए 'न्‍्यायाव्तार' बनाया तत्र उन्होंने 
जैन परंयरा में प्रमाणविभाग पर नए सिरे से पूर्निविचार प्रकट किया | आयरक्षित- 
स्वीकृत न्यायदर्शनीय चदुर्विध प्रमाणविभाग को जैन परंपरा में गौण स्थान दे 
कर, नियुक्तिकारस्वीक्ृत द्विविध प्रमाणविभाग को ग्रधानता देने वाले वाचक के 
प्रवत्न का जिक्र हम ऊपर कर चुके हैं। सिद्धसेन ने भी उसी द्विविध' प्रमाण 
विभाग की भूमिका के ऊपर 'न्यायावतार' की रचना की और उस प्रत्यक्ष और 
परोक्ष-प्रमाण&य द्वारा तीन *प्रमाणों को जेन परंपरा में सब प्रथम स्थान दिया, 
जो उनके पूर्व बहुत समय से, सांख्य दर्शन तथा वैशेषिक दशन में सुप्रसिद्ध थे 
ओर अब्र तक भी हैं। सांख्यः और वैशेषिकर दोनों दर्शन जिन प्रत्यक्ष, 
अनुमान, आगम-इन तीन प्रमाणों को मानते आए, हैं, उनको भी अत्र एक तरह 
से, जैन परम्परा में स्थान मिला, जो कि वादकथा और परार्थानुमान की दृष्टि से 





१ देखो, न्यायावतार, श्लो० १ | 

२ यद्यपि सिद्धसेन ने प्रमाण का प्रत्यक्ष-परोक्ष रूप से द्विविध विभाग किया है 
किन्तु प्रत्यक्ष, अनुनान, और शब्द इन तीनों का ए_्थक्‌ पृथक्‌ लक्षण किया है । 

३ सांख्यकारिका, का० ४ | 

४ प्रमाण के भेद के विषय म॑ सभी वेशेषिक एकमत नहीं! कोई उसके 
दो मेंद तो कोई उसके तीन भेद मानते हैं। प्रशस्तपादभाष्य में ( पु० २१३ ) 
शाब्द प्रमाण का थ्न्तर्भाव अनुमान में है। उसके टीक़ाकार श्रीधर का भी वही 
मत है / कंदली, पृ० २१३ ) किन्तु व्योमशिव को वैसा एकान्त रूप से इष्ट 
नहीं--देखो व्यामवती, पु० ५७७, ५८४ | अतः जहाँ कहीं वैशेषिकसंमत तीन, 
प्रमाणों का उल्लेख हो वह व्योमशिव का समकना चाहिए--देखो, न्यायावतार 
टीकाटिप्पण, पृ० ६ तथा ग्रमाणमीमांसा भाषाटिप्पण पृ० २३। 


रेप जैन धर्म और दर्शन 


बहुत उपयुक्त है | इस प्रकार जैन परम्परा में न्याय, सांख्य और वैशेषिक तीनों 
दर्शन सम्मत प्रमाण विभाग ग्रविष्ट हुआ । यहां पर सिद्धसेनस्वीकृत इस त्रिविध 
प्रमाणविभाग की जैन परम्परा में, आयरक्षितीय चतुर्विंध विभाग की तरह, उपेक्षा 
ही हुई या उसका विशेष आदर हुआ ?-यह प्रश्न अवश्य होता है, जिस पर हम 
ग्रागे जाकर कुछ कहेंगे। 

(६ ) छठी भूमिका, वि० ७ वीं शताब्दी वाले जिनभमद्र गणी की है। 
प्राचीन समय से कम-शासत्र तथा आगम की परम्परा के अनुसार जो मति, श्रुत 
आदि पाँच ज्ञानों का विचार जेन परम्परा में प्रचलित था, और जिसपर नियुक्ति- 
कार तथा प्रार्चीन अन्य व्याख्याकारों ने एवं नंदी जेसे आगम के प्रणेताओं ने, 
अपनी अपनी दृष्टि व शक्ति के अनुसार, बहुत कुछ कोटिक्रम भी बढ़ाया था, 
उसी विचारभूमिका का आश्रय लेकर क्षमाश्रमण जिनमभद्र ने अपने विशाल 
ग्रन्थ (विशेषावश्यकभाष्य? में पञ्चविध ज्ञान की आचूडांत साज्जोपांग मीमांसा 
$की | ओर उसी आगम सम्मत पञ्चविध ज्ञानों पर तर्कदष्टि से आगम प्रणाली 
का समथ करनेवाला गहरा प्रकाश डाला। “तत्त्वाथसूत्र” पर व्याख्या लिखते 
समय, पूज्यपाद देवनन्दी और भद्धारक अकलंक ने भी पञ्चविध ज्ञान के समर्थन 
में, मुख्यतया तकप्रणाली का ही अवलंबन लिया है | क्षमाश्रमण की इस विकास 
भूमिका को तर्कोपजीवी आगम भूमिका कहनी चाहिए, क्योंकि उन्होंने किसी भी 
जैन तार्किक से कम तार्किकता नहीं दिखाई; फिर भी उनका सारा तक बल आग- 
मिक सीमाओं के घेरे में ही घिरा रहय--जैसा कि कुमारिल तथा शंकराचार्य का 
सारा तकंतल श्रुति की सीमाश्रों के घेरे में ही सीमित रहा | क्षमाश्रमण ने अपने 
इस विशिष्ट आवश्यक भाष्य में ज्ञानों के बारे में उतनी अधिक विचार सामग्री व्यव- 
स्थित की है कि जो आगे के सभी श्वेताम्बर ग्रन्थ प्रणेताओं के लिए मुख्य आधार- 
भूत बनी हुई हैं| उपाध्यायजी तो जत्र कभी जिस किसी प्रणाली से श्ञानों का निरू 
पण करते हैं तब मानों क्षमाश्रमण के विशेषावश्यकमाष्य को अपने मन में पूर्ण 
रूपेण प्रतिष्ठित कर लेते हैं । पस्व॒तु ज्ञानविन्दु मं भी उपाध्यायजी ने वहीं किया है ?। 





१ विशेषावश्यक भाष्य में ज्ञानपजुचकाधिकार ने ही ८४० गाथाएं जितना 
बड़ा भाग रोक रखा है | कोट्याचाय की टीकां के अनुसार विशेषावश्यक की सब 
मिलकर ४३४६ गाथाएं हें | 

२ पाठकों को इस बात की प्रतीति, उपाध्यायनी कृत जैनतकंभाषा को, 
उसकी टिप्पणों के साथ देखने से हो जायगी | 

३ देखो,शञानबिन्दु की टिप्पणी पृ० ६१,६८-७३ इत्यादि । 


२४ सानकबिन्दुपरिचय रे८५ 


(७) सातवीं भूमिका भट्ट अकलंक की है, जो विक्रमीय आठवीं शताब्दी के 
विद्वान्‌ हैं । ज्ञान विचार के विकास क्षेत्र में मद्दरक अकलंक का प्रयत्न बहुमुखी 
है। इस बारे में उनके तीन प्रयत्न विशेष उल्लेख योग्य हैं। पहला प्रयत्न 
तत्वाथसूत्रावलम्बी होने से प्रधानतया पराश्रित है। दूसरा प्रयत्न सिद्धसेनीय “न्या- 
यावतार का प्रतित्रिम्तग्राही कहा जा सकता है, फिर भी उसमें उनकी विशिष्ट 
स्वतन्त्रता स्पष्ट है | तीसरा प्रयत्न 'लघीयस्न्नय” और खासकर 'प्रमाणसंप्ह” 
में है, जिसे उनकी एकमात्र निजी सूक कहना ठीक है। उमास्वाति ने, मीमांसक 
आदि सम्मत अनेक प्रमाणों' का समावेश मति और श्रुत में होता है--ऐसा 
सामान्य ही कथन किया था; ओर पूज्यपाद* ने भी वैसा ही सामान्य कथन किया 
था । परन्तु, अकलंक ने उससे आगे बढ़कर विशेष विश्लेषण के द्वारा 'राज- 
वात्तिकः में? यह बतलाया कि दर्शनान्तरीय वे सत्र प्रमाण, किस तरह अनक्षर 
ओर अक्तरश्रुत में समाविष्ट हो सकते हैं । 'राजवारत्तिक' सूज्ावलम्बी होने से उसमें 
इतना ही विशदीकरण पयाप्त है; पर उनको जब धर्मकीत्ति के 'प्रमाण॒त्रिनिश्चयः 
का अनुकरण करने वाला स्वतन्त्र 'न्यायविनिश्चय” अंथ बनाना पड़ा, तब उन्हें 
पराथानुमान तथा वादगोष्ठो को लक्ष्य में रख कर विचार करना पड़ा। उस 
समय उन्होंने सिद्धसेन स्वीकृत वैशेषिक-सांख्यसम्मत जिविध प्रमाणविभाग की 
प्रशाली का अवलम्बन * करके अपने सारे विचार “न्यायविनिश्चय” में निबद्ध 
किये | एक तरह से वह 'न्यायविनिश्चय' सिद्धसेनीय 'न्यायावतार” का स्वतन्त्र 
विस्तृत विशदीकरण ही केवल नहीं है बल्कि अनेक अंशो में पूरक भी है। 
इस तरह जैन परंपरा में न्यायावतार के सब प्रथम समर्थक अकल्लंक ही हैं । 

इतना होने पर भी, अ्रकलंक के सामने कुछ प्रश्न ऐसे थे जो उनसे जबाब 
चाहते थे | पहला प्रश्न यह था, कि जब आप मीमांसकादिसम्मत अनुमान प्रभति 
विविध प्रमाणों का श्रुत में समावेश करते हैं, तब उमास्वाति के इस कथन के 
साथ विरोध आता है, कि वे प्रमाण मति और श्रुत दोनों में समाविष्ट होते हैं । 
दूसरा प्रश्न उनके सामने यह था, कि मति के पर्याय रूप से जो स्मृति, संज्ञा, 





१ देखो, तत्त्वार्थ भाष्य, १.१२ । 
२ देखो, सर्वार्थसिद्धि, १.१० । 
३ देखो, राजवार्तिक, १.२०.१५ | 
४ - न्यायविनिश्रय को अ्कलंक ने तीन प्रस्तावों में विभक्त किया--प्रत्यक्ष, 
अनुमान ओर प्रवचन । इस से इतना तो स्पष्टहो जाता है कि उन को प्रमाख 
" के ये तीन मेद मुख्यतया न्यायविनिश्चय की रचना क्रे समय इष्ट होंगे । 





३८६ जैन धर्म और दर्शन 
चिन्ता जैसे शब्द नियु क्तिकाल से प्रचलित हैं और जिन को उमास्वाति ने भी 
मूल सूत्र में संगहीत किया है, उनका कोई विशिष्ट तात्पयय किंवा उपयोग है या 
नहीं ? तदतिरिक्त उन के सामने खास प्रश्न यह भी था, कि जब सभी जैना- 
चार्य अपने प्राचीन पग्नविध ज्ञानविभाग में दशनान्तरसम्मत प्रमाणों का तथा 
उनके नामों का समावेश करते आए हैं, तब क्या जैन परंपरा में भी प्रमाणों की 
कोई दाशनिक परिभाषाएँ या दाशनिक लक्षण हैं या नहीं ?; अगर हैं तो वे क्‍या 
हैं ? और आप यह मी बतलाइए कि वे सब प्रमाणलक्षण या प्रमाणुपरिभाषाएँ 
सिफ्फ दशनान्तर से उधार ली हुई हैं या प्राचीन जैन ग्रंथों में उनका कोई मूल भी 
है ! इसके सिवाय अकल्ंक को एक बड़ा भारी प्रश्न यह भी परेशान कर रहा 
जान पड़ता है, कि तुम जैन तार्किकों की सारी प्रमाणप्रणाली कोई स्वतन्त्र स्थान 
रखती है या नहीं ? अगर वह स्वतन्त्र स्थान रखती है तो उसका सर्वोगीण 
निरूपण कीजिए. | इन तथा ऐसे ही दूसरे प्रश्नों का जवाब अकलंक ने थोड़े में 
'्घीयस्त्रय! में दिया हे, पर “प्रमाणसंग्रह” में वद बहुत स्पष्ट है। जैनताकिकों 
के सामने दशनान्तर की दृष्टि से उपस्थित होने वाली सब् समस्याओं का सुलमझाव 
अकलंक ने सव प्रथम स्व॒तन्त्र भाव से किया जान पड़ता है। इसलिए. उनका 
वह प्रयन्न बिलकुल मोलिक है । 
ऊपर के संक्तित वर्णन से यह साफ जाना जा सकता है कि--आठवीं-नवीं 
शताब्दी तक में जेन परंपरा ने ज्ञान संबन्धी विचार क्षेत्र में स्वदर्शनाम्यास के 
मार्ग से और दशनान्तराभ्यास के मार्ग से किस-किस प्रकार विकास प्रास किया । 
अब तक में दशनान्तरीय आवश्यक परिभाषाओं का जैन परंपरा में आत्मसात्‌- 
करण तथा नवीन स्वपरिभाषाओं का निर्माण पर्याप्त रूप से हो चुका था| उसमें 
जल्प आदि कथा के द्वारा परमतों का निरसन भी ठीक-ठीक हो चुका था ओर 
पूवंकाल में नहीं चर्चित ऐसे अनेक नवीन प्रमेयों की चचा भी हो चुकी थी। 
इस पक्की दाशनिक भूमिका के ऊपर अगले हजार वर्षों में जैन तार्किकों ने 
बहुत बड़े-बड़े चचाजटिल ग्रंथ रचे जिनका इतिहास यहाँ प्रस्तुत नहीं है। फिर 
“भी प्रस्तुत शानत्रिन्दु विषयक उपाध्यायजी का प्रयत्न ठीक-ठीक समझता जा सके, 
एतदथ बीच के समय के जैन ताकिंकों की प्रद्त्ति की दिशा संक्षेप में जानना 
जरूरी है। 
आठवीं-नवीं शताब्दी के बाद ज्ञान के प्रदेश में मुख्यतया दो दिशाओं में 
प्रयत्न देखा जाता है । एक प्रयत्न ऐसा है जो क्षमाश्रमण जिनभद्र के द्वारा 
विकसित भूमिका का आश्रय लेकर चलता है, जो कि आचार्य हरिमद्र की 
बमसंप्रहएी? आदि क्ृतियों में देखा जाता है । दूसरा प्रयत्न अकलंक के द्वारा 





शानबिन्दुपरिचय श्घ्छ 


लिके.>' 


घिकसित भूमिका का अवलम्बन करके शुरू हुआ। इस प्रयत्न में न केवल 
'अकलंक के विद्याशिष्य-प्र शिष्य विद्यानन्द, माशिक्यनन्दी, अनन्तवीयं, प्रमाचन्द्र 
वादिराज आदि दिगम्बर आचाय ही भुके; किन्तु अमयदेव, वादिदेवसूरि, 
हेमचन्द्राचाय आदि अनेक श्रेताम्बर आचारयों ने भी अकलंकीय तार्किक भूमिका 
को विस्तृत किया । इस तकप्रधान जैन युग ने जैन मानस में एक ऐसा परिवतंन 
पैदा किया जो पूवंकालीन रूढिबद्धता को देखते हुए आश्चर्यजनक कहा जा सकता 
है | संभवतः सिद्धसेन दिवाकर के बिलकुल नवीन सूचनों के कारण उनके 
विरुद्ध जो जैन परंपरा में पूवग्रह था वह दसवीं शताब्दी से स्पष्ट रूप में हटने 
और घटने लगा । हम देखते हैं कि सिद्धसेन की कृति रूप जिस न्यायावतार पर- 
जो कि सचमुच जैन परंपरा का एक छोटा किन्तु मौलिक अन्थ है--करीब चार 
शताब्दी तक किसी ने टीकादि नहीं रची थी, उस न्यायावतार की ओर बैन 
विद्वानों का ध्यान अब गया । सिद्धर्षि ने दसवीं शताब्दी में उस पर व्याख्या 
लिख कर उसकी प्रतिष्ठा बढ़ाई और ग्यारहवीं शताब्दी में वादिवेताल शान्तिसूरि 
ने उस को वह स्थान दिया जो भत्त हरि ने व्याकरणमहाभाधष्य” को, कुमारित्र 
ने शावरभाष्य”ः को, धर्मकीर्सिने 'प्रमाणसमुच्चय' को ओर विद्यानन्द ने 
धस्त्वाथंसूत्र' आदि को दिया था। शान्तिसूरि ने न्यायावतार की प्रथम कारिका 
पर सटीक पद्यत्न्ध वार्त्तिक' सवा और साथ ही उसमें उन्होंने यत्र-तत्र अकलंक 
के विचारों का खण्डन* भी किया । इस शास्त्र-रचना प्रचुर युग में न्यायावतार 
ने दूसरे भी एक जैन तार्किक का ध्यान अपनी ओर खींचा । ग्यारहवीं शताब्दी 
के जिनेश्वर्सूरि ने न्यायावतार की प्रथम ही कारिका को ले कर उस पर एक 
प्यबन्ध श्रमालक्षण” नामक अन्थ रचा ओर उसकी व्याख्या भी स्वयं उन्होंने 
की । यह प्रयत्न दिडनाग के 'प्रमाणसमुचय” को प्रथम कारिका के ऊपर 
धर्मकीर्ति के द्वारा सवे गए; सटीक पद्यबन्ध अ्रमाणवात्तिकः का; तथा पूज्यपाद 
की 'सर्वार्थसिद्धि? के प्रथम मंगल छोक के ऊपर विद्यानन्द के द्वारा रची गईं 
सटीक आप्तपरीक्षा' का अनुकरण है। अब तक में तक और दशन के 
अभ्यास ने जैन विचारकों के मानस पर अमुक अंश में स्वतन्त्र विचार प्रकट 
करने के ब्रीज ठीक-ठीक बो दिये थे | यही कारण है कि एक ही न्यायावतार 
पर लिखने वाले उक्त तीनों विद्वानों की विचारप्रणाली अनेक जगह मिन्‍्न-मिन्र 
देखी जाती है । 


सी कक तल कक +- कान पक 


१--जैनतकंवार्तिक, ० १३१२; तथा देखो न्यायकुमुदचंद्र-प्रथमभाग्र, 
प्रस्तावना पृ० ८२ । 


शेप जैन प्मं और दशन  - 


४ “अबतक जेन परम्परा ने ज्ञान के विचारत्षेत्र में जो अनेकमुखी विकास ग्रास्त 
किया था ओर जो विशालप्रमाण अन्थराशि पैदा की थी एवं जो मानसिक 
स्वातंत््य की उच्च तारिक भूमिका प्राप्त की थी, वह सब तो उपाध्याय यशोविज- 
यूज को विरासत में मिली ही थी, पर साथ ही में उन्हें एक ऐसी सुविधा भी 
प्राप्त हुई थी जो उनके पहले किसी जेन विद्वान्‌ को न मित्री थी। यह सुविधा 
है उदयन तथा गंगेशप्रणीत नव्य न्यायशास्त्र के अम्यास का साज्ञात्‌ विद्याधाम 
*काशी में अवसर मिलना | इस सुविधा का उपाध्यायजी की जिज्ञासा और प्रज्ञा 
ने कैसा ओर कितना उपयोग किया इसका पूरा खयाल तो उसी को आ सकता 
है जिसने उनकी सब्र क्ृतियों का थोड़ा सा भी अध्ययन किया हो। नब्य 
न्याय के उपरान्त उपाध्यायजी ने उस समय तक के अति प्रसिद्ध और विकसित 
पूमीमांसा तथा वेदान्त आदि वेंदिक दशनों के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों का भी अच्छा 
फरिशीलन किया । आगमिक ओर दाशनिक ज्ञान की पूवंकालीन तथा समकालीन 
समस्त विचार सामग्री को आत्मसात्‌ करने के बाद उपाध्यायजी ने ज्ञान के 
निरूपणत्षेत्र में पदापंण किया । ु 

. .उपाध्यायजी की मुख्यतया ज्ञाननिरूपक दो कृतियाँ हैं। एक 'जेनतकभाष/ 
और दूसरी प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु” | पहली कृति का विषय यद्यपि ज्ञान ही है तथापि 
उसमें उसके नामानुसार तकंप्रणाल्ी या प्रमाणपद्धति मुख्य है। तकभाषा का 
मुख्य उपादान 'विशेषावह्यकभाष्य” है, पर वह अकलंक के 'लघायख्य? 
तथा 'प्रमाणसंग्रह” का परिष्कृत किन्तु नवीन अनुकरण संस्करण” भी है। 
प्रस्तुत ज्ञाननिन्दु में प्रतिपाद्य रूपसे उपाध्यायजी ने पञ्मनविध ज्ञान वाला आगमिक 
विषय ही चुना है जिसमें उन्होंने पूबकाल में विकसित प्रमाणप्रद्धति को कहीं 
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. १ देखो जेनतकभाषा की प्रशिस्त-'ूर्व न्यायविशारदत्वविरुद काश्यां प्रदत्त 
बुध ।' 

२ लघीयर्रय में तृतीय प्रवचनग्रवेश में क्रमशः प्रमाण, नय और 
निक्षेप का वन अकलंक ने किया है। बसे ही प्रमाणसंग्रह के अंतिम नवम 
प्रस्ताव में भी उन्हीं तीन विषयों का संक्षेप में वर्णन है। लघीयस्रथ और 
प्रमाणसंग्रह में अन्यत्र प्रभाण और नय का विस्तृत वशन तो हे ही, फिर भी 
उन दोनों ग्रन्थों के अंतिम पस्ताव में प्रमाण, नय ओर निक्षेप की एक साथ 
संक्षिप्त चर्चा उन्होंने कर दी है जिससे स्पष्टतया उन तीनों विषयों का पारस्परिक 
सेद समझ में आ जाए। यशोविजयजी ने अपनी त्क॑भाबा को, इसी का अनु- 
करण करके, प्रमाण, नय, ओर निक्षेप इन तीन परिच्छेदों म॑ विभक्त किया है । 


रचनाशेली श्लेह 


भी स्थान नहीं दिया | फिर भी जिस युग, जिस विरासंतं और जिसप्रतिमा के 
वे धारक थे, वह सब अति प्राचीन पत्चविंध ज्ञान की चर्चा करने वाले उनके 
प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु ग्रन्थ में न आए यह असंभव है । अतएवं हम आगे जाकर 
देखेंगे कि पहले के करीत्र दो हजार वर्ष के जेन साहित्य में पशञ्चविधज्ञानसंबन्धी 
विचार ज्षेत्र में जो कुछ सिद्ध हो चुका था वह तो करीबत्र-करीत्र सब्च, प्रस्तुत 
ज्ञानबिन्दु में आया ही है, पर उस के अतिरिक्त ज्ञानसंबन्धी अनेक नए विचार 
भी. इस श्ञानबिन्दु में सन्निविष्ट हुए. हैं; जो पहले के किसी जैन ग्रन्थ में नहीं 
देखे जाते। एक तरह से प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु विशेषावश्यकभाष्यगत पृञ्चविधज्ञान- 
वर्णन का नया परिष्कृत और नवीन दृश्टिसे सम्पन्न संस्करण है । : 


३. रचनाशेली 


प्रस्तुत ग्न्थ ज्ञानबिन्दु की रचनाशेली किस प्रकार की है इसे स्पष्ट समभने 
के लिए शास्त्रों की मुख्य-मुख्य शेलियों का संज्षिप्त परिचय आवश्यक है । सामान्य 
रूपसे दाशनिक परंपरा में चार शैलियाँ प्रसिद्ध हैं-१. सूत्र शैली, २. कारिका 
शैली २. व्याख्या शैली, और ४ वर्णन शैली । मूल रूफ्से सत्र शैली का 
उदाहरण है 'न्‍्यायसूत्र”! आदि | मूल रूपसे कारिका शैल्ली का उदाहरण हे 
सांख्यकारिका! आदि। गद्य-पत्र या उभय रूपमें जब किसी मूल ग्रन्थ पर 
व्याख्या रची जाती है तब वह है व्याख्या शैली - जेंसे 'भाष्य” वार्तिकादि? 
अन्थ जिस म॑ स्वोपज्ञ या अन्योपज्ञ किसी मूल का अवलम्बन न हो; किंतु जिस 
मे अथकार अपने ग्रतिपाद्य विषय का स्वतन्त्र भाव से सीधे तौर पर वर्णन ही 
क्शुन करता जाता है और प्रसक्तानुप्रसक्त अनेक मुख्य विषय संत्रंधी विषयों को 
उठाकर उनके*निरूपण द्वारा मुख्य विषय के वर्णन को ही पुष्ट करता है वह है 
वणन या प्रकरण शेली। प्रस्तुत अंथ की रचना, इस वर्जन शैली से की गई 
हे। जेसे विद्यानन्द ने 'प्रमाणपरीक्षा” रची, जैसे मधुसदन सरस्वती ने 
वेदान्तकल्पलतिकाः और सदानन्द ने 'वेदान्तसार? वर्णन शैली से बनाए, 
वैसे ही उपाध्यायजी ने ज्ञानविन्दु की रचना वर्णन शैली से की है । इस में अपने 
या किसी अन्य के रचित गद्य या पद्म रूप मूल का अवलम्बन नहीं हे। अतएव 
समूचे रूपसे ज्ञानबिन्दु किसी मूल ग्रन्थ को व्याख्या नहीं है। वह तो सीधे तौर 
से प्रतिपाद्य रूप से पसन्द किये गए ज्ञान और उसके पञ्चविध प्रकारों का निरू- 
पण अपने ढंग से करता है। इस निरूपण में ग्रन्थकार ने अपनी योग्यता और 
मर्यादा के अनुसार मुख्य विषय से संबंध रखने वाले अनेक विषयों की चर्चा 
छानत्रीन के साथ की है जिसमें उन्होंने पक्ष या विपक्ष रूप से अनेक गन्थकारों 


३६० जेन धर्म और दशैन 


के मन्तव्यों के अवतरण भी दिये हैं। यद्यपि अन्थकार ने आगे जाकर सन्मत्तिः 
की अनेक गायाओं को लेकर ( प्ृ० ३३ ) उनका क्रमशः स्वयं व्याख्यान भी 
किया है, फिर भी वस्तुतः उन गाथाओं को लेना तथा उनका व्याख्यान करना 
आसंगिक मात्र है । जब केवलज्ञान के निरूपण का प्रसंग आया और उस संबंध 
में आचार्यों के मतमेदों पर कुछ लिखना प्रास हुआ, तब उन्होंने सन्‍्मतिगत कुछ 
महत्व की गाथाओं को लेकर उनके व्याख्यान रूप से अपना विचार प्रकट कर 
दिया है । खुद उपाध्यायजी ने ही 'एतच्च तत्त्वं सयुक्तिकं सम्मतिगाथाभिरेव 
प्रदशयामः: ( प्ृ० ३३ ) कहकर वह भाव स्पष्ट कर दिया है। उपाध्यायजी 
ने अनेकान्तव्यवस्था” आदि अनेक प्रकरण ग्रंथ लिखे हैं जो ज्ञानबिदु के 
समान वर्णन शैली के हैं। इस शैली का अवलम्बन करने की प्रेरणा करने- 
वाले वेदान्तकल्पल्नतिका, वेदान्तसार, “न्‍्यायदापिका” आदि अनेक वैसे ग्रंथ ये 
जिनका उन्होंने उपयोग भी किया है । 


अन्थ का आश्यन्तर स्वरूप 


अंथके आम्यन्तर स्वरूप का पूरा परिचय तो तभी संभव है जब उस का 
अध्ययन--अर्थग्रहय और ज्ञात अर्थ का मनन--पुनः पुनः चिन्तन किया 
जाए.। फिर भी इस अंथ के जो अधिकारी हैं उन की बुद्धि को प्रवेशयोग्य तथा 
रुचिसम्पन्न बनाने की दृष्टि से यहाँ उस के विषय का कुछ स्वरूपवर्णन करना 
जरूरी है | अ्रंथकार ने ज्ञान के स्वरूप को समभाने के लिए जिन मुख्य मुख्य 
मुहं पर चर्चा की है और प्रत्येक मुख्य मुद्दे की चर्चा करते समय प्रासंगिक रूप से 
जिन दूसरे मुद्दों पर भी विचार किया है, उन मुद्दों का यथासंभव दिग्दशन 
कराना इस जगह दइृष्ट है। हम ऐसा दिग्दर्शन कराते समय यथासम्मव 
छुल्ननाव्मक ओर ऐतिहासिक दृष्टि का उपयोग करेंगे जिससे अम्थासीगण ग्रन्थ- 
कार द्वारा चचिंत मुद्दों को और भी विशालता के साथ अवगाहन कर सकें तथा 
अथ के अंत में जो टिप्पण दिये गए हैं उनका हादं समझने की एक कुंजी भी पा 
सकें | प्रस्तुत वणन में काम में लाई जाने वाली तुलनात्मक तथा ऐतिहासिक दृष्टि 
यथासंभव परिभाषा, विचार और साहित्य इन तीन प्रदेशों तक ही सीमित रहेगी | 

१. ज्ञान की सामान्य चचो 

अन्थकार ने अन्थ की पीठिका रचते समय उस के विषयभूत ज्ञान की ही 
सामान्य रूप से पहले चर्चा की है, जिसमें उन्हों ने दूसरे अनेक मुद्दों पर शास्त्रीय 
अकाश डाला है । वे मुह ये हैं-- 

१. शान सामान्य का लक्षण 


ज्ञान की सामान्य चर्चा ड्े६१ 


२. उसकी पूर्ण-अपूर्ण अवस्थाएं तथा उन अवस्थाओं के कारण और 
प्रतिबन्धक कम का विश्लेषण | 

३. शानावारक कम का स्वरूप 

४. एक तत्व में “आदतानावृतत्व” के विरोध का परिहार 

५, वेदान्तमत में आबतानबृतत्व” की अनुपपत्ति 

६. अपूर्णशानगत तारतम्य तथा उसकी निदृत्ति का कारण 

७.क्ष्योपशम की प्रक्रिया । 

१. [१] अन्थकार ने शुरू ही में ज्ञाससामान्य का जैनसम्मत ऐसा 
स्परूप बतलाया है कि जो एक मात्र आत्मा का गुण है और जो स्व तथा पर 
का प्रकाशक है वह ज्ञान है। जैनसम्मत इस ज्ञानस्वरूप की दशनान्तरीय ज्ञान- 
स्वरूप के साथ तुलना करते समय आर्य॑चिन्तकों की मुख्य दो विचारधाराएँ ध्यान 
में आती हैं। पहली घारा है सांख्य और वेदान्त में, और दूसरी हे बोद्ध, न्याय 
आदि दर्शनों में | प्रथम घारा के अनुसार, ज्ञान गुण ओर चित्‌ शक्ति इन दोनों 
का आधार एक नहीं है; क्योंकि पुरुष ओर ब्रह्म ही उस में चेतन माना गया 
है; जब कि पुरुष और ब्रह्म से अतिरिक्त अन्तःकरण को ही उसमें ज्ञान का आधार 
माना गया है। इस तरह प्रथम धारा के अनुसार चेतना और ज्ञान दोनों मिन्न- 
मिन्‍न आधारगत हैं। दूसरी धारा, चेतन्‍्य और ज्ञान का आधार मिन्न-मिन्न न 
मान कर, उन दोनों को एक आधारगत अतएव कारण-कायरूप मानती हे। 
बौद्धवर्शन चित्त में, जिसे वह नाम भी कहता है, चेतन्‍्य और ज्ञान का अस्तित्व 
मानता है। जन्र कि न्यायादि दशन कऋणिक चित्त के बजाय स्थिर आत्मा में ही 
चैतन्य और ज्ञान का अस्तित्व मानते हैं। जेन दशन दूसरी विचारधारा का अवलम्बी 
है | क्योंकि वह एक ही आत्मतत्त्व में कारण रूप से चेतना को और काय॑ रूप से 
उस के ज्ञान पर्याय को मानता है। उपाध्यायजी ने उसी भाव ज्ञान को आत्म- 
गुण--धम कह कर प्रकट किया है । 

२. उपाध्यायजी ने फिर बतलाया है कि ज्ञान पूर्ण भी होता हे और अपूर्ण 
भी । यहाँ यह प्रश्न स्वाभाविक है कि जब आत्मा चेतनस्वभाव है तब उस में 
ज्ञान की कभी अपू्णता और कभी पूणता क्यों ? इसका उत्तर देते समय उपाध्याय 
जी ने कमस्वभाव का विश्लेषण किया है। उन्होंने कहा हे कि [२ ] आत्मा 

पर एक ऐसा भी आवरण है जो चेतना-शक्ति को पूणरूप में कार्य करने नहीं 


परर-+रमिूछ-+.३3०.-.ऋे सा 


कमी कस नकनन नस, 


१ इस तरह चतुष्कोण कोष्ठक में दिये गए ये अंक ज्ञानबिन्दु के मूल ग्रन्थ 
की कंडिका के सूचक हैं | 


श्६२ जैन धर्म और दर्शन 


देता । यही आवरण पूर्ण श्ञान का ग्रतिबन्धक होने से केवलशानावरण कहलाता 
है। यह आवरण जैसे पूर्ण ज्ञान का प्रतिबन्ध करता है वेसे ही अपूर्ण ज्ञान का 
जनक भी बनता है। एक ही केवलज्ञानावरण को पूण ज्ञान का तो प्रतिबन्धक 
ओर उसी समय अपूर्ण ज्ञान का जनक भी मानना चाहिए । 

अपूण ज्ञान के मति श्रुत आदि चार प्रकार हैं। ओर उन के मतिज्ञानावरण 
आदि चार आवरण भी पृथक-प्रथक माने गए. हैं। उन चार आवरणों के क्षयो 
पशम से ही मति आदि चार अपूर्ण ज्ञानों की उत्पत्ति मानी जाती है। तब यहां, 
उन अपूर्श ज्ञानों की उत्पत्ति केवलशानावरण से क्‍यों मानना ? ऐसा प्रश्न सहज 
है। उसका उत्तर उपाध्यायजी ने शासत्रसम्मत [ ३ ] कह कर ही दिया है, फिर 
भी वह उत्तर उन की स्पष्ट सूक का परिशाम है; क्योंकि इस उत्तर के द्वारा 
उपाध्यायजी ने जैन शास्त्र में चिर प्रचलित एक पत्ञान्तर का सयुक्तिक निरास कर 
दिया है । वह पन्ञान्तर ऐसा है कि--जब्र केवलज्ञानावरण के क्षय से मुक्त आत्मा 
में केवल्नञ्ञान प्रकट होता है, तब मतिज्ञानावरण आदि चारों आवरण के क्षय से 
केवली में मति आदि चार ज्ञान भी क्‍यों न माने जाएँ ? इस प्रश्न के जवाब में, 
कोई एक पक्ष कहता है कि--केवली में मति आदि चार ज्ञान उत्पन्न तो होते 
हैं पर वे केवलज्ञान से अमिभूत होने के कारण कार्यकारी नहीं | इस चिरप्रचलित 
पक्ष को नियुक्तिक सिद्ध करने के लिए उपाध्यायजी ने एक नई युक्ति उपस्थित 
की हे कि अपूर्र ज्ञान तो केवलशानावरण का ही काय है, चाहे उस अपूर्ण 
शान का तारतम्य या वैविध्य मतिश्ञानावरण आदि शेष चार आवरशणों के क्षयोप- 
शम वेविध्य का कार्य क्‍यों न हो, पर अपूर्ण ज्ञानावस्था मात्र पूर्ण ज्ञानावस्था के 
प्रतिनन्धक केवलशानावरण के सिवाय कभी सम्भव ही नहीं । अतएव केवली में 
जन्न केवलज्ञानावरण नहीं है तब तजन्य कोई भी मति आदि अपूर्ण ज्ञान केवल्ी 
में हो ही कैसे सकते हैं सचमुच उपाध्यायजी की यह युक्ति शाख्रानुकूल होने पर 
भी उनके पहले किसी ने इस तरह स्पष्ट रूप से सुझाई नहीं है । 

३. [४ | सघन मेघ्र और सर्य प्रकाश के साथ केवलजशानावरण ओर 
चेतनाशक्ति की शास््रप्रसिद्ध तुलना के छारा उपाध्यायजी ने ज्ञानावरण कम के 
स्वरूप के बारे में दो बातें खास सूचित की हैं। एक तो यह, कि आवरण कम 
एक प्रकार का द्रव्य है; ओर दूसरी यह, कि वह द्रव्य कितना ही निविड---उत्कट 
क्यों न हो, फिर भी वह अति स्वच्छु अश्न जसा होने से अपने आवाय ज्ञन गुण 
को सवंथा आदत कर नहीं सकता । 

कर्म के स्वरूप के विषय में भारतीय चिन्तकों की दो परम्पराएँ. हैं । बौद्ध, 
न्याय दर्शन आदि की एक; और सांख्य, वेदांत आदि की दूसरी हे | बौद्ध दर्शन 


आवरण शे६३ 
क्लेशावरण, * श्ेयावरण आदि अनेक कर्मावरणों को मानता है । पर उसके 
मतानुसार चित्त का वह आवरण मात्र संस्काररूप* फलित होता है जो कि द्रव्य 
स्वरूप नहीं है। न्याय आदि दशनों के अनुसार भी शञानावरण--अज्ञान, ज्ञान- 
गुण का प्रागभाव मात्र होने से अभाव रूप ही फलित होता है, द्वव्यरूप नहीं | 
जब कि सांख्य, वेदान्त के अनुसार आवरण जड़ द्वव्यरूप अवश्य सिद्ध होता 
है | सांख्य के? अनुसार बुद्धिसत्व का आवारक तमोगुण है जो एक सूक्ष्म जड़ 
द्रव्यांश मात्र है। वेदान्त के” अनुसार भी आवरण--अज्ञान नाम से वस्तुतः 
एक प्रकार का जड़ द्रव्य ही माना गया है जिसे सांख्य-परिमाषा के अनुसार 
ग्रकृति या अन्तःकरण कह सकते हैं| वेदान्त ने मूल-अज्ञान ओर अवस्था-श्रज्ञान 
रूप से या मूलाविद्या * ओर ठुलाविद्या रूप से अनेकविध आवरणों की कल्पना 
की है जो जड़ द्रव्यरूप ही हैं। जैन परंपरा तो ज्ञानावरण कम हो या दूसरे 
कमे--सब को अत्यन्त स्पष्ट रूप से एक प्रकार का जड़ द्रव्य बतल्ाती है| पर 
इसके साथ ही वह अज्ञान--रागद्वेषात्मक परिणाम, जो आत्मगत है ओर जो 
पोद्गलिक कमं-द्रव्य का कारण तथा कार्य भी है, उसको भाव कर्म रूप से बौद्ध 
आदि दशनों की तरह संस्कारात्मक मानती है । 

जैनदर्शनप्रसिद्ध ज्ञानावरणीय शब्द के स्थान में नीचे लिखे शब्द दशना- 
न्तरों में प्रसिद्ध हैं। बोद्धदर्शन में अविद्या ओर जे यावरण । सांख्य-योगदर्शन 
में अविद्या ओर प्रकाशावरण । न्याय-वेशेषिक-वेदान्त दर्शन में अवियां 
ओर अज्ञान । 

४ [ पृ० २. प॑० ३ | आदतत्व और अनाइतत्व परस्पर विरुद्ध होने से 
किसी एक वस्तु में एक साथ रह नहीं सकते और पूर्वोक्त प्रक्रिया के अनुसार तो 
एक ही चेतना एक समय में केवलज्ञानावरण से आदत भी और अनाबृत भी 
मानी गईं है, सो केसे घट सकेगा ? इसका जवाब उपाध्यायजी ने अनेकान्त 
दृष्टि से दिया है । उन्होंने कहा है कि यद्यपि चेतना एक ही है फिर मी पूर्ण और 
अपूर्ण प्रकाशरूप नाना ज्ञान उसके पर्याय हैं जो कि चेतना से कथश्ित्‌ भिन्ना- 
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भिन्न हैं। केवलज्ञानावरण के द्वारा पूर्ण प्रकाश के आदत होने के समय ही 
उसके द्वारा अपूर्ण प्रकाश अनाइत भी है। इस तरह दो मिन्‍न पर्यायों में ही 
-शआ्राइतत्व और अनाइतत्व है जो कि पर्यायार्थिक दृष्टि से सुघट है। फिर भी जब 
द्रव्यार्थिक दृष्टि की विवक्षा हो, तब द्रव्य की प्रधानता होने के कारण, पूर्ण और 
अपूर्यज्ञान रूप पर्याय, द्रव्यात्मक चेतना से मिन्‍न नहीं । अतएव उस दृष्टि से 
उक्त दो पर्यायगत आइतत्व-अनावतत्व को एक चेतनागत मानने और कहने में 
कोई विरोध नहीं । उपाध्यायजी ने द्रव्याथिक-पर्यायाथिक दृष्टि का विवेक सूचित 
करके आत्मतत्व का जैन दर्शन सम्मत परिणामित्व स्वरूप प्रकट किया है जो 
कि केवल नित्यत्व या कूटस्थत्ववाद से मिन्‍न है | 


५ [५ ] उपाध्यायजी ने जैन दृष्टि के अनुसार आज्तानादृतत्व' का सम- 
थन ही नहीं किया बल्कि इस विषय में वेदान्त मत को एकान्तवादी मान कर 
उसका खरडन भी किया है। जैसे वेदान्त ब्रह्म को एकान्त कूटस्थ मानता हे 
वैसे ही सांख्य-योग भी पुरुष को एकान्त कूटस्थ अतएव निलेप, निविकार और 
निरंश मानता है। इसी तरह न्याय आदि दर्शन भी आत्मा को एकान्त नित्य 
ही मानते हैं। तब ग्रन्थकार ने एकान्तवाद में आबतानाइृतत्व” की अनुपपत्ति 
सिफ वेदान्त मत की समालोचना द्वारा ही क्‍यों दिखाई ? अर्थात्‌ उन्होंने सांख्य- 
योग आदि मतों की भी समालोचना क्‍यों नहीं की ?--यह प्रश्न अवश्य होता 
है । इसका जवाब यह जान पड़ता है कि केवल ज्ञानावरण के द्वारा चेतना की 
“आवतानावृतत्व” विषयक प्रस्तुत चर्चा का जितना साम्य ( शब्दतः और अथतः ) 
वेदान्त दर्शन के साथ पाया जाता है उतना सांख्य आदि दर्शनों के साथ नहीं | 
लेन दर्शन शुद्ध चेतनतत्व को मान कर उस में केवलज्ञानावरण की स्थिति 
मानता है ओर उस चेतन को उस केवलज्ञानावरण का विषय भी मानता है। 
जैनमतानुसार केवलशानावरण चेतनतत्व में ही रह कर अन्य पदा्थों' की तरह 
स्वाश्रय चेतन को भी आइत करता है जिससे कि स्व-परप्रकाशक चेतना न तो 
अपना पूर्ण प्रकाश कर पाती है और न अन्य पदार्थों का ही पूर्ण प्रकाश कर 
सकती है। वेदान्त मत की प्रक्रिया मी वेसी ही है। वह मी अ्ज्ञान को शुद्ध 
चिद्र॒ुप ब्रह्म में ही स्थित मान कर, उसे उसका विषय बतलाकर कहती है कि 
अज्ञान ब्रह्मनिष्ठ होकर ही उसे आजइत करता है जिससे कि उसका अखर्डत्व! 
आदि रूप से तो प्रकाश नहीं हो पाता, तब भी चित्रुप से प्रकाश होता ही है। 
जैन प्रक्रिया के शुद्ध चेतन और केवलजशानावरण तथा वेदान्त प्रक्रिया के 
चिद्रुप ब्रह्म ओर अज्ञान पदार्थ में, जितना अधिक साम्य है उतना शाब्दिक 
और आर्थिक साम्य, जैन प्रक्रिया का अन्य सांख्य आदि प्रक्रिया के साथ नहीं 


मतिं आदि कां तास्तम्य शे६४ 


है। क्योंकि सांख्य या अन्य किसी दर्शन की प्रक्रिया में अज्ञान के द्वारा चेतन 
या आंत्मा के आजतानावृत होने का वेसा स्पष्ट ओर विस्तृत विचार नहीं हे, 
जैसा वेदान्त प्रक्रिया में है। इसी कारण से उपाध्यायजी ने जैन प्रक्रिया का 
समर्थन करने के बाद उसके साथ बहुत अंशों में मिलती-जुलती वेदान्त प्रक्रिया 
का खरण्डन किया हे पर दर्शनान्तरीय प्रक्रिया के खण्डन का प्रयत्न नहीं किया | 
उपाध्यायजी ने वेदान्त मत का निरास करते समय उसके दो पढ्नों का 
पूर्वपक् रूपसे उल्लेख किया है। उन्होंने पहला पक्ष विवरणाचार्य का [५ ] 
और दूसरा वाचस्पति मित्र का [६ ] सूचित किया है। वस्त॒तः'* वेदान्त दर्शन 
में वे दोनों पक्त बहुत पहले से प्रचलित हैं। ब्रह्म को ही अज्ञान का आश्रय और 
विषय मानने वाला प्रथम पक्ष, सुरेश्वराचार्य की 'नैष्कम्यंसिद्धि' और उनके 
शिष्य सवज्ञाव्ममुनि के 'संक्षेपशारीरकवात्तिक? में, सविस्तर वर्शित है। जीव 
को अज्ञान का आश्रय और ब्रह्म को उसका विषय मानने वाला दूसरा पक्ष 
मण्डन मिश्र का कहा गया है। ऐसा होते हुए. भी उपाध्यायजी ने पहले पक्ष को 
विवरणाचार्य--प्रकाशात्म यति का और दूसरे को वाचस्पति मिश्र का सूचित 
किया है; इसका कारण खुद वेदान्त दर्शन की वेसी प्रसिद्धि है। विवरणाचाय ने 
सुरेश्वर के मत का समर्थन किया और वाचस्पति मिश्र ने मण्डन मिश्र के मरते 
का | इसी से वे दोनों पक्ष क्रमशः विवरणाचाय और वाचस्पति मिश्र के प्रस्थान- 
रूप से प्रसिद्ध हुए. | उपाध्यायजी ने इसी प्रसिद्धि के अनुसार उल्लेख किया है। 
समालोचना के प्रस्तुत मुद्दे के बारे में उपाध्यायजी का कहना इतना ही है 
कि अगर वेदांत दशन ब्रह्म को स्वथा निरंश और कूट्स्थ स्वप्रकाश मानता है, 
तब वह उस में अज्ञान के द्वारा किसी भी तरह से “आइतानावृतत्व' घय नहीं 
सकता; जैसा कि जेन दर्शन घटा सकता है। ॥ 
६. [ ७ ] जैन दृष्टि के अनुसार एक ही चेतना में “आवृतानाइतत्व' की 
उपपत्ति करने के बाद भी उपाध्यायजी के सामने एक विचारणीय प्रश्न आया। 
वह यह कि केवलज्ञानावरण चेतना के पूर्णंप्रकाश को आबृत करने के साथ ही 
जब अपूण प्रकाश को पैदा करता है, तब वह अपूर्ण प्रकाश, एकमात्र केवलज्ञाना- 
वरणरूप कारण से जन्य होने के कारण एक ही प्रकार का हो सकता है। क्योंकि: 
कारणवैविध्य के सिवाय कार्य का वैविध्य सम्भव नहीं । परन्तु जैन शास्त्र और 
अनुभव तो कहता हे कि अपूर्ण ज्ञान अवश्य तारतम्थयुक्त ही है। पूर्ण॑ता में 
एकरूपता का होना संगत है पर अपूर्णता में तो एकरूपता असंगत है। ऐसी 
लीन अ मकर लत अल प बी उक कलरक0% 774 पी कप का एक कई; 
१ देखो, ज्ञानबिन्दु के टिप्पण प्रृू० ५४ पं० २५ से । 
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दशा में अपूर्य ज्ञन के ताश्तम्य का खुलासा क्या है सो आप बतलाइए !। इस 
का जबाब देते हुए; उपाध्यायजी ने असली रहस्य यही बतलाया है कि अपूर्ण शान 
केवलशानावरण-जनित होने से सामान्यतया एकरूप ही हैं; फिर भी उसके 
अवान्तर तारतम्य का कारण अन्यावरणसंत्रन्धी छषयोपशमों का वैविध्य है। 
'घनमेघाबत से का अपूर्ण-मन्द प्रकाश भी वस्त्र, कट, मित्ति आदि उपाधिमेद 
से नानारूप देखा ही जाता है। अतणख़ मतिज्ञानावरण आदि अन्य आवरणों 
के विविध ज्योपशमों से--विरल्ता से मन्द प्रकाश का तारतम्य संगत है । जब 
-एकरूप मन्द प्रकाश भी उपाधिभेद से चित्र-विचित्र संमव है, तब यह अर्थात्‌ ही 
सिद्ध हो जाता है कि उन उपाधियों के हटने पर वह वैविध्य मी खतम हो जाता 
है। जब केवलज्ञानावरण क्लीण होत्ता है तब बारहवें गुणस्थान के अन्त में अन्य 
मति आदि चार आवरण और उनके हयोपशम भी नहीं रहते | इसी से उस 
-समय अपूर्ण ज्ञान की तथा तद्गत तारतम्य की निदृत्ति भी हो जाती है | जैसे 
"कि सान्द्र मेघपय्ल तथा वस्त्र आदि उपाधियों के न रहने पर सूय का मन्द 
प्रकाश तथा उसका वैविध्य कुछ भी बाकी नहीं रहता, एकमात्र पूर्ण प्रकाश ही 
-स्वतः प्रकट होता है; वैसे ही उस समय चेतना मी स्वतः पूरंतया प्रकाशमान 
होती है जो केवल्यज्ञानावस्था है | 
उपाधि की निव्त्ति से उपाधिकृत अवस्थाओं की निद्ृत्ति बतलाते समय 
उपाध्यायजी ने आचार्य हरिद्दद्ग के कथन का हवाला देकर आध्यात्मिक विकास- 
क्रम के स्वरूप पर जानने लायक प्रकाश डाला है। उनके कथन का सार यह 
है कि आत्मा के औपाधिक पर्याय--धर्म मी तीन प्रकार के हैं | जाति गति आदि 
पर्याय मात्र कर्मोदयरूप-उपाधिकृत हैं। अतएव वे अपने कारणभूत अधाती कर्मो 
के सर्वथा हट जाने पर ही मुक्ति के समय निद्गत होते हैं। क्षमा, सन्‍्तोष आदि 
तथा मति ज्ञान आदि ऐसे पर्याय है जो छ्योपशमजन्य हैं| तात्विक धर्मसंन्यास 
की प्राप्ति होने पर आठवें आदि गुणस्थानों में जैसे जैसै कम॑ के क्षयोपशम का 
स्थान उसका क्षय प्रास करता जाता है बैंसे वेंसे ऋयोपशमरूप उपाधि के न रहने 
से उन पर्यायों में से तजन्य वैविध्य भी चला जाता है। जो पर्याय क्मच्षयजन्य 
होने से ज्ञायिक अथीत्‌ पूर्ण और एकंरूप ही हैं उन पयायों का अस्तित्व अगर 
देहव्यापायादिरूप उपाधिसहित हैं, तो उन पूर्ण पर्यायों का भी अस्तित्व मुक्ति में 
( जन्न कि देहादि उपाधि नहीं है ) नहीं रहता । अर्थात्‌ उस समय वे पूर्ण पर्याय 
होते तो हैं, पर सोपाधिक नहीं; जैसे कि सदेह च्ञायिकचारित्र भी मृक्ति में नहीं 
माना जाता । उपाध्यायजी ने उक्त चर्चा से यह बतलाया है कि आत्मपर्याय 
'जैमाविक--उदयजन्य हो या स्वाभाविक पर अगर वें सोपाधिक हैं तो अपनी- 
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अपनी उपाधि हटने पर वे नहीं रहते । मुक्त दशा में सभी पर्याय सब प्रकार की 
बाह्य उपाधि से मुक्त ही माने जाते हैं । 


दाशेनिक परिभाषाओं की तुलना 


उपाध्यायजी ने जैनप्रक्रिया-अनुसारी जो भाव जैन परिभाषा में बतलांया 
है वही भाव परिमाषाभेद से इतर भारतीय दर्शनों में मी यथावत्‌ देखा जाता है । 
सभी दशन आध्यात्मिक विकासक्रम बतलाते हुए संक्षेप में उत्कट मुमुक्षा, जीव- 
न्मुक्ति और विदेहमुक्ति इन तीन अवस्थाओं को समान रूप से मानते हैं, और 
वे जीवन्मुक्त स्थिति में, जब कि क्लेश और मोह का सवंथा अभाव रहता है तथा 
पूर्ण ज्ञान पाया जाता है; विपाकारम्मी आयुष आदि कर्म की उपाधि से देह- 
घारण ओर जीवन का अस्तित्व मानते हैं; तथा जब विदेह मुक्ति प्राप्त होती है 
तब उक्त आयुष आदि कर्म की उपाधि सवंथा न रहने से तजन्य देहधारण आदि 
कार्य का अमाव मानते हैं। उक्त तीन अवस्थाओं को स्पष्ट रूप से जताने वाली 
दाशनिक परिभाषाओं की तुलना इस प्रकार है--- 


१ उत्कट मुमुज्ञा २ जीवन्मुक्ति ३ विदेहमुक्ति 


९ जेन तात्विक धर्मसंन्यास, सयोगि-अयोगि- मुक्ति, सिद्धत्व । 
क्षपक श्रेणी । गुणस्थान; सर्वज्ञत्व, 
अहत्व । 
२ सांख्य-योंग परवेराग्य, प्रसंख्यान, असंप्रज्ञात, धममेघ | स्वरूपप्रतिष्ठचिति, 
संप्रज्ञात | कैवल्य | 
३ बोद्ध क्लेशावरणहानि,._ शे यायावरणहानि, निर्वाण, निराश्रव- 
नैरातम्यद्शन । सर्वज्ञत्व, अहत््व | चित्तसंतति । 
9 न्‍्याय-वेशेषिक युक्तयोगी वियुक्तयोगी अपवर्ग 
५ वेदान्त निर्विकल्पषक समाधि ब्रह्मसाक्षात्कार, स्वरूपलाभ, 
ब्रह्मनिष्ठत्व । मुक्ति । 


दार्शनिक इतिहास से जान पड़ता हे कि हर एक दश्शन की अपनी-अपनी 
उक्त परिभाषा बहुत पुरानी है। अतणव उनसे बोधित होने वाला विचास्त्नोत 
तो और भी पुराना समझना चाहिए । 

[८] उपाध्यायजी ने ज्ञान सामान्य की चर्चा का उपसंहार करते हुए 
ज्ञाननिरूपण में बार-बार आने वाले क्षयोपशम शब्द का भाव बतलाया है। 
एक मात्र जैन साहित्य में पाये जाने वाले क्षयोपशम शब्द का विवरण उन्हेंने 
आहंत मत के रहस्यज्ञताओं की प्रक्रिया के अनुसार उसी की परिभाषा म॑ किया 


हा 


श्ध्८ जैन धर्म और दशशान . 


है। उन्होंने अति विस्तृत और अति विशद वर्णन के द्वारा जो रहस्य प्रकट किया 
हे वह दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों परंपराओं को एक-सा सम्मत है। 'पूज्यपाद ने 
अपनी लाक्षशिक शेली में कयोपशम का स्वरूप अति संक्षेप में स्पष्ट ही किया है । 
राजवात्तिककार ने उस पर कुछ ओर विशेष प्रकाश डाला है। परन्तु इस विषय 
पर जितना और जैसा विस्तृत तथा विशद वर्णन श्रेताम्बरीय ग्रन्थों में खासकर 
मलयगिरीय टीकाओं में पाया जाता है उतना और वेसा विस्तृत व विशद्‌ वर्णन 
इमने अभी तक किसी भी दिगम्बरीय प्राचीन-अरवांचीन अन्थ में नहीं देखा । जो 
कुछ हो पर श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परंपराओं का ग्रस्तुत विषय में विचार और 
परिमाषा का ऐक्य सूचित करता है कि ज्षयोपशमविषयक प्रक्रिया अन्य कई 
प्रक्रियाओं की तरह बहुत पुरानी है और उसको जैन तत्वज्ञों ने ही इस रूप में 
इतना अधिक विकसित किया है । 
छयोपशम की प्रक्रिया का मुख्य वक्तव्य इतना ही है कि अध्यवसाय की विवि- 
घता ही कमंगत विविधता का कारण है ) जैसी-जैसी रागद्वेषादिक की तीव्रता या 
मन्दता वेसा-वेसा ही कर्म की विपाकजनक शक्ति का-रस का तीत्रत्व या मन्दत्व । 
कर्म को शुभाशुभता के तारतम्य का आधार एक मात्र अध्यवसाय की शुद्धि तथा 
अशुद्धि का तासतम्य ही है । जब अव्यवसाय में संक्लेश की मात्रा तीत्र हो तब 
तज्जन्य अशुभ कर्म में अशुभता तीज होती हे और तज्जन्य शुभ कर्म में शुभता 
मन्द होती है | इसके विपरीत जब अध्यवसाय में बिशुद्धि की मात्रा बढ़ने के 
कारण संक्लेश की मात्रा मन्द हो जाती है तब्र तज्जन्य शुभ कर्म में शुभता की 
मात्रा तो तीत्र होती है और तज्जन्य अशुभ कर्म में अशुभता मन्द हो जाती है। 
अध्यवसाय का ऐसा भी बल है जिससे कि कुछ तीत्रममविपाकी कर्मांश का तो 
उदय के द्वारा ही निमू ल नाश हो जाता है और कुछ वैसे ही कर्मोश विद्यमान 
दोते हुए. भी अकिड्चित्कर बन जाते हैं, तथा मन्दविपाकी कमोंश ही अनुभव में 
आते हैं। यही स्थिति क्षयोपशम की है ! 
ऊपर कमंशक्ति और उसके कारण के संबन्ध में जो जैन सिद्धान्त बतलाया 
है वह शब्दान्तर से और रूपान्तर से ( संक्षेप में ही सही ) सभी पुनर्जन्मवादी 
दशनान्तरों में पाया जाता है | न्याय-वेशेषिक, सांख्य और बौद्ध दर्शनों में यह 
स्पष्ट बतलाया है कि जैसी राग-द्वेष-मोहरूप कारण की तीज़ता-मन्दता वैसी धर्माधर्म 
या कर्म संस्कारों की तीजता-मंदता । वेदांत दशन भी जैन सम्मत कर्म की तीत्र-मंद 
शक्ति की तरह अज्ञान गत नानाविध तोब्र-मंद शक्तियों का वर्णन करता है, जो 
| तत्त्तज्ञान की उत्तत्ति के पहले से लेकर तत्वज्ञान की उत्पत्ति के बाद भी यया- 


१, देखो, ज्ञानत्रिदु टिप्णण पृ० ६९, पंण्से।........... 





क्षयोपशम ३६६ 


संभव काम करती रहती हैं। इतर सब्र दशनों की अपेक्षा उक्त विषय में जैन 
दशन के साथ योग दशन का अधिक साम्य है। योग दर्शन में क्लेशों की जो 
प्रसुत, तनु, विच्छिन्न और उदार--ये चार अवस्थाएँ बतलाई हैं बे जैन परि- 
भाषा के अनुसार कर्म की सत्तागत, क्षायोपशमिक और ओदसयिक अवस्थाएं हैं। 
अतएव खुद उपाध्यायजी ने पातझ्जलयोगसूत्रों के ऊपर की अपनी संक्षितत वृत्ति 
में पतन्नलि ओर उसके भाष्यकार की कर्म विषयक विचारसरणी तथा परिमाषाओं 
के साथ जैन प्रक्रिया की तुलना को है, जो विशेष रूप से ज्ञातव्य है |--देखो, 
योगदर्शन, यशो० २.४ । 


यह सब होते हुए. भी कर्म विषयक जैनेतर व्शन और जैन वर्णन में खास 
अंतर भी नजर आता है | पहला तो यह कि जितना विस्तृत, जितना विशद और 
जितना एथक्करणवाला वणुन जैन ग्रंथों में है उतना विस्तृत, विशद और प्र॒थ- 
क्करण युक्त कर्म वणुन किसी अन्य जैनेतर साहित्य में नहीं है | दूसरा अंतर यह 
है कि जैन चिंतकों ने अ्मरत्त अध्यवसायों या परिणाकों की तीत्रता-मंदता तया 
शुद्धि-अशुद्धि के दुरूह तारतम्य को पौद्गल्निक*--मूत्ते कम॑ रचनाओं के द्वारा 
व्यक्त करने का एवं समझाने का जो प्रयत्न किया है वह किसी अन्य चिंतक ने 
नहीं किया है। यही सब्रत्र है कि जैन वाराय में कर्म विषयक एक स्वतंत्र साहित्य 
राशि ही चिरकाल से विकसित है । 





१ न्यायसूत्र के व्याख्याकारों ने अद्ृष् के स्वरूप के संबन्ध में पूर्व पक्तु रूप 
से एक मत का निर्देश किया है। जिसमें उन्होंने कहा हे कि कोई अद्ृष्ट को 
परमाणुगुण मानने वाले भी हैं--न्यायमाष्य ३. २. ६६ । वाचस्पति मिश्र ने 
उस मत को स्पष्टरूपेण जैनमत ( तात्पय० पु० भ्ू४ ) कहा है। जयन्त ने 
६ न्यायमं० प्रमाण ० पु० २५५ ) भी पौद्गलिक अद्ृष्य्वादी रूप से जैन मत 
को ही बतलाया है ओर फिर उन सभी व्याख्याकारों ने उस मत की समालोचना 
की है | जान पड़ता है कि न्यायसत्र के किसी व्याख्याता ने अदृष्टविषयक जेंन 
मत को ठोक ठीक नहीं समझा है। जेन दर्शन मुख्य रूप से अद्ृष्ट को आत्म- 
परिणाम हो मानता है। उसने पुदगलों को जो कम-अद्ृष्ट कहा है वह उपचार 
है। जैन शास्त्रों में आसवजन्य या आखवजनक रूप से पौद्गलिक कर्म का जो 
विस्तृत विचार है और कर्म के साथ पुद्गल शब्द का जो बार-बार प्रयोग देखा 
जाता है उसी से वात्स्यायन आदि सभी वज्याख्याकार श्लान्ति या अधूरे ज्ञानवश 
खण्डन में प्रवृत्त हुए जान पड़ते हैं । 


2०५ जैन घम्म और दशन 
२ मति-श्रत ज्ञान की चचां 


ज्ञान की सामान्य रूप से विचारणा करने के बाद भअन्थकार ने उसकी 
विशेष विचारणा करने की दृष्टि से उस के पाँच भेदों में से प्रथम मति और श्रत 
का निरूपण किया है। यद्यपि वर्णुनक्रम की दृष्टि से मति ज्ञान का पूर्णरूपेण 
निरूपण करने के बाद ही श्रुत का निरूपण प्राप्र है, फिर भी मति और श्रुत 
का स्वरूप एक दूसरे से इतना विविक्त नहीं है कि एक के निरूपण के समय 
दूसरे के निरूपण को टाला जा सके इसी से दोनों की चर्चा साथ साथ कर दी 
गई है [४० १६ पं०६ ]। इस चर्चा के आधार से तथा उस भाग पर 
संग्रहीत अनेक टिप्पणों के आधार से जिन खास खास मुद्दों पर यहाँ विचार 
करना है, वे मुद्दे ये हैं-- 

(१ ) मति और श्रुत की भेदरेखा का प्रयत्न । 

(२) श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्रित मति का प्रश्न । 

( ३ ) चतुविध वाक्यार्थ ज्ञान का इतिहास । 

(४ ) अहिंसा के स्वरूप का विचार तथा विकास | 

( ५ ) पट्स्थानपतितत्व और पूबंगत गाथा । 

( ६ ) मति ज्ञान के विशेष निरूपण में नया ऊहापोह | 


(१) मति ओर श्रत की भेदरेखा का प्रयत्न 


जैन कमशास्त्र के प्रारम्भिक समय से ही ज्ञानावरण कर्म के पाँच भेदों में 
मतिशानावरण ओर श्रुतज्ञानावरण ये दोनों उत्तर प्रकृतियाँ बिलकुल जुदी मानी 
गई हैं | अतएव यह भी सिद्ध है कि उन प्रकृतियों के आवाये रूपसे माने गए. 
मति और श्रुत ज्ञान भी स्वरूप में एक दूसरे से मिन्न ही शास्त्रकारों को इष्ठ हैं। 
मति ओर श्रुत के पारस्परिक भेद के विषय में तो पुराकाल से ही कोई मतमेद 
न था और आज भी उस में कोई मतमेंद देखा नहीं जाता; पर इन दोनों का 
स्वरूप इतना अधिक संमिश्रित है या एक दूसरे के इतना अधिक निकट है कि 
उन दोनों के बीच भेदक रेखा स्थिर करना बहुत कठिन कार्य है; और कभी-कभी 
तो वह कार्य असंभव सा बन जाता है। मति और श्रुत के बीच भेद है या नहीं, 
अगर है तो उसकी सीमा किस तरह निर्धारित करना; इस बारे में विचार करने 
वाले तीन प्रयक्ष जैन वाडमय में देखे जाते हैं। पहला प्रयत्न आगमानुसारी है, 
दूसरा आगममूलक ताकिक है, ओर तीसस शुद्ध तार्किक है । 

[ ४६ ] पहले ग्रयत्न के अनुसार मति ज्ञान वह कहलाता है जो इन्द्रिय- 
मनोजन्य है तथा अवग्रह आदि चार विभागों में विभक्त है। और श्रुत ज्ञान वह 


२६ मति और श्र॒त का मेद ४०२ 


कहलाता है जो अंगप्रविष्ट एवं अंगवाह्य रूप से जैन परंपरा में लोकोत्तर शास्त्र के 
नाम से प्रसिद्ध है, तथा जो जैनेतर वाडमय लौकिक शास्त्ररूप से कहा गया 
है। इसमग्रयत्न में मति और श्रुत की मेदरेखा सुस्पष्ट है, क्योंकि इसमें श्रुवैपद 
जैन परंपरा के प्राचीन एवं पवित्र माने जानेवाले शास्त्र मात्र से प्रधानतया 
संबन्ध रखता है, जैसा कि उस का सहोदर श्रुति पद वैदिक परंपरा के प्राचीन 
एवं पवित्र माने जाने वाले शास्त्रों से मुख्यतया संबन्ध रखता है। यह प्रयत्न 
आगमिक इसलिए है कि उसमें मुख्यतया आगमपरंपरा का ही अनुसरण है। 
अनुयोगद्वार' तथा “तत्त्वार्थाधिगम सूत्र” में पाया जानेवाला श्रुत का 
वर्णन इसी प्रयत्न का फल है, जो बहुत पुराना जान पड़ता है। € देखो, 
अनुयोगद्वार सूत्र सू० ३ से और तत्त्वाथं० १, २० )। 

[ १५, २६ से | दूसरे अयत्न में मति और श्रुत की भेदरेखा तो मान 
ही ली गई है; पर उस में जो कठिनाई देखी जाती है वह है मेदक रेखा का 
स्थान निश्चित करने की। पहले की अपेक्षा दूसरा प्रयत्न विशेष व्यापक है; क्योंकि 
पहले प्रयत्न के अनुसार श्रुत ज्ञान जब शब्द से ही संबन्ध रखता है तब दूसरे 
प्रयत्न में शब्दातीत श्ञानविशेष को भी श्रुत मान लिया गया है। दूसरे प्रयत्न 
के सामने जब प्रश्न हुआ कि मति ज्ञान में भी कोई अंश सशब्द और कोई 
अंश अशब्द है, तब सशब्द ओर शब्दातीत माने जानेवाले श्र॒त ज्ञान से 
उसका भेद कैसे समझना ? इसका जवाब दूसरे प्रयत्न ने अधिक गहराई में 
जाकर यह दिया कि असल में मतिलब्धि और श्रुत॒लन्धि तथा मत्युपयोग और 
श्रुतोपयोग परस्पर बिल्कुल प्रथक्‌ हैं, भले ही वे दोनों ज्ञान सशब्द तथा अशब्द 
रूप से एक समान हों । दूसरे प्रयत्न के अनुसार दोनों ज्ञानों का पारस्परिक भेद 
लब्धि और प्रयोग के भेद की मान्यता पर ही अवलम्बित है; जो कि जैन तत्त्वज्ञान 
में चिर-प्रचलित रही है। अक्वर श्रुत और अनक्षर श्रुत रूप से जो श्रुत के भेद 
जैन वाडमय में हैं - वह इस दूसरे प्रयत्न का परिणाम है। 'आवश्यकनियुक्तिः 
( ग० १६ ) और नन्‍्दीसूत्र! (सू० ३७ ) में जो “अ्रक्खर सन्नी सम्म! आदि 
चौदह श्रुतमेद सब प्रथम देखे जाते हैं और जो किसी प्राचीन दिगम्बरीय ग्रन्थ में 
हमारे देखने में नहीं आए, उनमें अक्षर और अनक्षर श्रुत ये दो भेद सर्व प्रथम 
ही आते हैं। बाकी के बारह भेद उन्हीं दो भेदों के आधार पर अपेक्षाविशेष से 
गिनाये हुए, हैं। यहाँ तक कि प्रथम प्रयत्न के फल स्वरूप माना जानेवाला 
अंगप्रविष्ट और अंगवाह्मय श्रुव भी दूसरे प्रयत्न के फलस्वरूप मुख्य अक्षर और 
अनक्षर श्रुत में समा जाता है। यद्यपि अक्षरश्रुत आदि चौदह प्रकार के श्रुत का 
निदेश “आवश्यकनियुक्ति! तथा “नन्दी के पूव॑वर्ती ग्रन्थों में देखा नहीं जाता, 


घछ०२ जेन धर्म ओर दशन 


फिर भी उन चौदह भेदों के आधारभूत अक्ञरानक्षर श्रुत की कल्पना तो प्राचीन 
हो जान पड़ती है। क्योंकि 'विशेषावश्यकमाध्य” ( गा० ११७ ) में पूर्वंगत- 
रूपँ से जो गाथा ली गई है उस में अक्षर का निर्देश स्पष्ट हे। इसी तरह 
दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों परंपरा के कम-साहित्य मे! समान रूप से वर्णित श्रुत के 
बीस प्रकारों मे भी अश्वर श्रुत का निर्देश है। अश्वर और अनक्षर श्रुत का 
विस्तृत वर्णन तथा दोनों का भेंदप्रदशन “नियुक्ति! के आधार पर श्री जिनभद्र- 
गणि क्षमाश्रमण ने किया है" । भट्ट अकलंक ने भी अक्वरानक्षर श्रुत का उल्लेख 
एवं निवचन 'राजवाततिक * में किया है--जो कि सर्वाथंसिद्धि में नहीं पाया 
जाता । जिनभद्र तथा अकल्लंक दोनों ने अनक्ञरानक्षर श्रुत का व्याख्यान तो किया 
है, पर दोनों का व्याख्यान एकरूप नहीं है | जो कुछ हो पर इतना तो निश्चित ही 
है कि मति और श्रुत ज्ञान की भेदरेखा स्थिर करनेवाले दूसरे प्रयत्न के विचार में 
अक्षरानभर श्रत रूप से सम्पूर्ण मूक-वाचाल ज्ञान का प्रधान स्थान रहा हे---जतर 
कि उस भेद रेखा को स्थिर करने वाले प्रथम प्रयत्न के विचार में केवल शाख्र- 
ज्ञान ही श्रुतरूप से रहा है। दूसरे प्रयत्न को आगमानुसारी तार्किक इसलिए 
कहा है कि उसमें आगमिक परंपरासम्मत मति और श्रुत के भेद को तो मान ही 
लिया है; पर उस भेद के समथन मे तथा उसकी रेखा आँकने के प्रयत्न में, 
क्या दिगम्बर कया श्वेताम्बर सभी ने बहुत कुछ तक पर दौड़ लगाई है। 

[ ५० ] तीसरा प्रयत्न शुद्ध तार्किक है जो सिफ सिद्धसेन दिवाकर का ही 
जान पड़ता है। उन्होंने मति और श्रुत के भेद को ही मान्य नहीं रखा३ | 
अतएव उन्होंने भेदरेखा स्थिर करने का प्रयत्न भी नहीं किया । दिवाकर का यह 
प्रयतल आगमनिरपेश्न तर्कावलम्बी है। ऐसा कोई शुद्ध तार्किक प्रयत्न, दिगम्बर 
वा मय में देखा नहीं जाता । मति और श्रुत का अमेद दर्शानेवाला यह प्रयत्न 
सिद्धसेन दिवाकर की खास विशेषता सूचित करता है| वह विशेषता यह कि 
उनकी दृष्टि विशेषतया अमेदगामिनी रही, जो कि उस युग में प्रधानतया प्रति- 
ष्ठित अद्वेंत मावना का फल जान पड़ता है। क्‍योंकि उन्होंने न केवल मति 
ओर श्रुत में ही आगमसिद्ध भेदरेखा के विरुद्ध तके किया, वल्कि “अवधि और 

१ देखो, विशेषावश्यकभाष्य, गा० ४६४ से ) 

२ देखो, राजधातिक १.२०.१५। 

३ देखो, निश्चयद्वातिशिका श्लो० १६; ज्ञानविन्दु पृ० १६ | 


४ देखो, निश्चयद्वा० १७; शानबिन्दु पृ० श्८ । 





मति और श्रत का मेद ४०३ 


मनःपर्याय में तथा "केवलशान और केवलदशन में माने जानेवाले आगम- 
सिद्ध भेद को भी तक के बल पर अमान्य किया है | 


उपाध्यायजी ने मति और श्रुत की चर्चा करते हुए उनके भेद, भेद की 
सीमा और अभेद के बारे में, अपने समय तक के जैन वाइममय में जो कुछ 
चिंतन थाया जाता था उस सब का, अपनी विशिष्ट शैल्ली से उपयोग करके, 
उपयुक्त ठीनों प्रयत्नों का समर्थन सूद्ष्मतापूवंक किया है । उपध्यायजी की सूक्ष्म 
दृष्टि प्रत्येक प्रयत्न के आधारभूत दृष्टिबिन्दु तक पहुँच जाती है। इसलिए वे 
परस्पर विरोधी दिखाई देने वाले पक्षभेदों का भी समथन कर पाते हैं। जैन 
विद्वानों में उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए जिन्होंने मति और श्रुत की आगमसिद्ध 
भेदरेखाओं को ठीक-ठीक बतलाते हुए, भी सिद्धसेन के अमभेदगामी पक्ष को 'नव्य! 
शब्द के [५४० ] द्वारा श्लेष से नवीन ओर स्व॒त्य सूचित करते हुए, सूद्षम 
और हृदयज्ञम तार्किक शैली से समर्थन किया | 


मति और श्रुत की भेदरेखा स्थिर करनेवाले तथा उसे मिटाने वाले ऐसे 

तीन प्रयत्नों का जो ऊपर वणन किया है, उसकी दशंनान्तरीय ज्ञानमीमांसा के 
साथ जब हम तुलना करते हैं, तब भारतीय तत्त्वशों के चिन्तन का विकासक्रम 
तथा उसका एक दूसरे पर पड़ा हुआ असर स्पष्ट ध्यान में आता हे। प्राचीन- 
तम समय से भारतीय दार्शनिक परंपराएँ आगम को स्वतन्त्र रूप से अलग ही 
प्रमाण मानती रहीं। सबसे पहले शायद तथागत बुद्ध ने ही आगम के स्वतन्त्र 
प्रामाश्य पर आपत्ति उठाकर स्पष्ट रूप से-यह घोषित किया कि-तुम लोग मेरे 
वचन को भी अनुभव और तक से जाँच कर ही मानो * | प्रत्यज्ञानुभाव और 
तक पर बुद्ध के द्वारा इतना अधिक भार दिए जाने के फलस्वरूप आगम के 
स्व॒तन्त्र प्रामाण्य विरुद्ध एक दूसरी भी विचारधारा प्रस्फुयित हुईं। आगम को 
स्वतन्त्र और अतिरिक्त प्रमाण माननेवाल्ली विचारधारा प्राचीनतम थी जो 
मीमांसा, न्‍्याथ और सांख्य-योग दर्शन में आज भी अन्लुश्ण है, आगम को 
अतिरिक्त प्रमाण न मानने की प्रेरणा करने वाली दूसरी विचारधारा यद्यपि अपेक्षा- 
- कृत पीछे की है, क्रिर भी उसका स्वीकार केवल बोद्ध सम्प्रदाय तक ही सीमित न 
रहा । उसका असर आगे जाकर वेशेषिक दर्शन के व्याख्याकारों पर भी पड़ा 





१ देखो, सन्‍्मति द्वितीयकाण्ड, तथा झ्ञानविन्दु प्र० ३३ । 


२ 'तापाच्छेदाज्च निकपषात्सुवर्शमिव परिडतैः । परीक्ष्य मिदधवो ग्राह्म॑ मदद चो 
न तु गोखात्‌ ॥” --तत्वसं० का> र३ेस्थे।. 


४०४ जैन धर्म ओर दशन 


जिससे उन्होंने आगम-श्रुतिप्रमाण का समावेश बौद्धों की तरह अनुमान ' 
में ही किया । इस तरह आगम को अतिरिक्त प्रमाण न मानने के विषय में बौद्ध 
और वैशेषिक दोनों दर्शन मूल में परस्पर विरुद्ध होते हुए भी अविरुद्ध सहोदर 
चन गए । 

जैन परंपरा की शानमीमांसा में उक्त दोनों विचारधाराएँ मौजूद हैं। मति 
और श्रुत की मिन्‍नता माननेवाले तथा उसकी रेखा स्थिर करनेवाले ऊपर 
वर्णन किये गए. आगमिक तथा आगमानुसारी तार्किक-इन दोनों प्रयत्नों के मूल 
में वे ही संस्कार हैं जो आगम को स्वतंत्र एवं अतिरिक्त प्रमाण माननेवात्री 
प्राचीनतम विचारधारा के पोषक रहे हैं। श्रुत को मति से अलग न मानकर 
उसे उसी का एक प्रकार मात्र स्थापित करनेवाल्ा दिवाकरश्री का* तीसरा प्रयत्न 
आगम को अतिरिक्त प्रमाण न माननेवाली दूसरी विचारधारा के असर से अछूता 
नहीं है । इस तरह हम देख सकते हैं कि अपनी सहोदर अन्य दार्शनिक परं- 
पराओं के बीच मे ही जीवनधारण करनेवाली तथा फलने-फूलनेवाली जैन 
परंपरा ने किस तरह उक्त दोनों विचारधाराओं का अपने मे' कालक्रम से समावेश 
कर लिया । 

(२ ) श्र॒तनिश्रित और अश्रुतनिश्रित मत्ति 

[१६ ] मति ज्ञान की चर्चा के प्रसज्ञ मे. श्रुतिनिश्रित और अश्रुतनिश्रित 
भेंद का प्रश्न भी विचारणीय है? | श्रुतनिश्रित मति ज्ञान वह है जिसमे 
श्रुतज्ञानजन्य वासना के |उद्षोध से विशेषता आती है । अश्रतनिश्रित मति ज्ञान 
तो श्रुतज्ञानजन्य वासना के प्रबोध के सिवाय ही उत्न्न होता है। अर्थात्‌ जिस 
विषय मे श्रुतनिश्रित मति ज्ञान होता है वह विषय पहले कभी उपलब्ध अवश्य 





१ देखो, प्रशस्तपादभाष्य पृ० ४७६, व्योमवती पृ० ४७७; कंदली प्ृ०२१३ | 

२ यद्यवि दिवाकरश्री ने अपनी बत्तीसी (निश्चय० १६) में मति और श्रुत 
के अमेद को स्थापित किया है फिर भी उन्होंने चिर प्रचलित मति-श्रुत के भेद 
की सवंथा अवगणना नहीं की है। उन्होंने न्‍्यायावतार में आगम प्रमाण को 
स्व॒ृतन्त्र रूप से निर्दिष्ट किया है। जान पड़ता हैं इस जगह दिवाकरशी ने प्राचीन 
परंपरा का अनुसरण किया और उक्त बत्तीसी में अपना स्वतन्त्र मतःव्यक्त 
किया । इस तरह दिवाकरश्री के गअंथों मे आगम प्रमाण को स्वतंत्र अतिरिक्त 
मानने और न माननेवाल्ी दोनों दर्शनान्तरीय विचारधाराएँ देखी जाती हैं जिन 
का स्वीकार शानविन्दु मे' उपाध्यायजी ने भी किया है । 

३ देखो, ज्ञानविन्दु टिप्पण प्रू० ७० । 


श्रुतनिश्चित और अश्र॒तनिश्ित मति ४०प 


होता है, जब कि अश्रुतनिश्रित मति ज्ञान का विषय पहले अनुपलंब्ध होता है। 
प्रश्न यह है कि 'ज्ञानबिन्दुः में उपध्यायंजी ने मतिज्ञान रूप से जिन श्रुतनिश्रित और 
अश्रतनिश्रित दो मेदों का उपयुक्त स्पष्टोकरण किया है उनका ऐतिहासिक स्थान 
क्या है ? इसका खल्लासा यह जान पड़ता है कि उक्त दोनों भेद उतने प्राचीन 
नहीं जितने प्राचीन मति ज्ञान के अवग्रह आदि अन्य भेद हैं ! क्योंकि मति ज्ञान 
के अवग्रह आदि तथा बहु, क्हुविध आदि सभी प्रकार श्रेताम्बर-दिगम्बर वाडमय 
में समान रूप से वर्णित हैं, तब श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्रित का वन एक 
मात्र श्वेताम्बरीय अंथों मे' है। श्वेताम्बर साहित्य मे. भी इन भेदों का वन 
सर्वप्रथम “नन्दीसूत्रः* में ही देखा जाता है। “अनुयोगद्वारः मे! तथा 
“नियुक्ति! तक मे श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्चित के उल्लेख का न होना यह 
सूचित करता है कि यह भेद संभवतः “नन्दी' की रचना के समय से विशेष 
प्राचीन नहीं । हो सकता है कि वह सूक खुद ननन्‍्दीकार की ही हो । 

यहाँ पर वाचक उमास्वाति के समय के विषय में विचार करनेवालों के लिए 
ध्यान में लेने योग्य एक वस्तु है। वह यह कि वाचक श्री ने जब मतिज्ञान के 
अन्य सब प्रकार वर्णित किये हैं? तब उन्होंने श्रुनिश्रिि और अश्रतनिश्रित का 
अपने भाष्य तक में उल्लेख नहीं किया | स्वयं वाचक श्री, जैसा कि आचार्य हेम- 
चन्द्र कहते हैं, यथाथ में उत्कृष्ट संग्राहकं हैं। अगर उनके सामने मौजूदा 
“'नन्‍्दीसूत्र' होता तो वे श्रुतनिश्चित और अश्रुतनिश्चित का कहीं न-कहीं संग्रह करने 
से शायद ही चूकते । अश्रुतनिश्रित के औत्पत्ति की वैनयिकी आदि जिन चार 





१ यद्यपि अश्रुतनिश्चितरूप से मानी जानेवाली ओऔत्पत्तिकी आदि चार 
बुद्धियों का नामनिर्देश भगवती (१२. ४) मे' ओर आवश्यक नियुक्ति (गा०- 
६३८) मे' है, जो कि अवश्य नंदी के पूबवर्ती हैं। फिर भी वहाँ उन्हें अश्रुत- 
निश्रित शब्द से निर्दिष्ट नहीं किया है ओर न मगवती आदि मे अन्यत्र कहीं 
श्रुतनिश्चित शब्द से अवग्रह आदि मतिज्ञान का वर्णन है | अतएव यह कल्पना 
होती है कि अवग्रहादि रूप से प्रसिद्ठ मति ज्ञान तथा औत्पत्तिकी आदि रूप से 
असिद्ध बु द्वेयों की क्रमशः श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्चित रूप से मतिज्ञान की 
विभागव्यवस्था नन्दि-कार ने ही शायद की हो । 

२ देखो, नन्‍्दीसूत्र, सू० २६, तथा ज्ञानबिन्दु टिप्पण प्रृ० ७० । 

३ देखो, तत्त्वाथ १.१३-१६ । 

४ देखो, सिद्धदेम २.२.३६ । 


४०६ जैन धर्म और दशन 


बुद्धियों का तथा उनके मनोरंजक दृशन्तों का वर्णन* पहले से पाया जाता है, 
उनको अपने अन्थ में कहीं न कहीं संग्रहीत करने के लोभ का उमास्वाति शायद 
ही संवरण करते | एक तरफ से, वाषकश्री ने कहीं भी अन्षर-अनक्षर आदि नियु- 
क्िनिर्दि| श्रुतमेदों का संग्रह नहीं किया है; और दूसरी तरफ से, कहीं भी नन्‍दी 
वर्शित श्र॒तनिश्रित और अश्रतनिश्रित मतिभेद का संग्रह नहीं किया है। जन कि 
उत्तरवर्ती विशेषावश्यकभाष्य में दोनों प्रकार का संग्रह तथा वर्णन देखा जाता 
हे । यह वस्तुस्थिति सूचित करती है कि शायद वाचक उमास्वाति का समय; 
नियुक्ति के उस भाग की रचना के समय स्रे तथा नन्‍्दी की रचना के समय से 
कुछ न कुछ पूव॑वर्ती हो । अस्त, जो कुछ हो पर उपाध्यायजी ने तो ज्ञानबिन्दु में 
श्रुत से मति का पारथक्य बतल्ाते समय नन्‍्दी में वर्णित तथा विशेषावश्यक- 
भाष्य में व्याख्यात श्र॒तनिश्रित और अश्रतनिश्रित दोनों भेदों की तात्विक समीक्षा 
कर दी है | 


(३ ) चतुर्विध वाक्‍्यार्थ ज्ञान का इतिहास 


[ २०-२६ ] उपाध्यायजी ने एक दीर्ष श्रुतोपयोग कैसे मानना यह दिखाने 
के लिए चार प्रकार के वाक्यार्थ ज्ञान की मनोर॑जक और बोधप्रद चर्चार की है 
और उसे विशेष रूप से जानने के लिए आचार्य इरिमद्र कृत 'डपदेशपद! 
आदि का हवाज्ा भी दिया है। यहाँ प्रश्न यह है कि ये चार प्रकार 
के वाक्यार्थ क्या हैं और उनका विचार कितना पुराना है और वह 
किस प्रकार से जैन वाह्मय में प्रचलित रहा है तथा विकास प्राप्त 
करता आया है | इसका जवाब हमें प्राचीन और प्राचीनतर वाहमय देखने 
से मिल जाता है | ' 

जैन परंपरा में अनुगम' शब्द प्रसिद्ध है जिसका अ्रथ है व्याख्यानविधि। 
अनुगम के छुह प्रकार आयरक्तित सूरि ने अनुयोगद्वार सूत्र ( सूत्र० १५४४ )म 
बतलाए हैं | जिनमें से दो अनुगम सूत्रस्पर्शा ओर चार अथंस्पर्शी हैं। अनुगम 
शब्द का निर्युक्ति शब्द के साथ सत्रस्प्शिकनियुक्त्यनुगम रूप से उल्लेख अनुयोग- 
द्वार सत्र से प्राचीन है इसलिए इस वात में तो कोई संदेह रहता ही नहीं कि यह 
अनुगमपद्धतिं या व्याख्यान शैली जैन वाडम्सय में अनुयोगद्वार सूत्र से पुरानी 

_शऔर नियत के गराचीनतम स्तर का ही भाग है जो संभवतः शुतकेवली मद 





१ दृश्ान्तों के लिए देखो नन्‍्दी सूत्र की मलयगिरि की टीका, प्रृ० १४४ से । 
२ देखो, विशेषा० गा० १६६ से, तथा गा० ४५४ से | 
३ देखो, शञानबिन्दु टिप्पण ० ७३ से । 


चतुर्विध वाक्याथ ४०७ 


बाहुकतृक मानी जानेवाली नियुक्ति का ही भाग होना चाहिए। निय॒क्ति में 
अनुगम शब्द से जो व्याख्यानविधि का समावेश हुआ है वह व्याख्यानविधि भी 
वस्तुतः बहुत पुराने समय की एक शास्त्रीय प्रक्रिया रही है। हम जब आय परं- 
परा के उपलब्ध विविध वाइमय तथा उनकी पाठशैली को देखते हैं तब इस 
अनुगम की प्राचीनता और भी ध्यान में आ जाती है। आय परंपरा की एक 
शाखा जरथोस्थियन को देखते हैं तब उसमें भी पवित्र माने जानेवाले अवेस्ता 
आदि ग्रन्थों का प्रथम विशुद्ध उच्चार कैसे करना, किस तरह पद आदि का 
विभाग करना इत्यादि क्रम से व्याख्याविधि देखते हैं। भारतीय आये परंपरा की 
वैदिक शाखा में जो मन्त्रों का पाठ सिखाया जाता है और क्रमशः जो उसकी 
अथविधि बतलाई गई है उसकी जैन परंपरा में प्रसिद्ध अनुगम के साथ तुलना 
कर तो इस बात में कोई संदेह ही नहीं रहता कि यह अनुगमविधि वस्तुतः वही है 
जो जरथोस्थियन धर्म में तथा वैदिक धर्म में मी प्रचलित थी और आज भी 
प्रचल्नित है । 
जैन और वैदिक परंपरा की पाठ तथा अर्थविधि विषयक तुलना--- 
१ बेदिक २. जैन 
१ संहितापाठ (मंत्रपाठ ) १ संहिता ( मूलसूत्रपाठ ) १ 
२ पदच्छेद ( जिसमें पद, क्रम, जय २ पद २ 
आदि आठ प्रकार की 
विविधानुपूर्विश्रों का समावेश है ) 


३ पदार्थज्ञान रे पदार्थ ३, पदविग्रह ४ 
४ वाक्यार्थज्ञान ४ चालना ५ 
५ तात्पयांथनिर्णय ५ प्रस्यवस्थान ६ 


जैसे वैदिक परंपरा में शुरू में मूल मंत्र को शुद्ध तथा अस्खलित रूप में 
सिखाया जाता है; अनन्तर उनके पदों का विविध विश्लेषण; इसके बाद जब 
अ्र्थविचारणा--मीमांसा का समय आता है तत्र क्रमशः प्रत्येक पद के अथ का 
शान; फिर पूरे वाक्य का अर्थ ज्ञान और अन्त में साधक-बाधक चचांपूर्वक तात- 
यार्थ का निर्यय कराया जाता है--वैसे ही जैन परंपरा में भी कम से कम 
नियु क्ति के प्राचीन समय में सृत्रपाठ से अथनिणंय तक का वही क्रम प्रचलित 
था जो अनुगम शब्द से जैन परंपरा में व्यवहृत हुआ | अनुगम के छुद्द विभाग 
जो अनुयोगद्वारसूत्र" में हैं उनका परंपरा प्रास॒ वर्णन जिनभद्र क्षमाअ्मण ने 


3 नल लक मल मअमरल की मशीन मलिक रह 
१ देखो, अनुयोगद्वारसूत्र सू० १५४ पृ० २६१ । 


७ 


रनणशशणशशणशणशणणशणणाएणणगजा लि 





३०८ जैत़ धर्म और दर्शन 


विस्तार से किया है? | संघदास गणि ने* “ब्हत्कल्पभाष्य” में उन छुह विभागों 
के वर्णन के अल्लावा मतान्तर से पाँच विभागों का भी निर्देश किया है | जो कुछ 
हो; इतना तो निश्चित है कि जैन परंपरा में सूत्र और अथ सिखाने के संबंध में 
एक निश्चित व्याख्यानविधि चिरकाल से प्रचलित रही । इसी व्याख्यानविधि को 
आचाय हरिभद्र ने अपने दाशनिक ज्ञान के नए प्रकाश में कुछ नवीन शब्दों में 
नवीनता के साथ विस्तार से वणुन किया है | हरिभद्गसरि की उक्ति में कई विशे 
घताएं हैं जिन्हें जेन वाइमय को सब प्रथम उन्हीं की देन कहनी चाहिए । उन्होंने 
उपदेशपद ? में अ्र्थानुगम के चिरप्रचलित चार मेदों को कुछ मीमांसा आदि 
दशनश्ान का ओप देकर नए चार नामों के द्वारा निरूपण किया है। दोनों की 
तुलना इस प्रकार हे--- 


१. प्राचीन परंपरा २. हरिभद्रीय 
१ पदाथ १ पदार्थ 
२ पदविग्रह २ वाक्याथ 
३ चालना ३ महावाक्यार्थ 
४ प्रत्यवस्थान ४ ऐदर्म्पर्याथ 


हरिभद्रीय विशेषता केवल नए नाम में ही नहीं है। उनकी ध्यान देने योग्य 
विशेषता तो चारों प्रकार के अथबोध का तरतम भाव समभाने के लिए दिये गए 
लौकिक तथा शास्त्रीय उदाहरणों में है। जैन परंपरा में अहिंसा, निग्नन्थत्व, दान 
और तप आदि का धर्म रूप से सर्वप्रथम स्थान है, अतएवं जब एक तरफ से 
उन धर्मों के आचरण पर आत्यन्तिक भार दिया जाता है, तत्र दूसरी तरफ से 
उसमें कुछ अपवादों का या छूटों का रखना भी अनिवाय॑ रूप से प्राप्त हो जाता 
है | इस उत्सग ओर अपवाद विधि की मर्यादा को लेकर आचाय हरिभद्व ने उक्त 
चार प्रकार के अर्थत्रोधों का वणन किया है । 


जेनधम की अहिंसा का स्वरूप 


अहिंसा के वारे में जैन धर्म का सामान्य नियम यह है कि किसी भी प्राणी 
का किसी भी प्रकार से धात न किया जाए। यह “पदाथ” हुआ | इस पर प्रश्न 





१ देखो, विशेषावश्यकमाष्य गा० १००२ से । 
२ देखो, बृहत्कल्पभाष्य गा० ३०२ से । 
३ देखो, उपदेशपद गा० ८८४६-८८ । 


अहिंसा की मीमांसा ४०६8 


होता है कि अगर स्ंथा प्राणिघात वर्ज्य है तो धर्मस्थान का निर्माण तथा 
शिरोमुएडन आदि कार्य भी नहीं किये जा सकते जो कि कतंव्य समभे जाते हैं । 
यह शंकाविचार “वाक्याथ' है। अवश्य कतंव्य अगर शाख्त्रविधिपूवक किया 
जाए तो उसमें होनेवाला प्राणिधात दोषावह नहीं, अविधिकृत ही दोषावह है । 
यह विचार 'महावाक्याथ” है। अन्त में जो जिनाज्ञा है वही एक मात्र उपादेय 
है ऐसा तात्पर्य निकालना 'ऐदम्पर्यार/ है। इस प्रकार सब प्राणिहिंसा के सबंथा 
निषेघरूप सामान्य नियम में जो विधिविहित अपवादों को स्थान दिलानेवाला 
आर उत्सग-अपवादरूप धर्ममार्ग स्थिर करनेवाला विचार-प्रवाह ऊपर दिखाया 
गया उसको आचाय हरिभद्र ने लौकिक दृष्टान्तों से समभाने का प्रयत्न 
किया है । 

अहिंसा का प्रश्न उन्होंने प्रथम उठाया है जो कि जैन परंपरा की जड़ है। 
यों तो अहिंसा समुच्चय आय परंपरा का सामान्य धर्म रहा है। फिर भी धर्म, 
क्रीडा, भोजन आदि अनेक निमित्तों से जो विविध हिंसाएँ प्रचलित रहीं उनका 
आत्यन्तिक विरोध जेन परंपरा ने किया | इस विरोध के कारण ही उसके सामने 
प्रतिवादियों की तरफ से तरह-तरह के प्रश्न होने लगे कि अगर जैन सवथा हिंसा 
का निषेध करते हैं तो वे खुद भी न जीवित रह सकते हैं और न धर्माचरण ही 
ही कर सकते हैं। इन प्रश्नों का जवाब देने की दृष्टि से ही हरिमद्र ने जैन 
समत अहिंसास्वरूप समभाने के लिए चार प्रकार के वाक्याथ बोध के उदाहरण 
रूप से सवप्रथम अहिंसा के प्रश्न को ही हाथ में लिया है । ु 

दूसरा प्रश्न निग्नन्थत्व का है। जैन परंपरा में ग्रन्य--वस्त्रादि परिग्रह रखने 
न रखने के बारे में दललभेद हो गया था। हरिभद्र के सामने यह प्रश्न खासकर 
दिगम्बरत्वपक्षपातियों की तरफ से ही उपस्थित हुआ जान पड़ता है। हरिमद्र 
ने जो दान का प्रश्न उठाया है वह करीत्र-करीबर आधुनिक तेरापंथी संप्रदाय की 
विचारसरणी का प्रतितिम्ब है । यद्यपि उस समय तेरापंथ या वेसा ही दूसरा 
कोई स्पष्ट पंथ न था; फिर भी जैन परंपरा की निवृत्ति प्रधान भावना में से उस 
समय भी दान देने के विरुद्ध क्रिसी-किसी को विचार आ जाना स्वाभाविक था 
जिसका जवाब हरिमद्र ने दिया है। जैनसंमत तप का विरोध बौद्ध परंपरा पहले 
से ही करती आई है' | उसी का जवात्र हरिभद्र ने दिया है। इस तरह जैन 
धम के प्राणभूत सिद्धान्तों का स्वरूप उन्होंने उपदेशपद में चार प्रकार के 
वाक्याथबोघ का निरूपण करने के प्रसंग में स्पष्ट किया है जो याज्ञिक विद्वानों 
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की अपनी हिंसा-अहिंसा विषयक मीमांसा का जैन दृष्टि के अनुसार संशोधित 
मांग है। 

मिन्न-मिन्‍्न समय के अनेक ऋषियों के द्वारा सबंभूतदया का सिद्धान्त तो 
आयवर्ग में बहुत पहले ही स्थापित हो चुका था; जिसका प्रतिबोष है--“मा 
हिंस्यात्‌ सर्वां मूतानि---यह श्रुतिकल्प वाक्य । यज्ञ आदि धर्मों में प्राणिवध का 
समर्थन करनेवाले मीमांसक भी उस अहिंसाप्रतिपादक प्रतिघोष को पूर्णतया 
प्रमाण रूप से मानते आए हैं। अ्तएवं उनके सामने भी अहिंसा के क्षेत्र में 
यह प्रश्न तो अपने आप ही उपस्थित हो जाता था। तश्ा सांख्य आदि अध 
वैदिक परंपराओं के द्वारा भी वैसा प्रश्न उपस्थित हो जाता था कि जब हिंसा को 
निषिद्ध अतएव अनिष्ठजननी तुम मीमांसक मी मानते हो तत्र यज्ञ आदि प्रसंगों 
में, की जानेवाली हिंसा भी, हिंसा होने के कारण अनिष्टजनक क्यों नहीं ? और 
जब हिंसा के नाते यज्ञीय हिंसा भी अनिष्टजनक सिद्ध होती हे तत्र उसे धर्म का- 
इष्ट का निमित्त मानकर यज्ञ आदि कमों में कैसे कतंव्य माना जा सकता हे १ 
इस प्रश्न का जवात्र बिना दिए व्यवह्र तथा शास्त्र में काम चल ही नहीं सकता 
था | अतएव पुराने समय से याशिक विद्यान्‌ अहिंसा को पूर्णरूपेण धर्म मानते 
हुए भी, बहुजनस्वीकृत और चिरप्रचल्नित यज्ञ आदि कर्मों में होनेवाली हिंसा 
का धर्म--कतंव्य रूप से समर्थन, अनिवार्य अपवाद के नाम पर करते आ रहे 
थे। मीमांसकों की अ्रहिंसा-हिंसा के उत्सगं-अपवादभावबाली चर्चा के प्रकार तथा 
उसका इतिहास हमें आज भी कुमारिल तथा प्रभाकर के अनन्‍्थों में विस्पष्ट और 
मनोरंजन रूप से देखने को मित्रता है। इस बुद्धिपूर्ण चर्चा के द्वारा मीमां- 
सकों ने सांख्य, जैन, बौद्ध आदि के सामने यह स्थापित करने का प्रयत्न किया है 
कि शात्त्र विहित कम में की जानेवाली हिंसा अवश्य कतंव्य होने से अनिष्ट-- 
अधघम का निमित्त नहीं हो सकती। मीमांसकों का अन्तिम तात्पर्य यही है कि 
शास्त्र-वेद ही मुख्य प्रमाण है ओर यज्ञ आदि कर्म वेदबिहित हैं। अतणव जो 
यज्ञ आदि कर्म को करना चाहे या जो वेद को मानता है उसके वास्ते वेदाश्ञा का 
पालन ही परम धर्म है, चाहे उसके पालन में जो कुछ करना पड़े | मीमांसकों 
का यह तातपवनिर्णय आज भी वैदिक परंपरा में एक ठोस सिद्धांत है| . सांख्य 
आदि जैसे यज्ञीय हिंसा के विरोधी भी वेद का प्रामाण्य सबंथा न त्याग देने के 
कारण अन्त में मीमांसकों के उक्त तात्पयार्थ निणंय का आत्यंतिक विरोध कर न 
सके । ऐसा विरोध आखिर तक वे ही करते रहे जिन्होंने वेद के प्रामाण्य का 
सवंथा इन्कार कर दिया | ऐसे विरोधियों में जैन परंपरा मुख्य है। जैन परंपरा 
ने वेद के प्रामाण्य के साथ वेदविहित हिंसा की धरम्यंता का भो सर्वतोमावेन 
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निषेध किया। पर जेन परंपरा का भी अपना एक-उद्देश्य है जिसकी सिद्धि 
'के वास्ते उसके अनुयायी ग़हस्थ और साधु का जीवन आवश्यक है। इसी 
जीवनधारण में से जेन परंपरा के सामने भी ऐसे अनेक प्रश्न समय-समय पर 
आते रहे जिनका अहिंसा के आत्यंतिक सिद्धांत के साथ समन्वय करना उसे 
प्राप्त हो जाता था। जैन परंपरा वेद के स्थान में अपने आगमों को ही एक मात्र 
प्रमाण मानती आई है; ओर अपने उद्देश्य की सिद्धि के वास्तें स्थापित तथा 
प्रचारित विविध प्रकार के ग़हस्थ और साधु जीवनोपयोगी कतंव्यों का पालन भी 
करती आई है। अतएव अन्त में उसके वास्ते भी उन स्वीकृत कतंव्यों में अनि- 
वाय रूप से हो जानेवाली हिंसा का समर्थन भी एक मात्र आगम की आज्ञा के 
पालन रूप से ही करना प्राप्त है। जैन आचाय॑ इसी दृष्टि से अपने आपवादिक 
हिंसा मार्ग का समर्थन करते रहे । 
आचार्य हरिभद्र ने चार प्रकार के वाक्याथ बोध को दशोते समय अहिंसा- 
हिंसा के उत्सग-अयवादभाव का जो सूक्ष्म विवेचन किया है वह अपने पूर्वो- 
चायों की परंपरापग्राप्त संपत्ति तो है ही पर उसमें उनके समय तक की विकसित 
मीमांसाशैली का मी कुछ न कुछ असर है। इस तरह एक तरफ से चार 
वाक्याथत्रोध के बहाने उन्होंने उपदेशपद में मीमांसा की विकसित शैली का, 
जैन दृष्टि के अनुसार संग्रह किया; तत्र दूसरी तरफ से उन्होंने बौद्ध परिमाषा 
को भी 'षघोडशक'" में अपनाने का सर्वप्रथम प्रयत्न किया। धर्मकीर्ति के 
'प्रमाणवारतिक' के पहले से भी बौद्ध परंपरा में विचार विकास की क्रम प्राप्त तीन 
भूमिकाओं को दशीनेवाले श्रुतमय, चिंतामय और भावनामय ऐसे तीन शब्द बोद्ध 
वाइमय में प्रसिद्ध रहे। हम जहाँ तक जान पाए हैं कह सकते हैं कि आचार्य 
हरिभद्र ने ही उन तीन बौद्धप्रसिद्ध शब्दों को लेकर उनकी व्याख्या में वाक्‍्यार्थ- 
बोध के प्रकारों को समाने का सबप्रथम प्रयत्न किया। उन्होंने घोडशक में परि- 
भाषाएँ तो बौद्धों की लीं.पर उन की व्याख्या अपनी दृष्टि के अनुसार की; और 
श्रुतमय को वाक्याथथ ज्ञानरूप से, चिंतामय को महावाक्यार्थ ज्ञानर्प से और 
भावनामय को ऐ्म्पर्याथ ज्ञानहूप से घटाया। स्वामी विद्यानन्द ने उन्हीं बौद्ध 
परिभाषाओं का “तत्त्वाथेकोकवात्तिक में खंडन किया, जब कि हरिभद्र ने 
उन परिमाषाओं को अपने ढंग से जैन वाडन्मय में अपना लिया । 
उपाध्यायजी ने ज्ञानब्रिन्दु में हरिभद्रवर्णित चार प्रकार का वाक्याथब्रोध, 
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जिसका पुराना इतिहास, नियुक्ति के अनुगम में तथा पुरानी वैदिक परंपरा 
आदि में भी मिलता है; उस पर अपनी पेनी नैयायिक दृष्टि से बहुत ही मार्मिक 
प्रकाश डाला है, और स्थापित किया है कि ये सब वाक्यार्थ बोध एक दीघ 
श्रुतीयोग रूप हैं जो मति उपयोग से जुदा है। उपाध्यायजी ने ज्ञानबिन्दु में जो 
वाक्याथ विचार संक्षेप में दरसाया है वही उन्होंने अपनी “उपदेश रहस्य 
नामक दूसरी कृति में विस्तार से किन्तु 'उपदेशपद्‌? के साररूप से निरूपित 
किया है जो शञानविन्दु के संस्कृत टिप्पण में उद्धत किया गया है। ( देखो ज्ञान- 
बिन्दु, टिप्पण, पुृ० ७४. पं० २७ से ) । 
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[ २१ | उपाध्यायजी ने चतुर्विध वाक्यार्थ का विचार करते समय शान- 
जिन्दु में जैन परंपरा के एक मात्र और परम सिद्धान्त अहिंसा को लेकर, उत्सगं- 
अपवादभाव की जो जैन शास्रों में परापूव से चली आनेवाली चर्चा की है 
ओर जिसके उपपादन में उन्होंने अपने न्याय-मीमोंसा आदि दर्शनान्तर के गंमीर 
अभ्यास का उपयोग किया है, उसको यथासंभव विशेष समझाने के लिए, 
शानभिन्दु टिप्पण में [ पृ० ७६ पं० ११ से ] जो विस्तृत अवतरणसंग्रह किया है 
उसके आधार पर, यहाँ अहिंसा संबंधी कुछ ऐतिहासिक तथा तात्विक मुद्दों पर 
प्रकाश डाला जाता है। 

अहिंसा का सिद्धांत आय॑ परंपरा में बहुत ही प्राचीन है। और उसका 
आदर सभी आयशाखाओं में एक-सा रहा है | फिर भी प्रजाजीवन के विस्तार 
के साथ-साथ तथा विभिन्न धार्मिक परंपराओं के विकास के साथ-साथ, उस 
सिद्धांत के विचार तथा व्यवहार में भी अनेकमुखी विकास हुआ देखा जाता है। 
अर्टिंसा विषयक विचार के मुख्य दो खोत प्राचीन काल से ही आय परंपरा में 

बहने लगे ऐसा जान पड़ता है | एक स्रोत तो मुख्यतया अमण जीवन के आश्रय 
से बहने लगा, जब कि दूसरा खोत ब्राह्मण परंपरा-चत॒र्विध आश्रम-के जीर्व॑न- 
क्चार के सहारे प्रवाहित हुआ । अहिंसा के तात्त्विक विचार में उक्त दोनों 
खोतों में कोई मतमेद देखा नहीं जाता। पर उसके व्यावहारिक पहलू या 
जीवनगत उपयोग के बारे में उक्त दो खोतों में ही नहीं बल्कि प्रत्येक भ्रमण एवं 
ब्राह्मण स्ोत की छोटी-बड़ी अवान्तर शाखाओं में भी, नाना प्रकार के मतभेद 
तथा आपसी विरोध देखे जाते हैं। तात्विक रूप से अहिंसा सब को एक-सी 
मान्य होने पर भी उस के व्यावह्यरिक उपयोग में तथा तदनुसारी व्याख्याओं में 
जो मतभेद और विरोध देखा जाता है उसका प्रधान कारण जीवनदृष्टि का 
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भेद है। भ्रमण परंपरा की जीवनदृष्टि प्रधानतया वेयक्तिक और आध्यात्मिक रही 
है, जब कि ब्राह्मण परंपरा की जीवनदृष्टि प्रधानतया सामाजिक या लोकसंग्राहक 
रही है। पहल्ली मे लोकसंग्रह तभी तक इष्ट है जब तक वह आध्यात्मिकता का 
विरोधी न हो। जहाँ उसका आध्यात्मिकता से विरोध दिखाई दिया वहाँ 
पहली दृष्टि ल्ोकसंग्रह की ओर उदासीन रहेगी या उसका विरोध करेगी। 
जब कि दूसरी दृष्टि मे” ल्ोकसंग्रह इतने विशाल पेमाने पर किया गया 
है कि जिससे उसमे आध्यात्मिकता ओर भौतिकता परस्पर टकराने नहीं पाती। 

श्रमण परंपरा की अहिंसा संबंधी विचारधारा का एक प्रवाह अपने विशिष्ट 
रूप से बहता था जो कालक्रम से आगे जाकर दीघ तपस्वी भगवान्‌ महावीर के 
जीवन में उदात्त रूप में व्यक्त हुआ | हम उस प्रकटीकरण को आचाराड्र”, 
'सूत्रकृनताड़” आदि प्राचीन जैन आगमों में स्पष्ट देखते हैं ।अहिंसा धर्म की 
प्रतिष्ठा तो आत्मौपम्य की दृष्टि में से ही हुई थी। पर उक्त आगमों में उसका 
निरूपण और विश्लेषण इस प्रकार हुआ है-- 

१, दुःख और भय का कारण होने से हिंसामात्र वज्य हे, यह अहिंसा 
सिद्धान्त की उपपत्ति । 

२. हिंसा का अथ यद्यपि प्राणनाश करना या दुःख देना है तथापि हिंसा- 
जन्य दोष का आधार तो मात्र प्रमाद अ्रथांत्‌ रागद्रेषादि ही है। अगर प्रमाद 
या आसक्ति न हो तो केवल्ल प्राणनाश हिंसा कोटि में आ नहीं सकता, यह 
अहिंसा का विश्लेषण । 

३. वध्यजीवों का कद, उनकी संख्या तथा उनकी इन्द्रिय आदि संपत्ति के 
तारतम्य के ऊपर हिंसा के दोष का तांरतम्य अवलंबित नहीं है; किन्तु हिंसक के 
परिणाम या दत्ति की तीव्रता-मंदता, सशानता-अज्ञानता या बल्ल प्रयोग की न्यूना- 
घिकता के ऊपर अवलंबित है, ऐसा कोटिक्रम । 

उपयुक्ति तीनों बातें मगवान्‌ महावीर के विचार तथा आचार में से फल्ित 
होकर आगमों में ग्रथित हुई हैं | कोई एक व्यक्ति या व्यक्तिसमूह कैसा ही 
आध्यात्मिक क्‍यों न हो पर वह संयमलक्तकी जीवनधारण का भी प्रश्न सोचता है 
तब उसमें से उपयुक्त विश्लेषण तथा कोय्क्रिम अपने आप ही फलित हो जाता 
है। इस दृष्टि से देखा जाए, तो कहना पड़ता है कि आगे के जैन वाड्मय में 
अहिंसा के संबंध में जो विशेष ऊहापोह हुआ है उसका मूल आधार तो प्राचीन 
आममों में प्रथम से ही रहा । 

समूचे जैन वाहनसय में पाए. जानेवाले अहिंसा के ऊद्यपोह पर जब हम 
दृष्टिपात करते हैं, तब हमें स्पष्ट दिखाई देता है कि जैन वाहमय का अहिंसा- 
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संबंधी ऊहापोह मुख्यतया चार बलों पर अवल्ंबभित है। पहला तो यह कि वह 
प्रधानतया साधु जीवन का ही अतएव नवकोटिक-पूर्ण अहिंसा का ही विचार 
करता है । दूसरा यह कि वह ब्राह्मण परंपरा में विहित मानी जानेवाली ओर 
प्रतिष्ठित समझी जानेवाली यज्ञीय आदि अ्रनेकविध हिंसाओं का विरोध करता 
है। तीसरा यह कि वह अन्य श्रमण परंपराओं के त्यागी जीवन की अपेक्षा भी 
जैन श्रमण का त्यागी जीवन विशेष नियंत्रित रखने का आग्रह रखता है। चौथा 
यह कि वह जैन परंपरा के ही अवान्तर फिरकों में उत्पन्न होनेवाले पारस्परिक 
विरोध के प्रश्नों के निराकरण का भी प्रयत्ञ करता है । 

- नवकोटिक-यूण अहिंसा के पालन का आग्रह भी रखना और संयम या 
सद्गुणविकास की दृष्टि से जीवननिर्वाह का समर्थन भी करना-इस विरोध में से 
हिंसा के द्रव्य, भाव आदि भेदों का ऊहापोह फलित हुआ और अन्त में एक 
मात्र निश्चय सिद्धान्त यही स्थापित हुआ कि आखिर को प्रमाद ही हिंसा है। 
अप्रत्त जीवनव्यवह्ार देखने में हिंसात्मक हो तब भी वह वस्तुतः अहिंसक ही है । 

जहाँ तक इस आखरी नतीजे का संबंध है वहाँ तक श्वेताम्बर-दिगम्बर आदि 
किसी भी जैन फिरके का इसमें थोड़ा भी मतभेद नहीं है। सब फिरकों की विचार- 
सरणी परिभाषा ओर दलीलें एकन्सी हैं। यह हम ज्ञानबिन्दु के टिप्पण गत 
श्वेताम्बरीय विस्तृत अवतरणों से भली-भांति जान सकते हैं । 

वैदिक परंपरा में यज्ञ, अतिथि श्राद्ध आदि अनेक निमित्तों से होने वाली जो 
हिंसा धार्मिक मानकर प्रतिष्ठित करार दी जाती थी उसका विरोध सांख्य, बीढ्ध 
ओर जैन परंपरा ने एक सा किया है फिर भी आंगे जाकर इस विरोध में मुख्य 
भाग बोद्ध और जैन का ही रहा है। जैन वाइसयगत अहिंसा के ऊद्यपोह में उक्त 
विरोध की गहरी छाप ओर प्रतिक्रिया भी है। पद-पद पर जैन साहित्य में वैदिक 
हिंसा का खण्डन देखा जाता है| साथ ही जत्र वैदिक लोग जेनों के प्रति यह 
आशंका करते हैं कि अगर धार्मिक हिंसा भी अकतंव्य है तो तुम जेन लोग 
अपनी समाज रचना में मन्दिरनिर्माण, देवपूजा आदि धार्मिक इत्यों का समावेश 
अहिंसक रूप से कैसे कर सकोगे इत्यादि | इस प्रश्न का खुलासा भी जेन वाइ्मय 
के अहिंसा संबंधी ऊद्दापोह्द में सविस्तर पाया जाता है। 

प्रमाद--मानसिक दोष ही मुख्यतया हिंसा है और उस दोष में से जनित 
ही प्राण-नाश हिंसा है | यह विचार जैन और बौद्ध परंपरा में एक-सा मान्य है। 
फिर भी हम देखते हैं कि पुराकाल से जैन और बौद्ध परंपरा के बीच अहिंसा 
के संबंध में पारस्परिक खण्डन-मण्डन बहुत हुआ है। सूत्रकृताह” जैसे 
प्राचीन आगम में भी अहिंसा संबंधी बौद्ध सत्तव्य का खैंडन है। इसी तरह 
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मज्यम्किमनिकायः जैसे पिंटक ग्रंथों में भी जेन संमत अहिंसा का सपरिहास 
खण्डन पाया जाता है| उत्तरवर्ती नियुक्ति आदि जैन ग्रंथों में तथा 
“अभिषर्मकोष' आदि बौद्ध ग्रंथों में भी वही पुराना खश्डन-मण्डन नए रूप में 
देखा जाता है। जब जैन-बौद्ध दोनों परंपराएँ वेंदिक हिंसा को एक-सी विरोधिनी 
हैं और जब दोनों की अहिंसा संबंधी व्याख्या में कोई तात्विक मतभेद नहीं तब 
पहले से ही दोनों में पारस्परिक खण्डन-मश्डन क्‍यों शुरू हुआ और चल पड़ा-- 
यह एक प्रश्न है। इसका जवाब जब हम दोनों परंपराओं के साहित्य को ध्यान 
से पढ़ते हैं, तब मिल जाता है। खण्डन-मण्डन के अनेक कारणों में से प्रधान 
कारण तो यही है कि जैन परंपरा ने नवकोटिक अहिंसा की सूक्ष्म व्याख्या को 
अमल्न में लाने के लिए जो बाह्य प्रवृत्ति को विशेष निय॑त्रित किया वह बौद्ध 
परंपरा ने नहीं किया | जीवन-संबंधी बाह्य प्रवृत्तियों के अति नियत्रण और मध्यम- 
मार्गाय शैथिल्य के प्रबल भेद में से ही बौद्ध और जैन परंपराएँ आपस में 
खण्डन-मण्डन में प्रवृत्त हुई। इस खण्डन-मण्डन का भी जैन वाडममय के अहिंसा 
संबंधी ऊहापोह में खासा हिस्सा है जिसका कुछ नमूना शानबिन्दु के टिप्पणों में 
दिए. हुए जैन और बौद्ध अवतरणों से जाना जा सकता है। जब हम दोनों 
परंपराओं के खए्डन-मश्डन को तटस्थ भाव से देखते हैं तब्र निःसंकोच कहना 
पड़ता है कि बहुधा दोनों ने एक दूसरे को गलत रूप से ही समझा है। इसका 
एक उदाहरण “मज्किमनिकाय'! का उपालिसुत और दूसरा नमूना सूत्रकृताड् 
( १. १. २. २४-३२; २ ६. २६-२८) का है । 
जैसे-जैसे जैन साधुसंघ का विस्तार होता गया और जुदे-जुदे देश तथा काल 
में नई-नई परिस्थिति के कारण नए-नए प्रश्न उत्पन्न होते गए, वैसे-वैसे जैन 
तत्वचिन्तकों ने अहिंसा को व्याख्या ओर विश्लेषण में से एक स्पष्ट नया विचार 
प्रकट किया | वह यह कि अगर अप्रमत्त भाव से कोई जीवविराधना---हिंसा हो 
जाए था करनी पड़े तो वह मात्र अहिंसाकोटि की अ्रतणव निर्दोष ही नहीं है 
बल्कि वह गुण ( निजंसा ) वधक भी है | इस विचार के अनुसार, साधु पूर्ण 
अहिंसा का स्वीकार कर लेने के बाद भी, अगर संयत जीवन की पुष्टि के निमित्त, 
विविध प्रकार की हिंसारूप समभी जानेवाली प्रवृत्तियाँ करता है तो वह संयमविकास 
में एक कदम आगे बढ़ता है। यही जैन परिभाषा के अनुसार निश्चय अहिंसा है| 
जो त्यागी त्रिलकुल वस्त्र आदि रखने के विरोधी थे वे मर्यादित रूप में वस्र आदि 
उपकरण ( साधन ) रखनेवाले साधुओं को जब हिंसा के नाम पर कोसने लगे 
तब वस्त्रादि के समथक त्यागियों ने उसी निश्चय सिद्धान्त का आश्रय लेकर 
जवाब दिया कि केवल संयम के घारण ओर निवांह के वास्ते ही, शरीर की 
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तस्ह मर्यादित उपकरण आदि का रखना अहिंसा का बाधक नहीं | जैन साधुसंघ 
को इस प्रकार की प्रास्परिक आचारभेदमूलक चर्चा के द्वारा भी अहिंसा के 
ऊह्यपोह में बहुत कुछु विकास देखा जाता है, जो ओघनियुक्ति आदि में 
स्पष्ट हे। कभी-कमी अहिंसा की चर्चा शुष्क तक की-सी हुई जान पड़ती है। एक 
व्यक्ति प्रश्न करता है कि अगर वस्त्र रखना ही है तो वह बिना फाड़े अखरण्ड 
ही क्‍यों न रखा जाए; क्योंकि उसके फाड़ने में जो सूक्ष्म अगु उड़ेंगे वे जीव- 
घातक जरूर होंगे | इस प्रश्न का जवाब भी उसी ढंग से दिया गया है। जबाब 
देनेवाला कहता है, कि अगर वस्त्र फाड़ने से फैलनेवाले सूक्ष्म अगुओं के द्वारा 
जीवघात होता है; तो तुम जो हमें वस्त्र फाड़ने से रोकने के लिए कुछ कहते हो 
उसमें भी तो जीवधात होता है न ९--इत्यादि । अस्तु | जो कुछ हो, पर हम 
-जिनभद्गगणि की स्पष्ट वाणी में जैनपरंपरासंमत अहिंसा का पूर्ण स्वरूप पाते हैं । 
वे कहते हैं कि स्थान सजीव हो या निर्जीव, उसमें कोई जीव घातक हो जाता हो 
या कोई अघातक ही देखा जाता हो, पर इतने मात्र से हिंसा या अहिंसा का 
निर्णय नहीं हो सकता । हिंसा सचमुच प्रमाद--अयतना--असंयम में ही है 
फिर चाहे किसी जीव का घात न भी होता हो | इसी तरह अगर अप्रमाद या 
यतना-संयम सुरक्षित है तो जीवधात दिखाई देने पर भी वस्तुतः अहिंसा ही है। 
उपयुक्त विवेचन से अहिंसा संबंधी जेन ऊहापोह की नीचे लिखी क्रमिक 
भूमिकाएँ फलित होती हैं । 

(१) प्राण का नाश हिंसारूप होने से उसको रोकना ही अहिंसा है । 

(२) जीवन धारण की समस्या में से फलित हुआ कि जीवन-खासकर 
संयमी जीवन के लिए. अनिवाय समभी जानेवाली प्रवृत्तियाँ करते रहने पर 
अगर जीवघात हो भी जाए तो भी यदि प्रमाद नहीं है तो वह जीवघात हिंसारूप 
न होकर अहिंसा ही है । 

(३) अगर पूर्ण रूपेण अहिंसक रहना हो तो वस्तुतः और सर्वप्रथम चित्तगत 
क्लेश ( प्रमाद ) का ही त्याग करना चाहिए. | यह हुआ तो अहिंसा सिद्ध हुई । 
अहिंसा का बाह्य प्रवृत्तियों के साथ कोई नियत संबंध नहीं है | उसका नियत 
संबंध मानसिक ग्रव्नत्तियों के साथ है । 

(४) वेयक्तिक या सामूहिक जीवन में ऐसे भी अपवाद स्थान आते हैं जब 
कि हिंसा मात्र अहिंसा ही नहीं रहती प्रत्युत वह गुशवर्धक भी बन जाती है। 
ऐसे आपवादिक स्थानों में अगर कही जानेवाली हिंसा से डरकर उसे आचरण 
में न लाया जाए तो उलय दोष लगता है । 

ऊपर हिंसा-अहिंसा संबंधी जो विचार संक्षेप में वतल्लाया है उसकी पूरी-पूरी 


२७ जैन और वैदिक अहिंसा डश्७ 


शास्त्रीय सामग्री उपाध्यायजो को प्रात थी अतएव उन्होंने “वॉक्याथ विचारः 
प्रसंग में जेनसम्मत-खासकर साघुजीवनसम्मत-अहिंसा को लेकर/उत्सग-अपवाद- 
भाव की चर्चा की है। उपाध्यायजी ने जैनशास्त्र में पाए जानेवाले अपवादों 
का निर्देश करके स्पष्ट कहा है कि ये अपवाद देखने में कैसे ही क्‍यों न अहिसा- 
विरोधी हों, फिर भी उनका मूल्य ओत्सगिक अहिंसा के बराबर ही है | अपवाद 
अनेक बतलाए गए, हैं, और देश-काल के अनुसार नए, अपवादों की भी सृष्टि 
हो सकती है; फिर भी सब्र अपवादों की आत्मा मुख्यतया दो तत्त्वों में समा जाती 
है। उनमें एक तो है गीतार्थत्व यानि परिणतशासत्रश्ान का और दूसरा है 
कतयोगित्व अर्थात्‌ चित्तसाम्य या स्थितप्रशत्व का | 

उपाध्यायजी के द्वारा बतत्लाई गई जैन अहिंसा के उत्सग-अपवाद की यह 
चर्चा, ठीक अक्ञरशः मीमांसा और स्मृति के अहिंसा संबंधी उत्सगगं-अपवाद की 
विचारसरणि से मिलती है। अन्तर है तो यही कि जहाँ जैन विचारसरणि साधु या 
पूर्णुत्यागीके जीवन को लक्ष्य में रखकर प्रतिष्ठित हुईं है वहाँ मीमांसक और 
स्माताँ की विचारसरणि गहस्थ, त्यागी सभी के जीवन को केन्द्र स्थान में 
रखकर प्रचलित हुई है। दोनों का साम्य इस प्रकार हैं--- 


२ जैन २ वैदिक 
१ सब्वे पाणा न हंतव्वा १ मा हिंस्थात्‌ सवभूतानि 
२ साधुजीवन की अ्शक्यता का २ चारों आश्रम के सभी प्रकार 
... प्रश्न के अधिकारियों के जीवन की 


तथा तत्संबंधी कतेंब्यों की 
अशक्यता का प्रश्न 


३ शाजत््रविहित प्रदृत्तियों में हिंसा दोष ३ शास्त्रविहित प्रवृत्तियों में हिंसा- 
का अमाव अर्थात्‌ निषिद्धाचरण दोष का अभाव अर्थात्‌ निषिद्धा- 
ही हिंसा चार ही हिंसा है 


यहाँ यह ध्यान रहे कि जेन तत्त्वश्ञ शासत्र” शब्द से जैन शार्र 
को-खासकर साधु-जीवन के विधि-निप्नेध प्रतिपादक शास्त्र को ही 
लेता है; जब कि वैंदिक तत्त्वचिन्तक, शासत्र शब्द से उन सभी 
शास्त्रों को लेता है जिनमें वेयक्तिक, कौडम्बिक, सामाजिक, 
धामिक और राजकीय आदि सभी कतेव्यों का विधान है । 
४ अन्ततोगत्वा अहिंसा का मर्म जिनाशा ४ अ्रनन्तोगत्वा अहिंसा का तात्पर्य वेद 
के-जैन शास्त्र के यथावत्‌ अनुसरण तथा स्मृतियों की आज्ञा के पालन . 
में ही दे। में ही हे 


४शट्र- जैन- घर्म ओर दशन- मत 


उपाध्यायजी ने उपर्युक्त चार भूमिकावाली अहिंसा-का चतुविध' वाक्यार्थ 
के-द्वारा निरख्पण करके उसके उपसंहार में जो कुछ लिखा है वह वेदानुयायी 
मीमांसक ओर नेयायिक की अहिंसाविषयक विचारसरणि के साथ एक तरह की 
जेन विचारसरणि की तुलना मात्र हे। अथवा यों कहना चाहिए कि कैंदिक 
विचारसरणि के द्वारा जेंन विचारसरखि का विश्लेषण हीं उन्होंने किया है । 
जैसे मीमांसकों ने वेदब्रिह्चित हिंता को छोड़कर ही हिंसा में अनिष्टजंमकप्व माना 
हे. वेसे ही उपाध्यायजी ने श्रन्त में स्वरूप हिंसा को छोड़ कर ही मात्र हेतु-- 
आत्मपरिणाम हिंसा में ही अनिष्टजनकत्व बतलाया हैं | 


(५ ) पटस्थानपतितत्व और पूर्वंगत गाथा 


[ २७ ] श्रृतचर्चा के प्रसंग में अहिंसा के उत्सग-अपवाद की विचारणा 
करने के बाद उपाध्यायजी ने श्रुत से संबंध रखनेवाले अनेक ज्ञातव्य मुद्दों पर 
विचार प्रकट करते- हुए षद्स्थान” के मुद्दे की भी शास्त्रीय चर्चा की हैं जिसका- 
समर्थन हमारे जीवनगत अनुभव से ही होता रहता हैं। 

एक ही अध्यापक से एक ग्रंथ ही पढ़नेवाले अनेक व्यक्तियों में, शब्द एवं 
अथ का ज्ञान समान होने पर भी उसके भावों व रहस्थों के परिज्ञान का जो तार- 
तम्य देखा जाता है वंह उन अधिकारियों की आन्तरिक शक्ति के तारतम्य का 
ही परिणाम होता है। इस अनुमव को चतुदंश पूवंधरों में लागू करके 
'कल्पमाध्यः के आधार पर उपाध्यायजी ने बतलाया है कि चतुदंशपूवरूप 
श्रुत को समान रूप से पढ़े हुए अनेक व्यक्तियों में भी श्रुवगत भावों के सोचने 
की शक्ति का- अनेकविध तारतम्य होता है जो उनकी ऊह्यपोद्द शक्ति के तारतम्य 
का हीं परिणाम है। इस तारतम्य को शाख््रकारों ने छुद्द विभागों में बाँय है 
जो घटस्‍्थान कहलाते हैं। भावों को जो सबसे अधिक जान सकता है वह श्रुतधर 
उत्कृष्ट कहलाता है। उसकी अपेक्षा से हीन, हीनतर, हीनतम रूप से छुटद्द 
कक्ताओं का वर्णन है। उत्कृष्ट ज्ञाता की अपेक्षा--१ अनन्तभागहीन, २ अ्रस्ं 
ख्यातमागहीन, ३ संख्यातमागहीन, ४ संख्यातगुणहीन, ५ असंख्यातगुणहीन 
और ६ अनन्तगुणहीन-ये क्रमशः उतरती हुई छुद्द कक्षाएं हैं। इसी तरह सत्र 
से न्यून भावों को जाननेवाले की अ्रपेज्ञा--१ अनन्तमागश्रधिक, २ अ्रसंख्यातभाग- 
अधिक, ह संख्यातभागअधिक, ४ संख्यातगुणअधिक, ५ असंख्यातगुणअंधिक 
और ६ अनन्तगुशअधिक-ये क्रमशः चढ़ती हुई कक्षाएँ हैं । 


शा ंअाा ला मई 


१ देखो, ज्ञानबिन्दु, विष्पण प्रृ० ६६ | हक 





पूर्वगरतेगाथां ४्श्ष 


श्रुत॒ कीं समानता होंने पर भी उसंकें भावों के परिज्ञानगत तारतम्य का 
कांरण जो ऊह्मपोहसामथ्य हैं उसे उपाध्यायजीं ने श्र॒तसामथ्य और मंतिसामथ्य 
उभयरूप कहा है-फिंर भी उनकां विशेष भझुकांव उसे श्रुतसामथ्य मानने की 
ओर स्पष्ट है । 

आगे श्रत के! दीघोप्रयोग विषयक समर्थन में उपध्यायजी ने एक पूर्वंगत 
गाथा का [ शानब्रिन्दु प्ृ० ६. ) उल्लेख किया है, जो विशेषावश्यकमाष्य' 
[ गा० ११७ ] में पाई जाती है। पूवंगत शब्द का अ्रथ है पूज-प्राक्तन | उस 
गाथा को पूवंगाथा रूप से मानते आने की परंपरा जिनमद्रगणि क्षमाश्रमण 
जितनी तो पुरानी अवश्य जान पड़ती है; क्योंकि कोटयाचार्य ने भी अपनी वृत्ति 
में उसका पूवंगतगाथा रूप से ही व्याख्यान किया है | पर यहाँ पर यह बात जरूर 
लक्ष्य खींचती है कि पूवगत मानी जानेवाली वह गाथा डिगम्बरीय ग्रंथों में कहीं 
नहीं पाई जाती और पाँच श्ञानों का वणुन करनेवाली आवश्यकनियुक्ति? में 
भी वह गाथा नहीं है | 

हम पहले कह आए, हैं कि अक्षर-अनक्षर रूप से श्रुत के दो भेद बहुत पुराने 
हैं ओर दिगम्बरीय-श्वेताम्बरीय दोनों परंपराओं. में पाए जाते हैं। पर अनक्षर 
श्रुत की दोनों परंपरागत व्याख्या एक नहीं है। दिगम्बर परंपरा में अनछृरश्रत 
शब्द का अथ सबसे पहले अकल्लंक ने ही स्पष्ट किया है। उन्होंने स्वाथश्रत को 
अनक्तरश्रत बतलाया है। जब्न कि श्रेताम्बरीय परंपरा में नियु क्ति के समय से ही 
अनक्षरश्रुत का दूसरा अर्थ पसिद्ध है। नियु क्ति में अनक्षरश्रुत रूप से उच्छूसित, - 
निःश्वसित आदि ही श्रव लिया गया है। इसी तरह अक्तरश्रत के अ्रथ में भी 
दोनों परंपराओं का मतभेद है। अकलंक परार्थ बचनात्मक श्रत को ही अद्वरश्र॒त 

जो कि केवल द्रव्यश्रुत रूप है। तब, उस पू्वंगत गाथा के व्याख्यान में 

ज़िनभद्रगणि क्षमाश्रमण त्रिविध अक्षर बतलाते हुए अन्ञरश्रत को द्रव्य-भाव रूप 
से दो प्रकार का बतलाते हैं। द्रव्य ओर भाव रूप से श्रत के दो प्रकार मानने 
की जैन परंपरा तो पुरानी है ओर श्वेताम्बर-दिगम्बर शास्त्रों में एक सी ही है पर 
अक्षरश्रुत के व्याख्यान में दोनों परंपराओं का अन्तर हो गया है। एक परंपरा के 
अनुसार द्र॒व्यश्रुत ही अक्षरश्रुत है जब्र कि दूसरी परंपरा के अनुसार द्रव्य और भाव 
दोनों प्रकर का अक्षरश्रुत है। द्रव्यश्र॒त शब्द जेन वाह्म्मय में पुयना है 
पर उसके व्यञ्ञनाज्षर-संज्ञाज्र नाम से पाए जानेवाले दो प्रकार दिगम्बर शास्त्रों 
में नहीं है । 

द्रव्यश्रुव और भावश्रुत रूप से शास्त्रश्ञान संबंधी जो विचार जैन परंपय 
में पाया जाता है। और जिसका विशेर्ष रूंप से स्पष्टीकरण उपषाध्यायजी 


४२० जैन घर्म और दर्शन 


ने पूवंगत गाया का व्याख्यान करते हुए. किया हैं, वह सारा विचार, आगम (श्रुति) 
प्रामाण्यवादी नेयायिकादि सभी वैदिक दशनों की- परंपरा में एक-सा है और श्रति 
विस्तृत पाया जाता है । इसकी शाब्दिक तुज्ञना नीचे लिखे अनुसार हैं-- 











१, जेन २, जेनेतर-न्यायादि 
श्रुत आगम-शब्दप्रमाण 
| | 
| | । 
द्र्व्य भाव शब्द शाब्दबोध 
। | । 
ह ह । | हि 
व्यंजनाक्षर संशाक्षर लब्ध्यक्षर शब्द लिपि 
। 
| [8० (20 
शक्ति व्यक्ति-त्रोेध (उपयोग) 


पदार्थोपस्थिति, संकेतज्ञान, आकांक्षा, योग्यता, आसत्ति, तात्यज्ञान आदि 
शाब्दबोध के कारण जो नैयायिकादि परंपरा में प्रसिद्ध हैं, उन सबको उपाध्यायजी 
ने शाब्दबोध-परिकर रूप से शाब्दबोध में ही समाया है । इस जगह एक ऐतिहा- 
सिक सत्य की ओर पाठकों का ध्यान खींचना जरूरी है। वह यह कि जब कमी, 
किसी जैन आचाय ने, कहीं मी नया प्रमेय देखा तो उसका जैन परम्परा की 
परिभाषा में क्या स्थान है यह बतलाकर, एक तरह से जैन श्रुत की श्रुतान्तर से 
तुलना की हे। उदाहरणा्थ--भतृहरीय 'वाक्यपदीय? में' बैखरी, मध्यमा, 
पश्यन्ती और सूक्ष्मा रूप से जो चार प्रकार की भाषाओं का बहुत ही विस्तृत 
और तलस्पशों वर्णन है, उसका जैन परम्परा की परिभाषा में किस प्रकार 
समावेश हो सकता है, यह स्वामी विद्यानन्द ने बहुत ही स्पष्टता और यथार्थता 
से सबसे पहले बतलाया* है, जिससे जैन जिज्ञासुओों को जैनेतर विचार का और 
जैनेतर जिज्ञासुओं को जेन विचार का सरलता से बोध हो सके। विद्यानन्द का 
बही समन्वय वादिदेवसूरि ने अपने ढंग से वर्शित किया? है। उपाध्यायजी ने 
भी, न्याय आदि दर्शनों के प्राचीन और नवीन न्यायादि ग्रंथों में, जो शाब्दबोघ 
और आगम प्रमाण संबंधी विचार देखे ओर पढ़े उनका उपयोग उन्होंने शान- 
हि. थक 0 कद अकेप कि लक अम सीज पी लेक ही मम तक पर मम की अजित अख 


१ देखो, वाक्यपदीय १.११४ | 
२ देखो, तत्त्वार्थ श्लो० पृ० २४०, २४१ | 
३ देखो, स्याद्ादरत्नाकर, प्रृ० ९७ 


मतिशान विषयक नया ऊहापोह ४२१ 


बिंदु में जेन श्रुव की उन विचारों के साथ तुलना करने में किया है, जो अभ्यासी 
को खास मनन करने योग्य है । 


( ६ ) मतिज्ञान के विशेष निरूपण में नया ऊहापोह 


[ ३४ | प्रसंगप्राप्त श्रुत की कुछ बातों पर विचार करने के बाद फिर ग्रंथ- 
कार ने प्रस्तुत मतिज्ञान के विशेषों--भेदों का निरूपण शुरू किया है। जैन 
वाइमय में मतिज्ञान के अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा--ये चार भेद तथा 
उनका परस्पर कार्य-कारणभाव प्रसिद्ध है। आगम और तकंयुग में उन भेदों पर 
बहुत कुछ विचार किया गया है। पर उपाध्यायजी ने ज्ञानबिंद में जो उन भेदों 
की तथा उनके परस्पर काय-कारणभाव की विवेचना की है वह प्रधानतया 
विशेषावश्यकभाष्यानुगामिनी हे" । इस विवेचना में उपाध्यायजी ने पूर्व॑वर्ती 
जैन साहित्य का सार तो रख ही दिया है; साथ में उन्होंने कुछ नया ऊहापोह भी 
अपनी ओर से किया है। यहाँ हम ऐसी तीन खास बातों का निर्देश करते हैं 
जिन पर उपाध्यायजी ने नया ऊहापोह किया है--- 

( १) प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया में दार्शनिकों का ऐकमत्य 

( २ ) प्रामाण्यनिश्चवय के उपाय का प्रश्न 

( ३ ) अनेकान्त दृष्टि से प्रामाण्य के स्वतस्त्व-परतस्त्व की व्यवस्था 

( ९ ) प्रत्यक्ष ज्ञान की* प्रक्रिया में शब्दभेद भले ही हो पर विचारभेद किसी 
का नहीं है। न्याय-वेशेषिक आदि सभी वैदिक दार्शनिक तथा बौद्ध दार्शनिक भी 
यही मानते हैं कि जहाँ इंद्रियजन्य और मनोजन्य प्रत्यक्ष ज्ञान होब्ा है वहाँ सबसे 
पहले विषय और इंद्रिय का सन्निकरष होता है | फिर निर्विकल्पक ज्ञान, अनन्तर 
सविकल्पक ज्ञान उत्पन्न होता हे जो कि संस्कार द्वारा स्मृति को मी पैदा करता 
है। कभी-कभी सविकल्पक ज्ञान धारारूप से पुनः-पुनः हुआ करता हे। प्रत्यक्ष 
ज्ञान की प्रक्रिया का यह सामान्य क्रम है। इसी प्रक्रिया को जैन तत्तजज्ञों ने अपनी 
व्यज्ञनावग्रह, अर्थावप्रह, ईहा, अवाय और धारणा की खास परिभाषा में बहुत 
पुराने समय से बतलाया है । उपाध्यायजी ने इस शानबिंदु में, परम्परागत जैन- 
प्रक्रिया में खास करके दो विषयों पर प्रकाश डाला है। पहला है कार्य-कारण- 
भाव का परिष्कार और दूसरा है दशनान्तरीय परिभाषा के साथ जैन परिभाषा 


की तुलना । अर्यावग्रह् के प्रति व्यज्ञनावग्रह की, और ईहा के प्रति अर्थावग्रह 
43% भा +++3+--.3..3>०-७. 








१ देखो, विशेषावश्यकमाष्य, गा० २६६-२६६ | 
२ देखो, प्रमाणमीमांसा टिप्पण, प्रृ० ४५ | 


४२२ जैन धर्म और दर्शन 


की और इसी क्रम से आगे घारणा के प्रति अवराय की कारणता का वर्णन तो 
बैन वाडमय में पुराना ही है, पर नव्यन्यायशासत्रीय परिशीज्ञन ने उपाध्यायजी 
से उस कार्य-कारणभाव का प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु में सपरिष्कार वर्णन कराया है, जो 
कि अन्य किसी जैन ग्रंथ में पाया नहीं जाता । न्याय आदि दशनों में प्रत्यक्ष 
ज्ञान की प्रक्रिया चार अंशों में विभक्त है।[ ३६ | पहला कारणांश [ प्रृ० १० 
पं० २० ] जो सन्निकृष्ट इंद्रिय रूप है। दूसरा व्यापारांश [ ४६ ] जो सल्निकर्षे 
एवं निर्विकल्प ज्ञानरूप है | तीसरा फल्ांश [ प्रृ० १४ पं> १६ ] जो सविकल्पक 
ज्ञान या निश्चयरूप हे ओर चोथा परिपाकांश [४७ | जो धारावाह्ी शानरूप 
तथा संस्कार, स्मरण आदि रूप है। उपाध्यायजी ने व्यज्जनावग्रह, शअ्रर्थावग्रह 
आदि पुरातन जैन परिमाषाओं को उक्त चार अंशों में विभाजित करके स्पष्ट रूप 
से सूचना की है कि जैनेतर दशनों में प्रत्यक्ष ज्ञान की जो प्रक्रिया है वही शब्दा- 
न्तर से जैनदशन में भी है। उपाध्यायजी व्यञ्जनावग्रह को कारणांश, अर्थावग्रह 
तथा ईहा को व्यापारांश, अवाय को फल्लांश और घारणा को परिपाकांश कहते 
हैं, जो ब्रिलकुल उपयुक्त है । 

बौद्ध दर्शन के महायानीय 'न्‍्यायबिन्दुः आदि जेसे संस्कृत ग्रंथों में पाई 
जानेवाली, प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रियागत परिभाषा, तो न्‍्यायदशन जेसी ही है; पर 
हीनयानीय पाल्नि ग्रंथों की परिभाषा भिन्न है। यद्यपि पात्नि वाइमय उपाध्यायजी 
को सुलभ न था फिर उन्होंने जिस ठतुल्लनना की सूचना की है, उस तुलना को, इस 
समय सुल्लभ पाड़ी दाह मय तक विस्तृत करके, हम यहाँ सभी भारतीय दर्शनों 
की उक्त परिभाषागत तुन्नना बतल्ाते हैं-- 
१ न्‍्यायवशपिकादि वेदिकदशेंन २ जैन दशेन ३ पालि अमिवर्म 

तथा महायानीय वोद्धदर्श न 


१ सन्निकृष्यमाण इन्द्रिय १ व्यजनावग्रह १ आरम्मण का इन्द्रिय- 
या आपाथगमन-इ न्द्रिय- 
विषयेन्द्रियसन्निकर्ष आलम्बनसंत्रंघध तथा 
आवजन 
२ निर्विकल्वक २ अ्रथावग्रहद २ चन्तुरादिविशन 
३ संशय तथा संभावना ३ ईहा ३ संपिच्छुन, संतीरण 
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मतिज्ञान के विशेषनिरूपण में नया ऊहापोह डफ्३े 


४ सविकल्पक-निशंय.. ४ अवाय ४-चोहफन 
प धारावाहि ज्ञान तथा - धारणा एप जबन तथा ज्वनानुबन्ध 
संस्कार-स्मस्श सदारम्मशपाफ 


(२) | ३८ | प्रामाण्यनिश्चय के उपायब्के ' बारे में ऊहापोह करते समय 
उपाध्यायजी ने मल्यगिरि सूरि के मत की खास तौर से समीक्षा की है। मलय- 
गिरि सूरि का१ मन्तव्य है कि अवायगत प्रामाण्य का निर्णय अवाय की पूर्व- 
वर्तिनी ईहा से ही होता है, चाहे वह ईहा लक्षित हो या न हो। इस मत पर 
उपाध्यायजी ने आपत्ति उठा कर कहा है, [ ३६ | कि अगर ईहा से ही अवाय 
के प्रामाण्य का निर्णय माना जाए. तो वादिदेवसूरि का प्रामाण्यनिर्णयविषयक 
स्वतस्त्व-परतस्त्व का प्रथक्रण कमी घट नहीं सकेगा । मल्यगिरि के मत की 
समीक्षा में उपाध्यायजी ने बहुत सूक्ष्म कोटिक्रम उपस्थित किया है। उपाध्यायजी 
जैसा व्यक्ति, जो मलयगिरि सूरि आदि जैसे पूर्वाचायों के प्रति बहुत ही आदरशील 
एवं उनके अनुगामी हैं, वे उन पूर्वाचाय्यों के मत की खुले दिल से समालोचना 
करके सूचित करते हैं कि विचार के शुद्धीकरण एवं सत्यगवेषणा के पथ में 
अविचारी अनुसरण बाधक ही होता है। 

(३) [| ४० | उपाध्यायजी को प्रसंगवश अनेकान्त दृष्टि से प्रामाण्य के 
स्वतस्त्व-परतस्त्व निणंय की व्यवस्था करनी इष्ट है। इस उद्देश्य की सिद्धि के 
लिए, उन्होंने दो एकान्तवादी पक्त॒ुकारों को चुना है जो परस्पर विरुद्ध मन्तव्य वाले 
हैं। मीमांसक मानता है कि प्रामाण्य की सिद्धि स्वतः ही होती है; तत्र नैयायिक 
कहता हे कि प्रामाण्य की सिद्धि परतः ही होती है। उपाध्यायजी ने पहले तो 
मीमांसक के मुख से स्वतः प्रामाण्य का ही स्थापन कराया है; और पीछे उसका 
खण्डन नैयायिक के मुख से करा कर उसके द्वासा स्थापित कराया है कि प्रामास्य 
की सिद्धि परतः ही होती है | मीमांसक ओर नैयायिक की परस्पर खण्डन-मण्डन 
वाली प्रस्तुत प्रामाण्यसिद्धिविषयक चर्चा प्रामाण्य के खास “तद्वति तत्पकारकत्व- 
रूप! दाशनिकसंमत प्रकार पर ही कराई गई है। इसके पहले उपाध्यायजी ने 
सैड्धान्तिकसंमत और तार्किकसंमत ऐसे अनेकविध प्रामाण्य के प्रकारों को एक-एक 
करके चर्चा के लिए चुना है और अन्त में बतत्ाया है कि ये सब प्रकार प्रस्तुत 
चचा के लिए उपयुक्त नहीं | केवल्न 'तद्गति तत्यकारकत्वरूप' उसका प्रकार ही 
अस्तुत स्वतः-परवस्त की सिद्धि की चर्चा के लिए उपयुक्त है । अनुपयोगी कह 


कर छोड़ दिए! गए. जिन और जितने प्रामाण्य के प्रकारों का, उपाध्यायज्ी ने 
१ देखो, नन्‍्दीसूत्र की टीका, प्र० ७३ । 





४२४ | जैन धर्म और दशोन 


विभिन्न दृष्टि से जैन शाख्रानुसार ज्ञानबिन्दु में निदर्शन किया है, उन और उतने 
प्रकारों का वैसा निदर्शन किसी एक जेन ग्रन्थ में देखने में नहीं आता | 

मीमांसक ओर नैयायिक की ज्ञानबिन्दुगत स्वतः-परतः प्रामाण्य वाली चर्चा 
नव्य-न्याय के परिष्कारों से जटिललन गई है। उपाध्यायजी ने उदयन, गंगेश, 
रघुनाथ, पक्तुघर आदि नव्य नेयायिकों के तथा मीमांसकों के अंथों का जो आकंठ 
पान किया था उसी का उद्गार प्रस्तुत चर्चा में पथ-पथ पर हम पाते हैं। 
प्रामाण्य को सिद्धि स्वतः मानना या परतः मानना या उभयरूप मानना यह प्रश्न 
जेन परंपरा के सामने उपस्थित हुआ । तब विद्यानन्द' आदि ने बौद्ध* मत को 
अपना कर अनेकान्त दृष्टि से यह कह दिया कि अभ्यास दशा में प्रामाण्य की 
सिद्धि स्वतः होती है ओर अनम्यास दशा में परतः । उसके बाद तो फिर इस मुद्दे 
पर अनेक जेन तार्किकों ने संक्षेप ओर विस्तार से अनेकमुखी चर्चा की है। पर 
उपाध्यायजी की चर्चा उन पूर्वाचायों से निराल्ी है। इसका मुख्य कारण है 
उपाध्यायजी का नव्य दशनशास््रों का सर्वाज्ञीण परिशीलन । चर्चा का उपसंहार 
करते हुए [ ४२, ४३ ] उपाध्यायजी ने मीमांसक के पक्ष में और नेयायिक के 
पक्त में आनेवाले दोषों का अनेकान्त दृष्टि से परिहार करके दोनों पक्चों के समन्वय 
द्वारा जेन मन्तव्य स्थापित किया है? | 


३. अवधि और मनःपर्याय की चर्चा 


मति और श्रुत ज्ञान की विचारणा पूर्ण करके अन्थकार ने क्रमशः अवधि 
[ ५१, ५२ ] और मनःपर्याय [ ५३, ५४ ] की विचारणा की है । आरय॑ तत्त्व- 
चिंतक दो प्रकार के हुए. हैं, जो मौतिक-लौकिक भूमिका वाले थे उन्होंने मौतिक 
साधन अर्थात्‌ इन्द्रिय-मन के द्वारा ही उत्पन्न होने वाले अनुभव मात्र पर विचार 
किया है। वे आध्यात्मिक अनुभव से परिचित न थे । पर दूसरे ऐसे भी तत्त्व- 
चिन्तक हुए हैं जो आध्यात्मिक भूमिका वाले थे . जिनको भूमिका आध्यात्मिक- 
लोकोत्तर थी उनका अनुभव भी आध्यात्मिक रहा | आध्यात्मिक अनुभव मुख्य- 
तया आत्मशक्ति की जाणति पर निर्मर है। मारतीय दशनों की सभी प्रधान 
शाखाओं में ऐसे आध्यात्मिक अनुभव का वर्णन एक सा है। आध्यात्मिक 
अनुभव की पहुँच भौतिक जगत्‌ के उस पार तक होती है। वैदिक, बौद्ध और 
जैन परंपरा के प्राचीन समभे जाने वाले ग्रंथों में, वेसे विविध आध्यात्मिक 








१ देखो, प्रमाणपरीक्षा, प्ृ० ६२३; तत्त्वाथश्लोक०, पृ० १७५; परीक्षामुख १.१३ | 
२ देखो, तत््वसंग्रह, प्रृ० ८११ | 
३ देखो, प्रमाणमीमांसा भाषाटिप्पण, पृ० १६ पं० श्८ से | 


अवधि और मनःपर्याय की चर्चा ४२५ 


अनुभवों का, कहीं-कहीं मिलते जुलते शब्दों में और कहीं दूसरे शब्दों में वणन 
मिलता है। जैन वाडमय में आध्यात्मिक अनुमव-साज्षात्कार के तीन प्रकार 
वर्णित हैं-अवधि, मनःपर्याय और केवल । अ्रवधि प्रत्यक्ष वह है जो इन्द्रियों के 
द्वारा अगम्य ऐसे सूक्ष्म, व्यवहित ओर विप्रकृष्ट मूत पदार्थों का साक्षात्कार कर 
सके । मन:पर्याय प्रत्यक्ष वह है जो मात्र मनोगत विविध अवस्थाओं का साहछ्ा- 
त्कार करे। इन दो प्रत्यक्षों का जैन वाह मय में बहुत विस्तार और मेद-अमेद 
वाला मनोर|्जक वर्णन है । 

वैदिक दर्शन के अनेक ग्रन्थों में-खास कर “पातझ्जलयोगसूत्रः और 
उसके भाष्य आदि में-उपयुक्त दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष का योगविभूतिरूप से 
स्पष्ट और आकर्षक वर्णन हे' । 'वैशेषिकसूत्र” के 'प्रशस्तपादुभाष्य? में भी 
थोड़ा-सा किन्तु स्पष्ट वर्णन है* । बौद्ध दर्शन के 'मज्किमन्काय! जैसे पुराने 
अंथों में मी वैसे आध्यात्मिक प्रत्यक्ष का स्पष्ट वर्णन हे? । जैन परंपरा में पाया 
जानेवाला अवधिज्ञानः शब्द तो जैनेतर परंपराओं में देखा नहीं जाता पर जैन 
परंपरा का 'मनःपर्याय'ं शब्द तो 'परचित्तश्ञान? या 'परचित्तविजानना*” जैसे 
सहशरूप में अन्यत्र देखा जाता है। उक्त दो श्ञानों की दशनान्तरीय ठुलना इस 
प्रकार है-- 


१. जैन २. वेदिक -३. बोद्ध 
| 
। 
वशोषिक पातख्जल 
१ अवधि १ वियुक्तयोगिप्रत्यक्ष १ भुवनज्ञान, 
अथवा ताराग्यूहज्ञान, 
युज्ञानयोगिप्रत्यक्ष ध्रवगतिशान आदि 
२ मनःश्पर्याय २ परचित्तशान २ परचित्तज्ञान, 
चेतश्परिशान 


मनःभ्परयाय ज्ञान का विषय मन के द्वारा चिन्त्यमान वस्तु है या चिन्तनप्रवृत्त 


१ देखो, योगसूत्र विभूतिपाद, सूत्र १६.२६ इत्यादि | 
२ देखो, कंदलीटीकासहित प्रशस्तपादमाष्य, प्रृ० १८७ । 
_.. हे देखो, मज्मिमनिकाय, सुत्त ६ | 

४ ्रत्ययस्य परचित्तताम”-योगसूत्र. ३.१६ । 

५ देखो, अ्रभिधम्मत्यसंगहो, ६,२४ । 


४२६ जैन धर्म ओर दशत 


मनोद्रव्य की अवस्थाएँ हैं*-दस विषय में जैन,परंपरा में ऐकमत्य नहीं।-नियुक्तित 
और तत्वाथंसूत्र एवं तत्वाथसूत्रीय व्याख्याओं में पहला पक्ष वर्णित है; जब कि 
विशेषावश्यकमाष्य में दूसरे पक्ष का समथन किया गया है। परंतु योगभाष्य तथा 
मज्मिमनिकाय में जो परचित्त ज्ञान का वन है उसमें केवल दूसरा ही पक्ष है 
जिसका समर्थन जिनभद्रगणि-क्षमाअमंण ने किया है। योगभाष्यकार तथा 
_ सज्किमनिकायकार स्पष्ट शब्दों में यही कहते हैं कि ऐसे प्रत्यक्ष के द्वारा दूसरों 
के चित्त का ही साक्षात्कार होता है, चित्त के आलम्बन का नहीं। योगमाष्य में 
तो चित्त के आलम्बन का ग्रहण हो न सकने के पक्त में दल्लीलें भी दी गई हैं । 

यहाँ विचारणीय बातें दो हैं-एक तो यह कि मनःपर्याय ज्ञान के विषय के 
बारे में जो जैन वाहमय में दो पक्ष देखे जाते हैं, इसका स्पष्ट अर्थ क्या यह 
नहीं है कि पिछुले वणनकारी साहित्य युग में अन्थकार पुरानी आध्यात्मिक बातों 
का तार्किक वर्णन तो करते थे पर आध्यात्मिक अनुभव का युग बीत चुका था। 
दूसरी बात विचारणीय यह है कि योगभाष्य, मज्मिमनिकाय और विशेषावश्यक- 
भाष्य में पाया जानेवाला ऐकमत्य स्वतंत्र चिन्तन का परिणाम है या किसी एक 
का दूसरे पर असर मी है ! 

जैन वाडः मय में अवधि और मनण्पर्याय के संबन्ध में जो कुछ वर्णन है उस 
सत्रका उपयोग करके उपाध्यायजी ने ज्ञानतिन्दु में उन दोनों शानों का ऐसा 
सुपरिष्कृत लक्षण किया है और लक्षणगत प्रत्येक विशेषण का ऐसा बुद्धिगम्य 
प्रयोजन बतलाया है जो अन्य किसी अन्थ में पाया नहीं जाता | उषाध्यायजी ने 
लक्षणविचार तो उक्त दोनों ज्ञानों के भेद की मानकर ही किया है, पर साथ ही 
उन्होंने उक्त दोनों ज्ञानों का भेद न माननेवाली सिद्धसेन दिवाकर की दृष्टि का 
समथन भी [ ५५-५६ ] बड़े मार्मिक ढंग से किया है | 

७. केवल ज्ञान की चर्चा 


[५७ | अवधि ओर मनःपर्याय ज्ञान की चर्चा समाप्त करने के बाद 
उपाध्यायजी ने केवलज्ञान की चर्चा शुरू की है, जो ग्रन्थ के अन्त तक चत्ी 
जाती है और ग्रंथ की समाप्ति के साथ ही पूर्ण होती है । प्रस्तुत ग्रन्थ में अन्य 
ज्ञानों की अपेक्षा केवलशान को ही चर्चा अधिक विस्तृत है। मति आदि चार 
पूर्ववर्ती ज्ञानों की चर्चा ने अंथ का जितना भाग रोका है उससे कुछ कम दूना 
ग्रंथ-भाग अकेले केवलशान की चर्चा ने रोका है। इस चर्चा में जिन अनेक 








१ देखो, प्रमाणमीमांसा, भाषाटिप्पण पृ० ३७; तथा ज्ञानबित्दु, 
टिप्पण पृ० १०७। 


-केवलणाज़ की चर्चा २७ 


ग्रेमेयों पर उपाध्यायजी. ने विचार किया हे उनमें .से नीचे लिखे विचारों पर यदाँ 
कुछ विचार प्रदर्शित करना .इष्ट है-._ 
(१) केवल ज्ञान के अस्तित्व की साथक युक्रितत).. - + 
-(२) केवल ज्ञान के स्वरूप का परिष्कृत लक्षण । ह 
(३) केवल ज्ञान के उत्पादक कारणों का प्रश्न । 
(४) शागादि दोषों के ज्ञानावारकत्व तथा कमजन्यत्व का प्रश्न । 
(५) नेरात्म्मभावना का निरास । 
(६) ब्क्मज्ञान का निरास | 
(७) श्रुति और स्मृतियों का जेन मतानुकूल व्याख्यान । 
(८) कुछ शातव्य जेन मन्तव्यों का कथन । 
(£) केवलज्चान और केवल्दशन के क्रम तथा भेदाभेद के संबन्ध में 
पूर्वांचार्यों के पक्षभेद । 
(१०) ग्रंथकार का तात्पययं तथा उनकी स्वोपज्ञ विचारणा । 


(१) केवल ज्ञान क्रे अस्तित्व की साधक युक्ति 


| घट ] भारतीय तत््वचिन्तकों में जो आध्यात्मिक-शक्तिवादी हैं, उनमें भी 
आध्यात्मिकशक्तिजन्य शान के बारे में संपूर्ण ऐकमत्य नहीं | आध्यात्मिकशक्तिजन्य 
ज्ञान संक्षेप में दो प्रकार का माना गया है। एक तो वह जो इन्द्रियागम्य ऐसे 
सूक्ष्म मूत पदार्थों का साह्मत्कार कर सके। दूसरा वह जो मूतं-अमूत सभी 
त्रंकालिक वस्तुओं का एक साथ साक्षात्कार करे । इनमें से पहले प्रकार का 
साज्ञात्कार तो सभी आध्यात्मिक तत्त्वविन्तकों को मान्य है, फिर चाहे नाम आदि 
के संबन्ध में भेद भले ही हो। पूर्व मीमांसः जो आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण 
सान्षात्कार या सवज्ञत्व! का क्रोधी है उसे भी पहले प्रकार के आध्यात्मिकश क्ति- 
जन्य अपूण साक्षात्कार को मानने में कोई आपत्ति नहीं हो सकती । मतमेद है 
तो सिफ आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण साक्षात्कार के हो सकने न हो सकने के 
विषय में | मीमांसक के सिवाय दूसरा कोई आध्यात्मिक वादी नहीं है जो ऐसे 
सावज््य--पूण साक्षात्कार को न मानता हो। सभी सावक्ष्यवादी परंपराओं के 
शास्त्रों मे पूर्ण साक्षात्कार के अस्तित्व का वशन तो परापूव से चला ही आता है 
पर प्रतिवादी के साघने उसकी समर्थक्र यक्तियाँ हमेशा एक-सी नहीं रही हैं. 








१ स्वश्ञत्ववाद के तुलनात्मक इतिहास के लिए देखो, प्रमाणमीमांसा 
भाषाटिप्पण, पृ० २७ | 


४्श्ष जैन धर्म और दर्शन 


इनमें समय-समय पर विकास होता रहा है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत अन्थ में 
सर्वशत्व॒ की समथक जिस युक्ति को उपस्थित किया है वह युक्ति उद्देश्यतः 
प्रतिवादी मीमांसकों के संमुख ही रखी गई है। मीमांसक का कहना है कि ऐसा 
कोई शास््रनिरपेक्ष मात्र आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण ज्ञान हो नहीं सकता जो 
धर्माधर्म जैसे अतीन्द्रिय पदार्थों का भी साक्षात्कार कर सके। उसके सामने 
सावज्ष्यवादियों की एक युक्ति यह रही है कि जो वस्तु* सातिशय---तरतममावा- 
पन्न होती है वह बढ़ते-बढ़ते कहीं न नहीं पूर्ण दशा को प्रास कर लेती है। जैसे 
कि परिमाण । परिमाण छोटा भी है और तरतममाव से बड़ा भी। अतएव 
वह आकाश आदि में पूण काष्ठा को प्राप्त देखा जाता है। यही हाल ज्ञान का 
भी है। ज्ञान कहीं अल्प तो कहीं अधिक--इस तरह तरतमवाला देखा जाता 
है। अतएव वह कहीं न कहीं संपूर्ण भी होना चाहिए । जहाँ वह पूर्णकल्लाप्रास 
होगा वही सवज्ञ | इस युक्त के द्वारा उपाध्यायजी ने भी ज्ञानबिन्दु में केवल 
ज्ञान के अस्तित्व का समर्थन किया है । 
यहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से यह प्रश्न है कि प्रस्तुत युक्ति का मूल कहाँ तक 
पाया जाता है और वह जैन परंपरा में कब से आई देखी जाती है । अभी तक 
के हमारे वाचन-चिन्तन से हमें यही जान पड़ता है कि इस युक्ति का पुराणतम 
उल्लेख योगसूत्र के अलावा अन्यत्र नहीं हे | हम पातंजल योगसूत्र के प्रथमपाद 
में 'तनत्र निरतिशयं सर्वेश्नबीजम्‌! [ १. २५. ] ऐसा सूत्र पाते हैं, जिसमें साफ 
तौर से यह बतलाया गया है कि ज्ञान का तारतम्य ही सर्वज्ञ के अस्तित्व का बीज 
है जो ईश्वर में पूर्ररूपेण विकसित दे । इस सूत्र के ऊपर के भाष्य में व्यास 
ने तो मानों सूत्र के विधान का आशय हस्तामलकवत्‌ प्रकट किया है। न्याय- 
वैशेषिक परंपरा जो सर्वशवादी है उसके सूत्र भाष्य आदि प्राचीन प्रंथों में इस 
सवज्ञास्तित्व की साधक युक्ति का उल्लेख नहीं है, हम प्रशस्तपाद की यैका 
व्योमवती [ प्ृ० ५६० ] में उसका उल्लेख पाते हैं। पर ऐसा कहना नियु क्तिक 
नहीं होगा कि व्योमवती का वह उल्लेख योगसूत्र तथा उसके भाष्य के बाद का 
ही हे । काम की किसी भी अच्छी दल्लील का प्रयोग जब एक बार किसी के द्वारा 
चचन्षित्र में आ जाता दै तब फिर आगे वह सर्वसाधारण हो जाता है| प्रस्तुत 
युक्ति के बारे में भी यही हुआ जान पड़ता है। संभवतः सांख्य-योग परंपरा ने 
उस युक्ति का आविष्कार किया फिर उसने न्याय-वैशेषिक तथा बौद्ध* परंपरा के 


१ देखो, ज्ञानबिन्दु, टिप्पण पृ० १०८. पं० १६ | 
२ देखो, तत्त्वसंग्रह, पृ० ८२५ । 





केवलज्ञान का परिष्कृत बछ्धण ६ 


ग्रंथों में भी प्रतिष्ठित स्थान प्राप्त किया और इसी तरह वह जैन परंपरा में भी - 
प्रतिष्ठित हुईं । 

जैन परंपरा के आगम, नियुक्ति, भाष्य आदि प्राचीन अनेक ग्रन्थ सर्वज्ञत्व 
के वर्णन से भरे पड़े हैं, पर हमे” उपयुक्त ज्ञानतारतम्थ वाली सर्वश्त्वसाधकः 
युक्ति का सर्व प्रथम प्रयोग मल्लवादो की कऋति में ही देखने को मित्रता दे * | 
अभी यह कहना संभव नहीं कि मल्लवादी ने किस परंपरा से वह युक्ति अपनाई। 
पर इतना तो निश्चित है कि मल्लवादी के बाद के सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर 
तार्किकों ने इस युक्ति का उदारता से उपयोग किया है। उपाध्यायजी ने भी 
ज्ञानबिन्दु में केवलशान के अस्तित्व को सिद्ध करने के वास्ते एक मात्र इसी 
युक्ति का प्रयोग तथा पल्‍्लवन किया है । 


(२) केवलज्ञान का परिष्कृत लक्षण 


[ ४७ ] प्राचीन आगम, नियु क्ति आदि अन्थों में तथा पीछे के तार्किक अंथों 
में जहाँ कहीं केवलज्ञान का स्वरूप जैन विद्वानों ने बतल्ाया है वहाँ स्थूल शब्दों 
में इतना ही कहा गया है कि जो आत्ममात्रसापेक्ष या बाह्यसाधननिरपेक्ष साक्षा- 
त्कार, सत्र पदार्थों को अर्थात्‌ त्रेकाल्षिक द्रव्य-पर्यायों को विषय करता है वही 
केवलज्ञान है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत ग्रन्थ में केवल्नज्ञान का स्वरूप तो वही 
माना है पर उन्होंने उसका निरूपण ऐसी नवीन शैली से किया है जो उनके 
पहले के किसी जैन अन्थ में नहीं देखी जाती | उपाध्यायजी ने नेयायिक उदयन 
तथा गंगेश आदि की परिष्कृत परिभाषा में केवलशान के स्वरूप का लक्षण 
सविस्तर स्पष्ट किया है। इस जगह इनके लक्षण से संत्रन्व रखनेवाले दो मुद्दों 
पर दार्शनिक तुलना करनी प्रास है, जिनमें पहला है साह्षात्कारत्व का और 
दूसरा है सर्वविषयकत्व का । इन दोनों मुद्दों पर मीमांसक मिन्‍न सभी दाशनिकों 
का ऐकमत्य है। अगर उनके कथन में थोड़ा अन्तर है तो वह सिफ परंपरा भेद 
का ही है* । न्याय-वेशेषिक दर्शन जब सर्व” विषयक साक्षात्कार का वर्णन 
करता है तब वह 'सर्वी शब्द से अपनी परंपरा में प्रसिद्ध द्रव्य, गुण आदि सातों 
पदार्थों को संपूर्ण भाव से लेता है। सांख्य-योग जब “सब विषयक साज्चात्कार का 
चित्रण करता है तब वह अपनी परंपरा में प्रसिद्ध प्रकृति, पुरुष आदि २५ तत्तों 
के पूरं साह्वात्कार की बात कहता है। बौद्ध दर्शन 'सर्व शब्द से अपनी 








२ देखो, नयचक्र, लिखित प्रति, प्रृ० श्ररे अर ! 
३ देखो, तत्त्वसंग्रह, का० ३१३४; तथा उसकी पञ्िका । 


४३०७ - .: झैंन धर्म औरंद शैि 


परंपरा में प्रसिद्ध पद्चःस्कन्धों को संपूर्ण भाव से लेता हैं। वेंदान्त दर्शन सर्व 
शब्द से अपनी परंपरा में पारमार्थिक रूप से प्रसिद्ध एक मात्र पूर्ण ब्रक्ष को ही 
लेता हैं। जैंने देशन भी सके शब्द से अपनी परंपरा में प्रसिद्ध सपर्यो षड़्‌ 
द्रव्यों को पूर्यरूपेण लेता हैं। इंस तरह उपयुक्त समी दशने अपनी-अपनी 
परंपरा के अनुसार माने जानेवाले सत्र पदार्थों को लेकर उनका पूर्ण साक्षोत्कोर 
मानते हैं! और तदनुसारीं लक्षण भी करते हैं । पर इस लक्षुणगत उक्त सर्च 
विषयकत्व तथा सात्षात्कारत्व के विरुद्ध मीमांसक की सख्त आपत्ति है । 

.. मीमांसक स्वश्वादियों से कहता हैं' कि--अगर सवंश का तुम लोग नीचे 
लिंखे पाँच अ्र्थों में से कोई भी अ्रथ करो तो तुम्हारे विरुद्ध मेरी आपत्ति नहीं । 
अगर ठुम लोग यह कहो कि--सवज्ञ का मानी है सब! शब्द को जाननेवॉला" 
(१); या यह कहो कि--सर्वज्ञ शब्द से हमारा अमिप्राय है तेल, पानी आदि 
किसी एक चीज को पूर्ण रूपेण जानना (२); या यह कहो कि--सर्वश् शब्द से 
हमारा मतलब है सारे जगत को मात्र सामांन्यरूपेण' जानना (३); या यह कहो 
किं-- सर्वज्ष शब्द का अर्थ है हमारी अपनी-अपनी परंपरा में जो-जो तत्त्व शास्त्र 
सिद्ध हैं उनका शाख्त्र द्वारा पूर्य ज्ञान ,४); या यह कहों कि-स्वज्ञ शब्द से 
हमारा तात्पर्य केवल इतना ही है कि जो-जों वस्तु, जिंस-जिस प्रत्यक्ष, अनुमानादि 
प्रमाण गम्य है उन सब वस्तुओं को उनके ग्राहक सब प्रमाणों के द्वारा यथासंभव 
जानना (५); वही सर्वशत्व है। इन पाँचों में से तो किसी पक्ष के सामने मीमां- 
सक की आपत्ति नहीं; क्योंकि मीमांसक उक्त पाँचों पन्षों के स्वीकार के द्वांरा 
फलित होनेवाला सवशत्व मानता ही है। उसकी आपत्ति है तो इस पर कि ऐसा 
कोई साद्ात्कार (प्रत्यक्ष) हो नहीं सकता जो जगत के संपूर्ण पदार्थों को पूर्शरूपेण 
क्रम से या युगपत्‌ जान सके । मीमांसक को साक्षात्कारत्व मान्य है, पर वह 
असरबविषयक ज्ञान में । उसे सवंविषयकत्व भीं अभिप्रेत है, पर वह शास्त्रजन्य 
परोक्ष ज्ञान ही में । 

इस तरह केवलशान के स्वरूप के विरुद्ध सबसे प्रबल और पुरानी आपत्ति 
उठानेवाला हैं मीमांस । उसको सभी सवशवादियों ने अपने-अपने टंग से 
जवाब दिया है। उपाध्यायजी ने भी केवलज्ञान के स्वरूप का परिष्कृत लक्षण 
करके, उस विषय में मीमांसक संमत स्वरूप के विरुद्ध ही जैन मन्तव्य है, यह 
बात बतलाई है। 
यहाँ प्रसंगवश एक बात और भी जान लेनो जरूरी है | वह यह कि यद्यपि 


७७एएएए भाषण आर 0 
१ देखो, तत्त्वसंग्रह, का० ३१२६ से । ै 


केंक्लशान के कारण ४३१ 


वेदान्त दर्शन-मीं अन्य सर्वशवादियों की तरह सव--पूर्ण ब्रह्मविषयक साक्षात्कार 
मानकर अपने को सवसाक्षात्कारात्मकः केवलज्ञन का माननेवाला बतलाता हैं 
और-मीमांसक के मन्तव्य से जुदा पड़ता है; फिर भी एक मुद्दे पर मीमांसक 
और वेदान्त की एकवाक्यता है। वह मुद्दा है शाख्त्रसापेह्ठता का। मीमांसक 
कहता हैं कि सवविषयक परोक्ष ज्ञान भी शास्त्र के सिवाय हों नहीं सकता | 
वेदान्त ब्ह्मसाक्षात्कार रूप सवंसाक्षात्कार को मानकर भी उसी बात को कहता 
है'। क्‍योंकि वेदान्त का मत है कि ब्रह्मशान भले ही साह्नात्कार रूप हो, पर 
उसका संमव वेदान्तशास्त्र के सिवाय नहीं है । इस तरह मूल में एक ही वेदपथ 
पर प्रस्थित मीमांसक और वेदान्त का केवल ज्ञान के स्वरूप के विषय में मतमेद 
होते हुए भी उसके उत्पादक कारण रूप से एक मात्र वेद शास्त्र का स्वीकार 
करने में कोई भी मतमेद नहीं । 

(३ ) केवल ज्ञान के उत्पादक कारणों का प्रश्न 


[ ५६ ] केवल ज्ञान के उत्पादक कारण अनेक हैं, जैसे--भावना, अदृष्ट, 
विशिष्ट शब्द ओर आवरणक्षय आदि | इनमें किसी एक को प्राधान्य और बाकी 
को अप्राधान्य देकर विभिन्न दाशनिकों ने केवलज्ञान की उत्पत्ति के जुदे-जुदे 
कारण स्थापित किए हैं। उदाहरणा्थ--सांख्य-योग और बौद्ध दर्शन केवल 
ज्ञान के जनक रूप से भावना का प्रतिपादन करते हैं, जब कि न्याय-वैशेषिक 
दर्शन योगज अदृश को केवलज्ञानजनक बतलाते हैं। वेदान्त तत्वमसि” जैसे 
महावाक्य को केवलज्ञान का जनक मानता है, जब कि जेन दर्शन केवलज्ञान- 
जनकरूप से आवरण-कम-क्षय का ही स्थापन करता है । उपाध्यायजी ने भी 
प्रस्तुत ग्रंथ में कर्मनज्षय को ही केवल्नज्ञानजनक स्थापित करने के लिए, अन्य पक्षों 
का निरास किया है। 

मीमांसा जो मूल में केवलज्ञान के ही विरुद्ध है उसने सबंशत्व का असंभव 
दिखाने के लिए भावनामूलक * सवशत्ववादी के सामने यह दलील की है कि-- 
भावनाजन्य ज्ञान यथाथ हो ही नहीं सकता; जैसा कि कामुक व्यक्ति का भावना- 
मूलक स्वाप्निक कामिनीसाक्षातक्तार। | ६१ | दूसरे यह कि भावनाज्ञान 
परोक्ष होने से अपरोश्न सा्वेक्य का जनक भी नहीं हो सकता। तीसरे यह कि 
अगर भावना को साव॑ज्यजनक माना जाए तो एक अधिक प्रमाण भी [ प्रृ० २० 
पं० २३ ] मानना पड़ेगा | मीमांसा के द्वारा दिये गए उक्त तीनों दोषों में से 
पहले दो दोषों का उद्धार तो बौद्ध, सांख्य-योग आदि सभी भावनाकारणवादी 


१ देखो, श्ञानबिन्दु, टिप्पण, प्ृ० १०८ पं० २३ से । 


४३२ जैन धर्म और दर्शन 


एक-सा करते हैं, जन्म कि ठपाध्यायजी उक्त तोनों दोषों का उद्धार अपना 
सिद्धान्त मंद [ ६२ ] बतला कर ही करते हैं । वे ज्ञानबिन्दु में कर्मकछय पक्ष 
पर ही भार देकर कहते हैं कि वास्तव में तो सावेज्ष्य का कारण है कर्मज्षय ही । 
कर्मक्षय को प्रधान मानने में उनका अमभिप्राय यह है कि वही केवलज्ञान की 
उत्पत्ति का अव्यवहित कारण है। उन्होंने भावना को कारण नहीं माना, सो 
अप्राघान्य की दृष्टि से। वे स्पष्ट कहते हैं कि--भावना जो शुक्लध्यान का ही 
नामान्तर है वह केवलज्ञान की उत्पादक अवश्य है; पर कर्मक्षय के द्वारा ही। 
अतएव भावना केवलज्ञान का अव्यवहित कारण न होने से कमक्षय की अपेक्ा 
अप्रधान ही है। जिस युक्ति से उन्होंने भावनाकारणवाद का निरास किया है 
उसी युक्‍्ति से उन्होंने अदृ्कारणवाद का भी निरास। ६३ ] किया है। वे 
कहते हैं कि अगर योगजन्य अद्ृष्ट सावश््य का कारण हो तब भी वह कर्मरूप 
प्रतिबन्धक के नाश के सिवाय सावंश्य पेदा नहीं कर सकता। ऐसी हालत में 
अदृष्ट की अपेक्षा कर्मज्ञय ही केवलशान की उत्पत्ति में प्रधान कारण सिद्ध होता 
है । शब्दकारणवाद का निरास उपाध्यायजी ने यही कहकर किया है कि--- 
सहकारी कारण कैसे ही क्यों न हों, पर परोक्ष ज्ञान का जनक शब्द कभी उनके 
सहकार से अपरोक्ष शान का जनक नहीं बन सकता। 

सावज्ष्य की उत्पत्ति का क्रम सब दर्शनों का समान ही है। परिभाषा मेद 
भी नहीं-सा हे । इस बात की प्रतीति नीचे की गई तुल्नना से हो जाएगी--- 


डरे है 


केवल ज्ञान की उत्पत्ति का क्रम 


2४१ 4४ 2॥५ 
"8 08 ५६ 
>५२॥४00॥2 ८४ 


४ ॥५ |(टि'टरिई: रे 


. ४2४8 प४ ॥.2॥ ८: 
“22]-2[8॥7: ट्ट 


702३७ 


]३ 9)2])॥॥) 


४४०४४ 8 
४४2।४॥३ 


४8|8)9 ।2)8 [308 
(29/809 ४ 

सिडिए] ४०९०६ 
७४ ९४४४ 
९|॥४४ ।»£ 


/8]॥09 ४ 
-40-४/४)& पट 


७०४ 

]५४ ७)४९]॥४।४ 8 
४०2 ह 

५१५ ह8-/2025 & 


'शुर्िश] भाश्य))॥8 
'$ (४४.33: 
9)॥४9 008 

888 28९ 
-२।४४७॥& 

४६४ ॥४ 

३ ))॥५४७ )2॥४४ 
-०॥०३४ दे 


३०७ ५टर ९ 
(७(४-)००|७ ६ 


एग2।४४ 28 

५६ 82 ॥5/8२ 
थू८ 0002॥: है 
३५४ ५६ ॥2080/ # 


9 ५०-२०२।६ 

॥५ 0०३४॥|४९५ (हे 
४९७ ५ )>27 है 

पक 

]४ ४)8 ५४ 
[४५ ९|॥४४ 
29]-32272 ६ 
5॥8 ७ 

के 


शट2४ १2) 
80 ॥॥|े 
प 40009))2 ० 


४९: ५४०८))०२॥६ 
% ४9९॥॥७४४४ 
-% 'नू>शे& पे 
9७ ५ ४१0 है 
७४७४-१४ 
छ)) ९ ९४४) 
-५४|६५४४ दे 
40:45. 
2६ ५ 


४३४ ' जैन धर्म ओर दर्शन 


(४) रागादि दोषों का विचार 

[ ६५ ] स्वक्ष ज्ञान की उत्त्ति के क्रम के संबन्ध में जो ठुल्नना ऊपर की 
गई है उससे स्पष्ट है कि राग, देष आदि क्लशों को ही सब दाशनिक केवल- 
ज्ञान का आवारक मानते हैं। सबके मत से केवल्ज्ञान की उत्पत्ति तभी संभव 
है जब कि उक्त दोषों का सवंथा नाश हो । इस तरह उपाध्यायजी ने रागादि 
दोषों में स्वंसंमत केवल-श्ञानावारकत्व का समर्थन किया है ओर पीछे उन्होंने 
रागादि दोषों को कर्मजन्य स्थापित किया है। राग, द्वेष आदि जो चित्तगत 
या आत्मगत दोष हैं उनका मुख्य कारण कम अर्थात्‌ जन्म-जन्मान्तर में संचित 
आत्मगत दोष ही हैं। ऐसा स्थापन करने में उपाध्यायजी का तात्पय पुनजेन्मवाद 
का स्वीकार करना है। उपाध्यायजी आस्तिकदशनसम्मत पुनजन्मवाद की प्रकिया 
का आश्रय लेकर ही केवलज्ञान की प्रक्रिया का विचार करते हैंँ। अतएव इस 
प्रसंग में उन्होंने रागादि दोषों को कर्मजन्य या पुनर्जन्ममूलक न माननेवाले 
मतों की समीक्षा भी की है। ऐसे मत तीन हैं। जिनमें से एक मत [ ६६ ] 
यह है, कि राग कफजन्य है, द्वेष पित्तजन्य है और मोह वातजन्य है। दुसरा 
मत [६७ | यह है कि राग शुक्रोपचयजन्य है इत्यादि। तीसरा मत [ ६८ ] 
यह है कि शरीर में प्रृथ्वी और जल्न तत्त्व की वृद्धि से राग पेदा होता है, तेजो 
ओर वायु की इृद्धि से द्वेष पैदा होता है, जल और वायु की वृद्धि से मोह पैदा 
होता हैं । इन तीनों मतों में राग, द घ और मोह का कारण मनोगत या आत्मगत 
कर्म न मानकर शरीरगत वैषम्य ही माना गया है। यद्यपि उक्त तीनों मतों के 
अनुसार राग, द घ और मोह के कारण भिन्‍न-मिन्‍्न हैं; फिर भी उन तीनों मत 
की मूल दृष्टि एक ही हैं ओर वह यह हैं कि पुनर्जन्म या पुनर्जन्मसंबद्ध कर्म 
मानकर राग, द्वेघ आदि दोषों की उत्पत्ति घटाने की कोई जरूरत नहीं है। 
शरीरगत दोषों के दारा या शरीरगत वेषम्य के द्वारा ही रागादि की उत्पत्ति घटाई 
जा सकती है | 

यद्यपि उक्त तीनों मतों में से पहले ही को उपाध्यायजी ने बाहस्पत्य अर्थात्‌ 
चार्वाक मत कहा हैं; फिर भी विचार करने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उक्त 
तीनों मतों की आधारभूत मूल दृष्टि, पुनर्जन्म त्रिना माने ही वत्तेमान शरीर का 
आश्रय लेकर विचार करनेवाली होने से, असल में चार्वाक दृष्टि ही है। इसी 
दृष्टि का आश्रय लेकर चिकित्साशास्त्र प्रथम मत को उपस्थित करता है; जन्र 
कि कामशास्त्र दूसरे मत को उपस्थित करता है | तीसरा मत संभवतः हठयोग का 
है । उक्त तीनों की समालोचना करके उपाध्यायजी ने यह बतलाया है कि राग, 
देष और मोह के उपशमन तथा क्षय का सच्चा व मुख्य उपाय आंव्यात्मिक 





नैरात्म्य आदि भावना डेप 


अर्थात्‌ शान-ध्यान द्वारा आत्मशुद्धि करना ही है; न कि उक्त तीनों मतों के 
द्वारा प्रतिपादन किए. जानेवाले मात्र भौतिक उपाय | प्रथम मत के प्रस्कत्ताओं 
ने वात, पित्त, कफ इन तीन धातुओं के साम्य सम्पादन को ही रागादि दोषों के 
शमन का उपाय माना है। दूसरे मत के स्थापकों ने समुचित कामसेवन आदि 
को ही रागादि दोषों का शमनोपाय माना है। तीसरे मत के समथकों ने प्रथिवी, 
जत्न आदि तत्वों के समीकरण को ही रागादि दोषों का उपशमनोपाय माना है | 
उपाध्यायजी ने उक्त तीनों मतों की समालोचना में यही बतलाने की कोशिश की 
है कि समालोच्य तीनों मतों के द्वारा, जो-जो रागादि के शमन का उपाय बतलाया 
जाता है वह वास्तव में राग आदि दोषों का शमन कर ही नहीं सकता | वें कहते 
हैँ कि वात आदि धातुओं का कितना ही साम्य क्‍यों न सम्पादित किया जाए, 
समुचित कामसेवन आदि भी क्‍यों न किया जाए, एथिवी आदि तत्तों का समी- 
करण भी क्‍यों न किया जाए, फिर भी जब तक आत्म-शुद्धि नहीं होती तब तक 
राग-द्ेष आदि दोषों का प्रवाह भी सूख नहीं सकता। इस समालोचना से 
उपाध्यायजी ने पुनर्जन्मवादिसम्मत आध्यात्मिक मार्ग का ही समथन किया है । 

उपाध्यायजी की प्रस्तुत समालोचना कोई स्वथा नयी वस्तु नहीं है। भारत 
'बष में आध्यात्मिक दृष्टि वाले भौतिक दृष्टि का निरास हजारों वर्ष पहले से 
करते आए हैं। वही डपाध्यायजी ने भी किया है-पर शैली उनकी नई है । 
जञानबिन्दु में उपाध्यायजी ने उपयुक्त तीनों मतों की जो समालोचना की हें 
वह धर्मकीति के अ्रमाणवात्तिक” और शान्तरक्षित के “त्त्त्वसंग्रह' में भी पाई 
जाती है? । है 

(५ ) नेरात्म्य आदि भावना 


[ ६६ ] पहले ठ॒लना द्वारा यह दिखाया जा चुका है कि सभी आध्यात्मिक 
दर्शन मावना--थ्यान द्वारा ही अज्ञान का सवंधा नाश ओर कफेवलशान की 
उत्पत्ति मानते हैं। जब्न सार्वह्ष्य प्राप्ति के लिए मावना आवश्यक हे तत्र यह भी 
विचार करना प्राप्त है कि वह भावना केसी अर्थात्‌ किंविषयक ? भावना के स्वरूप 
विषयक प्रश्न का जवाब सत्र का एक नहीं है। दार्शनिक शास्त्रों म॑ पाई 
जानेवाली भावना संक्षेप में तीन प्रकार की है--नेरात्म्यभावना, ब्रह्ममावना 
ओर विवेकभावना। नेरात्म्यममावना बौद्धों की हे | ब्रह्ममावना ओऔपनिषद 
दर्शन की है। बाकी के सब दर्शन विवेकभावना मानते हैं। नेयत्म्य- 
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भावना वह हैं जिसमें यह विश्वास किया जाता है कि स्थिर आत्मा जेंसी या 
द्रव्य जेंसी कोई वस्तु है ही नहीं । जो कुछ है वह सब्र छृणिक एवं अस्थिर ही 
है। इसके विपरीत ब्रह्ममावना वह है जिसमें यह विश्वास किया जाता है कि 
ब्रह्म अर्थात्‌ आत्म-तत्व के सिवाय और कोई वस्तु पारमार्थिक नहीं है; तथा 
आत्म-तत्व भी भिन्‍न-भिन्‍न नहीं है। विवेकभावना वह है जो आत्मा और जड़ 
दोनों द्रव्यों का पारमाथिक और स्वतन्त्र अस्तित्व मानकर चलती है । विवेक- 
भावना को भेदभावना भी कह सकते हैं। क्योंकि उसमे' जड़ और चेतन के 
पारस्परिक भेद की तरह जड़ तत्त्व में तथा चेतन तत्व में भी भेद मानने का 
अवकाश है । उक्त तीनों भावनाएँ स्वरूप मे' एक दूसरे से ब्रिलकुल विरुद्ध है 
फिर भी उनके द्वारा उद्देश्य सिद्धि मे कोई अन्तर नहीं पड़ता । नंरात्ममावना 
के समर्थक बौद्ध कहते हैं कि अगर आत्मा जेंसी कोई स्थिर वस्तु हो तो उस पर 
स्नेह भी शाश्वत रहेगा; जिससे तृष्णामूलक सुख में राग और दुःख में द्वेष होता 
है। जब तक सुख-राग और दुःख-द्वेष हो तब तक प्रवृत्ति-निवृत्ति---संसार का 
चक्र भी रुक नहीं सकता । अतएव जिसे संसार को छोड़ना हो उसके लिए 
सरल व मुख्य उपाय आत्मामिनिवेश छोड़ना ही है। बौद्ध दृष्टि के अनुसार सारे 
दोषों की जड़ केवल स्थिर आत्म-तत्त्व के स्वीकार मे' है। एक बार उस अमभि- 
निवेश का सर्वथा परित्याग किया फिर तो न रहेगा बांस और न बजेगी बाँसुरी-- 
अर्थात्‌ जड़ के कट जाने से स्नेह और तृष्णामूलक संसारचक्र अपने आप बंघ 
पड़ जाएगा | 

व्रह्ममावना के समर्थक कहते हैं कि अज्ञान ही दुःख व संसार की जड़ है। 
हम आत्मभिन्न वस्तुओं को पारमाथथिक मानकर उन पर अहंत्व-ममत्व धारण 
करते हैं ओर तभी रागद्वेषमूलक प्रद्ृत्तिननिदकत्ति का चक्र चलता है। अगर हम 
ब्रह्ममिन्‍न वस्तुओं में पारमार्थिकत्व मानना छोड़ दें ओर एक मात्र ब्रह्म का ही 
पारमार्थिकत्व मान लें तत्र अज्ञानमूलक अहंत्व-ममत्व की बुद्धि नष्ट हो जाने से 
तन्मूलक राग-द्वेषजन्य प्रद्ृत्ति-निवृत्ति का चक्र अपने आप ही रुक जाएगा | 

विवेकभावना के समर्थक कहते हैं कि आत्मा और जड़ दोनों मे पारमार्थि- 

कत्व वुद्धि हुई--इतने मात्र से अहंत्व-ममत्व पेदा नहीं होता और न शआरात्मा को 

' छ्थिर मानने मात्र से रागद्वेषादि को प्रवृत्ति होती है। उनका मन्तव्य है कि आत्मा 
की आत्मरूप न समझना और अनात्मा को अनात्मरूप न समझना यह अज्ञान 
है। अ्रतण्व जड़ मे आत्मबुद्धि और आत्मा मे जड़त्व की या श॒त्यत्व की बुद्धि 
करना यही अज्ञान है। इस अज्ञान को दूर करने के लिए. विवेकभावना की 
आवश्यकता है । । 
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उपाध्यायजी जैन दृष्टि के अनुसार विवेकभावना के अवलंबी हैं। यद्यपि 
विवेकभावना के अवलंबी सांख्य-योग तथा न्याय-वैशेषिक के साथ जेन दर्शन का 
थोड़ा मतभेद अवश्य है फिर मो उपाध्यायजी ने ग्रस्ठुत ग्रन्थ में नेरात््य- 
भावना ओर ब्रह्ममावना के ऊपर ही खास तौर से प्रह्दर करना चाहा है| इसका 
सबब यह है कि सांख्य-योगादिसंमत विवेकभावना जैनसंमत विवेकभावना से 
उतनी दूर या विरुद्ध नहीं जितनी कि नेरात्यमावना और ब्रक्ममावना है। नेरा- 
त्म्यभावना के खण्डन में उपाध्यायजी ने खासकर बोद्धस्ंमत क्षणमंग वाद का 
ही खण्डन किया है। उस खण्डन में उनकी मुख्य दलील यह रही है कि एकान्त 
क्षणिकत्व वाद के साथ बन्ध और मोक्ष की विचारसरणि मेल नहीं खाती है। 
यद्यपि उपाध्यायजी ने जैसा नेरात्म्यमावना का नामोल्लेखपूवंक खश्डन किया 
है वेसा ब्रह्ममावना का नामोल्लेखपूवक खश्डन नहीं किया है, फिर भी उन्होंने 
आगे जाकर अति विस्तार से वेदांतसंमत सारी प्रक्रिया का जो खण्डन किया है 
उसमें ब्रह्ममावना का निरास अपने आप ही समा जाता है। 


(६) त्रह्मज्ञान का निरास 


[ ७३ ] क्षणमंग वाद का निरास करने के बाद उपाध्यायजी अद्वैतवादि- 
संमृत ब्रह्मज्ञान, जो जैनदशनसंमत केवलशान स्थानीय है, उसका खण्डन शुरू 
करते हैं। मुख्यतया मघुसूदन सरस्वती केग्रंथों को ही सामने रखकर उनमें 
ग्रतिपादित ब्रह्मज्ञान की प्रक्रिया का निरास करते हैं। मधुसूदन सरस्वती शाह्लर 
वेदान्त के असाधारण नव्य विद्वान्‌ हैं; जो ईसा की सोलहवीं शताब्दी में हुए 
हैं। अठ्ठ तसिद्धि, सिद्धान्तांबन्दु, वदान्तकल्प्लातिका आदि अनेक गंभीर 
और विद्वन्मान्य अन्थ उनके बनाए हुए. हैं। उनमें से मुख्यतया वेदान्तकल्प- 
लतिका का उपयोग प्रस्तुत ग्रंथ में उपाध्यायजी ने किया है* । मघुसूदन सरस्वती ने 
वेदान्तकल्पलतिका में जिस विस्तार से और जिस परिमाषा में ब्रह्मसान का वर्णन 
किया है उपाध्यायजी ने ठीक उसी विस्तार से उसी परिभाषा में प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु 
में खश्डन किया है । शाड्डूरसंमत अद्वेत ब्रह्मश्ञानप्रक्रिया का विरोध सभी 
द्वेतवादी दशन एक सा करते हैं | उपाध्यायजी ने भी वेसा ही विरोध किया है 
पर पर्यवसान में थोड़ा सा अन्तर है| वह यह कि जब दूसरे द्वतवादी अद्वैतद्शनः 
के बाद अपना-अपना अमभिमत द्वैत स्थापना कते हैं, तब्र उपाध्यायजी ब्रह्मशान 
के खण्डन के द्वारा जैनदशनसंमत द्वेत-प्रक्रिया का ही स्पष्टतया स्थापना करते 





१ देखो, शानब्रिंदु टिप्पण प्र० १०६, पं० ६ तथा १११. प॑ ३०। 


डेट जैन घम और दर्शन 


हैं। अतएव यह तो कहने की जरूरत ही नहीं कि. उपाध्यायजी की खण्डन 
युक्तियाँ प्रायः वे ही हैं जो अन्य द्ेतवादियों की होती हैं । | 


प्रस्तुत खण्डन में उपाध्यायजी ने मुख्यतया चार मुद्दों पर आपत्ति उठाई 
हे। (१) [ ७३ | अखरड ब्रह्म का.अत्तित्त । (२) [८४ ] ब्रह्माकार और 
ब्रह्मविषयक निर्विकल्पक वृत्ति | (३) [ £४ | ऐसी वृति का शब्दमात्रजन्यत्व । 
(४) [ ७६ | ब्रह्मज्ञान से अज्ञानादि की निवृत्ति | इन चारों मुद्दों पर तरह-तरह 
से आपत्ति उठाकर अन्त में यही बतलाया है कि अद्वैतसंमत ब्रह्मशान 
तथा उसके द्वारा अज्ञाननिव्तत्ति की प्रक्रिया ही सदोष और बुटिपूर्ण है । 
इस खण्डन प्रसंग में उन्होंने एक वेदान्तसंमत अति रमणीय ओर विचारणीय 
प्रक्रिया का भी सविस्तार उल्लेख करके खण्डन किया है। वह प्रक्रिया इस प्रकार 
है ७६ | वेदान्त पारमार्थिक, व्यावहारिक और प्रतिमासिक ऐसी तीन सत्ताएँ 
मानता है जो अज्ञानगत तीन शक्तियों का काय है। अज्ञान को प्रथमा शक्ति 
ब्रह्ममिन्न वस्तुओं में पारमार्थिकत्व बुद्धि पैदा करती है जिसके वशीभूत होकर 
लोग बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक मानते और कहते हैं | नैयायिकादि दर्शन, 
जो आत्मभिन्‍्न वस्तुओं का भी पारमार्थिकत्व मानते हैं, वह अज्ञानगत प्रथम 
शक्ति का ही परिणाम हे अर्थात्‌ आत्ममिन्न बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक समझने 
वाले सभी दर्शन प्रथमशक्तिगर्भित अज्ञानजनित हैं। जब वेदान्तवाक्य से ब्रह्म- 
विषयक श्रवणादि का परिपाक होता है तब वह अज्ञान की प्रथम शक्ति निश्ृत्त 
होती है जिसका कि काय था प्रपञ्च में पारमार्थिकत्व बुद्धि करना | प्रथम शक्ति 
के निद्वत्त होते ही उसकी दूसरी शक्ति अपना कार्य करती है। वह काय है 
प्रपञ्च में व्यावहारिकत्व की प्रतीति । जिसने श्रवण, मनन, निदिध्यासन सिद्ध 
किया हो वह प्रपशञ्ञ में पारमार्थिकत्व कमी जान नहीं सकता पर दूसरी शक्ित द्वारा 
उसे प्रपञ्च में व्यावहारिकत्व की प्रतीति अवश्य होती है। ब्रह्मसाक्षात्कार से 
दूसरी शक्ति का नाश होते ही तजन्य व्यावहारिक प्रतीति का भी नाश हो जाता 
है | जो ब्रह्मसाक्षात्कारवान्‌ हो वह प्रपञ्च को व्यावहारिक रूप से नहीं जानता 
पर तीसरी शक्ति के शेष रहने से उसके बल्ल से वह प्रपञ्च को प्रातिमासिक; 
रूप से प्रतीत करता है। वह तीसरी शक्ति तथा उसका प्रातिमासिक प्रतीतिरूप 
काय ये अंतिम बोध के साथ निद्ृत्त होते हैं और तमी बन्ध-मोक्ष की प्रक्रिया भी 
समाप्त होती है । 

उपाध्यायजी ने उपयुक्त वेदान्त प्रक्रिया का बलपूवक खश्डन किया है। 
क्योंकि अगर वे उस प्रक्रिया का खए्डन न करें तो इसका फलत्नितार्थ यह होता 
है कि वेदांत के कथनानुसार जैन दशन भी प्रथमशक्तियुक्त अज्ञान का ही 


श्रति-स्म््ति की जैनानुकूल व्याख्या ध्३्६ 


विलासं है अतएव असत्य है। उपाध्यायजी मौके-मौके पर जैन दर्शन को यथार्थता 
ही साबित करना चाहते हैं। अतएव उन्होंने पूर्वांचाय हरिभद्र की प्रसिद्ध उक्ति, 
[ ज्ञानबिन्दु ए०' १. २६ | जिसमें पृथ्वी आदि बाह्य तत्वों की तथा रागादिदोषरूप 
आन्तरिक वस्तुओं की वास्तविकता का चित्रण है, उसका हवाला देकर वेदान्त की 
उपयुक्त अज्ञानश क्ति-प्रक्रिया का खण्डन किया है । 
इस जगह वेदांत की उपयुक्त अज्ञानगत त्रिविध शक्ति की त्रिविध सृष्टि 
वाल्ली प्रक्रिया के साथ जैनदशन की त्रिविध आत्ममाव वाली प्रक्रिया की तुलना 
की जा सकती है । 
जैन दशन के अनुसार बहिरात्मा, जो मिथ्यादृष्टि होने के कारण तीत्रतम 
कषाय ओर तीब्रतम अज्ञान के उदय से युक्त है अतएवं जो अनात्मा को आत्मा 
मानकर सिफ उसी में प्रदत्त होता है, वह वेदांतानुसारी आद्रशक्तियुक्त अज्ञन 
के बल से प्रपञ्च में पास्माथिकत्व की प्रतीति करनेवाले के स्थान में है । जिस 
को जैन दशन अंतरात्मा अर्थात्‌ अन्य वस्तुओं के अहंत्व-ममत्व की ओर से 
उदासीन होकर उत्तरोत्तर शुद्ध आत्मस्वरूप में लीन होने की ओर बढ़नेवाला 
कहता है, वह वेदान्तानुसारोी अज्ञानगत दूसरी शक्ति के द्वारा व्यावहारिकसत्त- 
प्रतीति करनेवाले व्यक्ति के स्थान में है। क्योंकि जैनदर्शन संमत अंतराष्मा 
उसी तरह आत्मविषयक श्रवणु-मनन निदिष्यासन वाला होता है, जिस तरह 
वेदान्त संमत व्यावह्रिकसच्त्वप्रतीति वाला ब्रह्म के श्रवण-मनन निदिध्यासन में | 
जैनदशनसंमत परमात्मा जो तेरहवें गुशस्थान में वर्तमान होने के कारण द्रव्य 
मनोयोम्र वाला है वह वेदान्तसंभत अज्ञानगत तृतीयशक्तिजन्य प्रतिभासिकसत्तव- 
प्रतीति वाले व्यक्ति के स्थान में है | क्‍योंकि वह अज्ञान से सर्वथा मुक्त होने पर 
भी दग्धरज्जुकल्प भवोपग्रहिकर्म के संबंध से वचन आदि में प्रवृत्ति "करता है। 
जैसा कि प्रातिभासिकसत्तपप्रतीति वाला व्यक्ति ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर भी प्रपञ्च 
का प्रतिमास मात्र करता है। जैन दशन, जिसको शेलेशी अवस्थाप्रा्त आत्मा 
या मुक्त आत्मा कहता है वह वेदान्त संमत अज्ञानजन्य जिविध सृष्टि से पर 
अंतिमप्रोध वाले व्यक्ति के स्थान में है | क्योंकि उसे अब मन, वचन, कार्य का 
कोई विकल्पप्रसंग नहीं रहता, जैसा कि वेदान्तसंमत्‌ अंतिम ब्रह्मयमोध वाले को 
प्रपज्च में किसी भी प्रकार की सत्त्वप्रतीति नहीं रहती । ; 


(७) श्रात और स्मछृतियों का जेनमतानुकूल व्याख्यान 


[ ८८ | वेदान्तप्रक्रिया की समालोचना करते समय उपाध्यायजी ने वेदान्त- 
संमत वाक्यों में से ही जैनसंमत प्रक्रिया फलित करने का भी प्रयत्न किया है। 


४४० जैन धर्म और दशन 


उन्होंने ऐसे अनेक श्रुति-स्प्ृति गत वाक्य उद्धुत किये हैं जो ब्रह्मज्ञान, एवं उसके 
द्वारा अज्ञान के नाश का, तथा अन्त में ब्रह्मभाव प्रासि का वर्णन करते हैं। 
उन्हीं वाक्‍्यों में से जैनप्रक्रिया फल्चित करते हुए. उपाध्यायजी कहते हैं कि ये 
समी श्रुति-स्मृतियाँ जैनसंमत कर्म के व्यवधायकत्व का तथा क्षीणकर्मत्वरूप जैन- 
संमत ब्रह्ममाव का ही वर्णन करती हैं | भारतीय दाशनिकों की यह परिपाटी रही 
है कि पहले अपने पक्ष के सयुक्तिक समर्थन के द्वारा प्रतिवादी के पक्ष का 
निरास करना और अन्त में सम्भव हो तो प्रतिवादी के मान्य शास्त्रवाक्यों में से 
ही अपने पक्ष को फलित करके बतलाना । उपाध्यायजी ने भी यही किया है। 


(5) कुछ ज्ञातव्य जैनमन्तव्यों का कथन 


ब्रह्मश्ान की प्रक्रिया में आनेवाले जुदे-जुदे मुहं का निरास करते समय 
उपाध्यायजी ने उस-उस स्थान में कुछ जेनदर्शनसंमत मुद्दों का भी स्पष्टीकरण 
किय। है । कहीं तो वह स्पष्टीकरण उन्होंने सिड्सेन की सन्‍्मतिगत गाथाओं के 
आधार से किया है और कहीं युक्ति और जेनशास््राभ्यास के बल से । जेंन 
प्रक्रिया के अभ्यासियों के लिए. ऐसे कुछ मन्तव्यों का निर्देश यहाँ कर देना 


जरूरी है | 
(१) जैन दृष्टि से निर्विकल्पक बोध का अर्थ । 
(२) ब्रह्म की तरह ब्रह्ममिन्न में भी निर्विकल्पक बोध का संभव । 
(३) निर्विकल्पक और सविकल्पक बोध का अनेकान्त । 
(४) निविकल्पक बोध भी शाब्द नहीं है किन्तु मानसिक है-ऐसा समथन । 
(५) निर्विकल्पक बोध भी अवग्रह रूप नहीं किन्तु अपाय रूप है-ऐसा प्रति- 
पादन 


(१) [ ६० ] वेदान्तप्रक्रिया कहती हे कि जब्र ब्रह्मविषयक निर्विकल्प बोध 
होता है तब वह ब्रह्म मात्र के अस्तित्व को तथा मिन्‍न जगत्‌ के अमाव को सूचित 
करता है । साथ ही वेदान्तप्रक्रिया यह मी मानती है कि ऐसा निविकल्पक बोध 
सिप॑ ब्रह्मविषयक - ही होता है अन्य किसी विषय में नहीं। उसका यह भी 
मत है कि निविकल्पक बोध हो जाने पर फिर कभी सविकल्पक बोध 
उत्पन्न ही नहीं होता । इन तीनों मन्तव्यों के विरुद्ध उपाध्यायजी जैन मन्तव्य 
बतलाते हुए कहते हैं कि निर्विकल्मक बोध का अथ है शुद्ध द्रव्य का उप- 
योग, जिसमें किसी भी पर्याय के विचार की छाया तक न हो। अर्थात्‌ जो 
शान समस्त पर्यायों के संबंध का असंभव विचार कर केवल द्रव्य को ही विषय 
करता है, नहीं कि चिन्त्यमान द्वव्य से मिन्‍न जगत्‌ के अभाव को भी | वह्दी 


निर्विकल्प बोध ४४१ 


ज्ञान निर्विकल्पक बोध है; इसको जैन परिभाषा में शुद्धद्वव्यनयादेश भो 
कहा जाता है । 

(२) ऐसा निर्विकल्पक बोध का अथ बतला कर उहोंने यह भी बतलाया है 
कि निर्विकल्पक बोध जैसे चेतन द्रव्य में प्रवृत्त हो सकता है वसे ही घटादि जड़ 
द्रव्य में मी प्रवृत्त हो सकता है। यह नियम नहीं कि वह चेतनद्रव्यविषयक ही 
हो। विचारक, जिस-जिस जड़ या चेतन द्रव्य में पर्यायों के संबंध का असंभव 
विचार कर केवल द्रव्य स्वरूप का ही ग्रहण करेगा, उस-डस जड़ चेतन सभी द्रव्य 
में निर्विकल्पक बोध हो सकेगा । 

(३) [ ६२ ] उपाध्यायजी ने यह भी स्पष्ट किया है कि ज्ञानस्वरूप आत्मा 
का स्वभाव ही ऐसा है कि जो एक मात्र निरविकल्पक शानस्वरूप नहीं रहता । वह 
जन्न शुद्ध द्रव्य का विचार छोड़कर पर्यायों की ओर क्ुकता है तब वह निविकल्पक 
ज्ञान के बाद भी पर्यायसापेक्ष सविकल्पक ज्ञान भी करता है। अतणएव यह 
मानना ठीक नहीं कि निरविकल्पक बोध के बाद सविकल्पक बोध का संभव 
ही नहीं । 

(४) वेदान्त दशन कहता है कि ब्रह्म का निर्विकल्पक बोध “तत्त्वमसि' इत्यादि 
शब्दजन्य ही हैं। इसके विरुद्ध उपाध्यायजी कहते हैं [ प्रृ० ३०, पं० २४ ] कि 
ऐसा निर्विकल्पक बोध पर्यायविनिमुक्तविचारसहकृत मन से ही उत्पन्न होने के 
कारण मनोजन्य मानना चाहिए, नहीं कि शब्दजन्य । उन्होंने अपने अमिमत 
मनोजन्यत्व का स्थापन करने के पक्ष में कुछ अनुकूल श्रुतियों को भी उद्धत किया 
है [६४,६५ ] | 

(५) [६३ ] सामान्य रूप से जैनप्रक्रिया में प्रसिद्धि ऐसी है कि निर्विकल्पक 
बोध तो अवग्रह का नामान्तर है। ऐसी दशा में यह्द प्रश्न होता है कि तब उपा- 
ध्यायजी ने निविकल्पक बोध को मानसिक केसे कहा १ क्योंकि अवग्रह विचार 
सहकृतमनोजन्य नहीं है; जन्न कि शुद्ध-द्वव्योपयोगरूप निर्विकल्पक बोघ 
विचारसहकृतमनोजन्य है। इसका उत्तर उन्होंने यह दिया है कि जिस 
विचारसहक्ृतमनोजन्य शुद्धद्रव्योययोग को हमने निर्विकल्पकफ कहा है वह 
ईहात्मकविचारजन्य अपायरूप है ओर नाम-जात्यादिकल्‍पना से रहित भी है।' 

इन सब जेनामिमत मन्तव्यों का स्पष्टीकरण करके अन्त में उन्होंने 
यही सूचित किया है कि सारी वेदान्तप्रक्रिया एक तरह से जेनसंमत शुद्धद्वव्य- 
नयादेश की ही विचारसरणि है। फिर भी वेदान्तवाक्यजन्य ब्रह्ममात्र का 





ह देखो, ज्ञानबिन्दु ट्प्पिणु, है ११४, पं० २५४ से ! 





'डीड'रे जैन धर्म और दर्शन 


साक्षात्कार ही केवलज्ञान है ऐसा वेदान्तमन्तव्य तो किसी तरह भी जैनसंमत 
हो नहीं सकता | ह 


(६) केवलज्ञान-दशेनोपयोग के भेदाभेद की चचा 


[ १०२ ] केवलज्ञान की चर्चा का अंत करते हुए. उपाध्यायजी ने ज्ञान 
बिन्दु में केवलज्ञान और केवलदर्शन के संबंध में तीन पक्षमेदों अर्थात्‌ विग्रति- 
प्रत्तियों को नव्य न्याय की परिभाषा में उपस्थित किया है, जो कि जैन परंपरा में 
प्राचीन समय से प्रचलित रहे हैं । वे तीन पक्ष इस प्रकार हैं-- 

(१) केवलशन और केवल्दर्शन दोनों उपयोग मिन्‍न हैं ओर वे एक 
साथ उत्पन्न न होकर क्रमशः अर्थात्‌ एक-एक समय के अंतर से उत्पन्न होते 
रहते हैं * 

(२! उक्त दोनों उपयोग मिन्‍न तो हैं पर उनकी उत्पत्ति क्रमिक न होकर 
युगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही साथ होती रहती है। 

(३) उक्त दोनों उपयोग वस्तुतः मिन्‍न नहीं हैं। उपयोग तो एक ही हैं पर 
उसके अपेत्ञा विशेषक्षत केवलज्ञान और केवलदर्शन ऐसे दो नाम हैं। अतएव 
नाम के सिवाय उपयोग में कोई मेंद जैसी वस्तु नहीं है । 

उक्त तीन पक्षों पर ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना जरूरी है। वाचक 
उमास्वाति, जो विक्रम की तीसरी से पाँचवी शताब्दी के बीच कभी हुए जान पड़ते 
हैं, उनके पूववर्ती उपलब्ध जैन वाडमय को देखने से जान पड़ता है कि 
उसमें सिफ एक ही पक्ष रहा है और वह केवलशान और केवल्दशन के 
क्रमवर्तित्व का | हम सबसे पहले उमास्वाति के “तत्त्वार्थभाष्य” में ऐसा 
उल्लेख पाते हैं जो स्पष्ट्ूपेण युगपत्‌ पक्ष का ही बोध करा सकता है । 
यद्यपि तत्त्वाथमाष्यगत उक्त उल्लेख की व्याख्या करते हुए. विक्रमीय ८-६ 
वीं सदी के विद्वान श्वे० सिद्धसेनगणि ने* उसे क्रमपरक ही बतलाया है और साथ 
ही अपनी तत्त्वार्थ-भाष्य-व्याख्या में युगपत्‌ तथा अमेद पक्ष का खश्डन मी किया 
हैं. पर इस पर अधिक ऊहापोह करने से यह जान पड़ता है कि सिद्धसेन गणि के 
पहले किसी ने तत्त्वार्थभाष्य की व्याख्या करते हुए. उक्त उल्लेख को युगपत्‌ परक भी 





१ तिज्ञानादिषु चत्॒घ पर्यायेणोपयोगो मवति, न युगपत्‌ | संमिन्‍नज्ञानद- 
शंनस्य तु भगवतः केवलिनो युगपत्‌ सवभावशआहके निरपेक्षे केवलशाने केवलदर्शने 
चानुसमयमुपयोगो भवति ।?-तत्त्वाथंभा० १.३१ | 

२ देखो, तत्त्वाथभाष्यटीका, पृ० १११-११२। 


केवल ज्ञान और दशन डरे 


बतलाया होगा | अगर हमारा यह अनुमान ठीक है तो ऐसा मानकर चलना 
चाहिए, कि किसी ने तत््वाथभाष्य के उक्त उल्लेख की युगपत्‌ परक भी व्याख्या की थी, 
जो आज उपलब्ध नहीं है । 'नियमसार' अन्थ जो दिगम्बर आचाय कुन्दकुन्द की 
कृति समभा जाता है उसमें स्पष्ट रूप से एक मात्र योगपत्च पक्ष का (गा० १५६) 
ही उल्लेख है । पूज्यपाद देवनन्दी ने भी तत्त्वाथ सूत्र की व्याख्या 'स्वाथेसिद्धिः। 
में एक मात्र युगपत्‌ पक्त का ही निर्देश किया है । श्री कुन्दकुन्द और पूज्यपाद 
दोनों दिगम्बरीय परंपरा के प्राचीन विद्वान्‌ हैं और दोनों की कृतियों में एक मात्र 
योगपद्य पक्ष का स्पष्ट उल्लेख है | पूज्यपाद के उत्तरवर्तों द्गम्बराचार्य समंत- 
 भेद्र ने भी अपनी “आप्रमीमांसा * में एकमात्र योगपद्म पक्ष का उल्लेख किया 
है। यहाँ पर यह स्मरण रखना चाहिए, कि कुन्दकुंद, पूज्यपाद और समंतभद्र- 
इन तीन्हों ने अपना अमिमत योगपद्य पकछ् बतल्ाया है; पर इनमें से किसी ने 
यौगपद्यविरोधी क्रमिक या अमेद पक्ष का खण्डन नहीं किया है। इस तरह हमें 
श्री कुन्दकुन्द से समंतभद्र तक के किसी भी दिगम्बराचार्य की कोई ऐसी क्ृति अमी 
उपलब्ध नहीं है जिसमें क्रमिक या अमेद पक्ष का खण्डन हो | ऐसा खण्डन हम 
सबसे पहले अकलंक को कृतियों में पाते हैं। भट्ट अकलंक ने समंतभद्रीय आम्तमीमांसा 
की अप्टशती'? व्याख्या में योगपतद्म पक्ष का स्थापन करते हुए, क्रमिक पक्ष का, 
संक्षेप में पर स्पष्ट रूप में खण्डन किया है और अपने राजवार्तिक'* भाष्य में 
तो क्रम पक्ष माननेवालों को सवशनिन्दक कहकर उस पन्ष की अग्राह्मता की 
ओर संकेत किया है | तथा उसी राजवार्तिक में दूसरी जगह (६. १०. १४-१६) 
उन्होंने अभेद पक्ष की अग्राह्मता को ओर भी स्पष्ट इशारा किया है। अकलंक 
ने अमेद पक्ष के समर्थक सिद्सेन दिवाकर के सन्मतितरक नामक ग्रंथ में पाई 
जानेवाली द्वाकर की अमेदविषयक्र नवीन व्याख्या (सन्मति २. २५ ) का 
शब्दशः उल्लेख करके उसका जवाब इस तरह दिया है कि जिससे अपने 





४ साकार ज्ञानमनाकारं दशनमिति | तत्‌ छुद्मस्थेषु क्रमेण वर्तते । 
निरावरणेबु युगपत्‌ --सवोथं०, १. ६ । 

२ तत्त्वज्ञानं प्रमाणं ते युगपत्सवंभासनम्‌ | क्रममावि च यज्ञानं स्याद्दादन- 
यसंस्कृतम्‌ ॥--आप्रम०, का० १०१ | 

३ तज्ञानदशनयोः क्रमबत्तौ हि सवज्ञत्व॑ कादाचित्क स्थात्‌। कुतस्तत्सिद्धि- 
रिति चेत्‌ सामान्यविशेष विषययोरविंगतावरणयोरयुगपत्‌ प्रतिमासायोगात्‌ प्रति- 
बन्धकान्तराभावात्‌*-अष्ठशती-अष्टसहखत्री, पृू० २८१ | 


४ राजवातिक, ६. १३. ८। 





४४४ जैन धर्म और दर्शन 


अमिमत युगपत्‌ पक्त पर कोई दोष न आवे और उसका समन भी हो | इस तरह 
हम समूचे दिगम्बर वाडम्सय को लेकर जब देखते हैं. तत्र निष्कर्ष यही निकलता 
है कि दिगम्बर परंपरा एकमात्र यौगपत्न पक्ष को ही मानती आई हे और उसमें 
अकल्लंक के पहले किसी ने क्रमिक या अमेद पक्ष का खण्डन नहीं किया हे 
केवल अपने पक्ष का निर्देश मात्र किया है। 

अब हम श्वेताम्बरीय वाब्यय की ओर दृष्टिपात करें । हम ऊपर कह चुके हैं 
कि तत्वाथभाष्य के पूर्ववर्ती उपलब्ध आगमिक साहित्य में से तो सीधे तौर से 
केवल क्रमपक्ष ही फतित होता है। जबकि तत्त्वाथमाष्य के उल्लेख से युगपत्‌ 
पक्ष का बोध होता है | उमास्वाति और जिनभद्र क्षमाश्रमण-दोनों के बीच 
कम से कम दो सो वर्षों का अन्तर है । इतने बढ़े अन्तर में रचा गया कोई ऐसा 
श्वेताम्बरीय ग्रंथ अमी उपलब्ध नहीं है जिसमें कि योगपद्म तथा अमेद पक्ष की 
चर्चा या परस्पर खए्डन-खण्डन हो* । पर हम जब विक्रमीय सातवीं सदी में 
हुए जिनभद्र क्षमाअमण की उपलब्ध दो कृतियों को देखते हैं तब ऐसा अवश्य 
मानना पड़ता है कि उनके पहले श्वेताम्बर परंपरा में यौगपद्म पक्ष की तथा 
अभेद पक्ष की, केवल स्थापना ही नहीं हुई थी, बल्कि उक्त तीनों पक्षों का परस्पर 
खण्डन-मण्डन वाला साहित्य भी पर्याप्त मात्रा में बन चुका था | जिनभद्र गणि 
ने अपने अति विस्तृत 'विशेषावहयकभाष्य”ः (गा० ३०६० से ) में क्रमिक 
पक्त का आगमिकों की ओर से जो विस्तृत सतर्क स्थापन किया है उसमें उन्होंने 
यौगपतद्म तथा अमेद पक्ष का आगमानुसरण करके विस्तृत खए्डन भी किया है । 
तदुपरान्त उन्होंने अपने छोटे से “वशेषणवती? नामक ग्रंथ ( गा० श््ू४ से ) 
में तो, विशेषावश्यकभाष्य की अपेक्षा भी अत्यन्त विस्तार से अपने अ्रमिमत 





१ नियुक्ति में 'सव्बस्स केवलिस्स वि ( पाठान्तर स्सा? ) जुगवं दो 
नत्थि उतओगा'-गा० ६७६-यह अश पाया जाता है जो स्पष्य्रूपेण केवल्ली 
में माने जानेवाले योगपद्य पक्त का ही प्रतिवाद करता है । हमने पहले एक 
जगह यह संभावना प्रकट की है कि नियुक्ति का अमुक भाग तत्त्वाथभाष्य के 
बाद का भी संभव है | अगर वह संभावना ठीक हे तो नियुक्ति का उक्त अंश 
जो योगपतद् पक्त॒ का प्रतिवाद करता है वह भी तत््वाथमाष्य के यौगपश्रप्रतिपादक 
मन्तव्य का विरोध करता हो ऐसी संभावना की जा सकती है| कुछ भी हो, पर 
इतना तो स्पष्ट है कि श्री जिनभद्रगणि के पहले यौगपतद्य पक्षका खण्डन हमें 
एक मात्र नियुक्ति के उक्त अंश के सिवाय अन्यत्र कहीं अभी उपलब्ध नहीं; 
और नियु क्ति में अमेद पक्ष के खण्डन का तो इशारा भी नहीं है । 





केवल ज्ञान और दश्शन डंडे 


क्रमपक्त का स्थापन तथा अनभिमत योगपद्य तथा अमेद पक्ष का खश्डन किया 


है। क्षमाश्रमण की उक्त दोनों कृतियों में पाए जानेवाले खण्डन-मण्डनगत 


पूवपक्ष-उत्तरपक्ष की रचना तथा उसमें पाई जाने वाली अनुकूल-प्रतिकूल 
युक्तियों का ध्यान से निरीक्षण करने पर किसी को यह मानने में सन्देह नहीं रह 
सकता कि ज्षमाश्रमण के पूर्ण लम्बे असे से श्वेताम्बर परंपरा में उक्त तीनों पक्षों 
के माननेवाले मौजूद थे और वे अपने-अपने पक्त का समर्थन करते हुए. विरोधी 
पक्ष का निरास मी करते थे । यह क्रम केवल मौखिक ही न चलता था बल्कि 
शास्त्रबद्ध भी होता रहा । वे शात्र आज मले ही मौजूद न हों पर ज्ञमाश्रमण के 
उक्त दोनों ग्रंथों में उनका सार देखने को आज भो मिलता है। इस पर से हम 
इस नतीजे पर पहुँचते हैं कि जिनभद्र के पहले भी श्वेताम्बर परंपरा में उक्त 
तीनों पक्षों को माननेवाले तथा परस्पर खण्डन-मण्डन करनेवाले आचार्य हुए 
हैं। जब्र कि कम से कम जिनभद्र के समय तक में ऐसा कोई दिगम्बर विद्वान 
नहीं हुआ जान पड़ता कि जिसने क्रम पक्ष या अमेद पक्त का खण्डन किया हो | 
ओर दिगम्बर विद्वान की ऐसी कोई कृति तो आज तक भी उपलब्ध नहीं है 
जिसमें योगपद्म पक्ष के अलावा दूसरे किसी मी पक्ष का समर्थन हो । 

जो कुछ हो पर यहाँ यह प्रश्न तो पेदा होता ही है कि प्राचीन आगमों के 
पाठ सीधे तौर से जब्न क्रम पक्ष का ही समथन करते हैं तब जैन परपरा में 
यौगपद्य पक्ष और अमेद पक्ष का विचार क्‍यों कर दाखिल हुआ | इसका जबाब 
हमें दो तरह से सूकता है। एक तो यह कि जब असर्वश्वादी मीमांसक ने सभी 
सर्वशवादियों के सामने यह आक्षेप किया * कि तुम्हारे सवंश अगर क्रम से सब पदार्थों 
को जानते हैं तो वे सवज्ञ ही कैसे ? और अगर एक साथ सभी पदार्थों को जानते 
हैं तो एक साथ सब जान लेने के बाद आगे वे क्‍या जानेंगे ? कुछ मी तो फिर 
अज्ञात नहीं है। ऐसी दशा में भी वे असबश ही सिद्ध हुए। इस आक्षेप का 
जवाब दूसरे सबंशवादियों की तरह जैनों को भी देना प्राप्त हुआ | इसी तरह 
बौद्ध आदि सवशवादी भी जैनों के प्रति यह आज्षेप करते रहे होंगे कि तुम्हारे 
सवंज्ञ अहंत्‌ तो क्रम से जानते देखते हैं; अतण्व़ वे पूर्ण सवंश्ञ कैसे ? इस 
आतक्तेप का जबाब तो एक मात्र जेनों को ही देना प्रात था | इस तरह उपयुक्त 
तथा अन्य ऐसे आज्तिपों का जवाब देने की विचारणा में से सर्व प्रथम यौगपय 
पक्त, क्रम पक्ष के विरुद्ध जैन परंपरा में प्रविष्ट हुआ | दूसरा यह भी संभव है 
कि जैन परंपरा के तकंशील विचारकों को अपने आप ही क्रम पक्ष में त्रुटि 
दिखाई दी और उस त्रुटि की पूति के विचार में से उन्हें यौगपत्य पक्त सर्वे 


+ ऊछ 7“४+++-+२००्क 
१ देखो, तत्त्वसंग्रह का० ३२४८ से ॥ - 





# 


७४६. जैन धर्म ओर दशन 


प्रथम सूक पड़ा। जो जैन विद्वान्‌ यौगपद्य पक्ष को मान कर उसका समथन करते 
- कष उनके सामने क्रम पक्ष माननेवालों का बड़ा आगमिक दल्व रह्द जो आगम 
के अनेक वाक्यों को लेकर यह बतलाते थे कि यौगपद्य पक्ष -का कभी जैन 
आगम के द्वारा समर्थन किया नहीं जा सकता। यद्यपि शुरू में योगपद्य पक्ष- 
तकंबल के आधार पर ही प्रतिष्ठित हुआ जान पड़ता हैं, पर सम्प्रदाय की स्थिति 
ऐसी रही कि वे जब तक अपने यौगपद्च पक्ष का आगमिक वाक्यों के द्वारा 
समर्थन न करें और आगमिक वाक्यों से ही क्रम पक्ष माननेवाल्ों को जवात्र न 
दें, तब तक उनके यौगपद्य पक्ष का संप्रदाय में आदर होना संभव न था। ऐसी 
स्थिति देख कर यौगपत्च पक्ष के समर्थक तार्किक विद्वान भी आगमिक वाक्यों 
का आधार अपने पक्ष के लिए लेने लगे तथा अपनी दलीलों को आगमिक . 
वाक्‍्यों में से फलित करने लगे | इस तरह ब्ेताम्बर परपरा मे क्रेम पक्ष तथा 
यौगपद्य पक्षा का आगमाश्रित खण्डन-मण्डन चलता ही था कि बीच में किसी 
को अमेद पक्ष की सूझी। ऐसी सूक वाला ताकिक यौगपद्य पक्ष वालों को 
यह कहने लगा कि अगर क्रम पश्ष में त्रटि हैं तो तुम यौगपत्च पक्ष वाले भी उस 
त्रुटि से बच नहीं सकते। ऐसा कहकर उसने यौगपत् पक्ष में भी असवंशत्व 
आदि दोष दिखाए और अपने अमभेद पक्ष का समर्थन शुरू किया 4 इसमे 
तो संदेह ही नहीं कि एक बार क्रम पक्ष छोड़कर जो यौगपतद्य पक्ष मानता हूँ 
वह अगर सीधे तकबल का आश्रय ले तो उसे अमेद पक्ष पर अनिवाय रूप से 
आना ही पड़ता है। अभेद पक्ष की सूक वाले ने सीधे तकंत्रल से अमेद पक्ष 
को उपस्थित करके क्रम पक्ष तथा यौगपद्य पक्ष का निरास तो किया पर शुरू में 
सांप्रदायिक लोग उसकी बात आगमिक वाकयों के सुल्लकऋव के सिवाय स्वीकार 
केसे करते ? इस कठिनाई को हटाने के लिए अमेंद पक्ष वालों ने आगमिक 
प्रिभाषाओं का नया अथ्थ भी करना शुरू किया और उन्होंने अपने अ्मेद पश्ष 
को तकंवल से उपपनन्‍्न करके भी अंत में आगमिक परिमाषाओं के ढाँचे में बिठा 
दिया । क्रम, यौगपद्य और अमेद पक्ष के उपयु क्‍त विकास की प्रक्रिया कम से 
कम १५४० व तकश्वेताम्बर परंपरा में एक-सी चलती रही और प्रत्येक पश्च के 
समथक धुरंधर विद्वान होते- रहे ओर वे ग्रन्थ भी रचते रहे। चाहे क्रमवाद 
के विरुद्ध जैनेतर परंपरा की ओर से आक्तेप हुए हों या चाहे जैन परंपरा के 
आंतरिक चिन्तन में से ही आक्षेप होने लगे हों, पर इसका परिणाम अंत में 
क्रमशः योगपत्म पक्ष तथा अमेद पन्न की स्थापना में ही आया, जिसकी 
व्यवस्थित चर्चा जिनभद्र की उपलब्ध विशेषणवती और विशेषावश्यकमाष्य 
नामक दोनों कृतियों में हमें देखने को लिलती हैं! 


केवल शान ओर दशन ड४७छ 


[१०२ | उप्ाध्यायजी ने जो तीन विप्रतिपत्तियाँ दिखाई हैं उनका 
ऐतिहासिक विकास हम ऊपर दिखा चुके । अब उक्त विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता 
रूप से उपाधष्यायजी के द्वारा प्रस्तुत किए गये तीन आचार्यों के बारे में कुछ 
विचार करना जरूरी है। उपाध्यायजी ने क्रम पक्ष के पुरस्कर्तारूप से जिनभद्र 
क्षमाश्रमण को, युगपत्‌ पक्ष के पुरस्कर्तारूप से मल्‍्लवादी को और अ्रभेद पक्ष के 
पुरस्कर्तारूप से सिद्धसेन दिवाकर को निर्दिष्ट किया है । साथ ही उन्होंने मल्य- 
गिरि के कथन के साथ आनेवाली असंगति का ताकिक दृष्टि से परिहार भी किया 
है। असंगति यों आती है कि जब उपाध्यायजी सिद्धसेन दिवाकर को अभेद पक्ष 
का पुरस्कर्ता बतल्लाते हैं तब श्रीमज््यागिरि सिद्धसोेन दिवाकर को युगपत्‌ पक्ष 
का पुरूकर्ता बतल्ाते हूँ! | उपाध्यायजी ने असंगति का परिहार यह कहकर 
किया है कि श्री मलयगिरि का कथन अम्युपगम वाद की दृष्टि से है अर्थात्‌ 
सिद्धसेन दिवाकर वस्तुतः अमेद पक्ष के पुरस्कर्ता हैं पर थोड़ी देर के लिए क्रम 
पक्ष का खण्डन करने के लिए, शुरू में युगपत्‌ पक्ष का आश्रय कर लेते हैं और 
फिर अन्त में अपना अमेद पक्ष स्थापित करते हैं। उपाध्यायजी ने असंगति 
का परिहार किसी भी तरह क्‍यों न किया हो परंतु हमें तो यहाँ तीनों 
विप्रतिपत्तियों के पक्षकारों को दर्सानेवाले सभी उल्लेखों पर ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करना हे | 
हम यह ऊपर बतला चुके हैं कि क्रम, युगपत्‌ और अमभेद इन तीनों वादों 
की चचांवाले सबसे पुराने दो अन्थ इस समय हमारे सामने हैं। ये दोनों जिन- 
भद्गगणि क्षमाश्रमण की ही कृति हैं। उनमें से, विशेषावश्यक भाष्य में तो 
चर्चा करते समय जिनमद्र ने पक्षकाररूप से न तो किसी का विशेष नाम दिया है 
ओर न “केचित्‌' “अन्ये” आदि जैसे शब्द ही निर्दिष्ट किये हैं | परंतु विशेषणवती 
में? तीनों व:दों की चर्चा शुरू करने के पहले जिनभद्र ने 'केचित” शब्द 
से युगपत्‌ पक्ष प्रथम रखा है, इसके बाद “अन्ये” कहकर क्रम पक्ष रखा है और 
अंत में “अन्ये” कहकर अमभेद पक्ष का निर्देश किया है। विशेषणवती की 


रन -बएन्‍->+न-+-++-न+++++++++++++++++443>+धमनाक पान पाक नपननननन न ऊाननीनियिनननननम मान ननननमक-मकऊक-++-मम-+-मानननबा, 


१ देखो, नंदी टीका ए० १३४ । 

२ “केई भणंति जुगव॑जाणइ पासइ य केवली नियमा । 
अण्णे. एगंतरियं. इच्छुंति. सुञ्रोवए्सेयं ॥ १८४ ॥ 

॥ अण्णे णु चेव वीसुं दंसणमिच्छंति जिणवरिंदस्स । 


जं चिय केवलणाणं ते चिय से दरिसणं बिंति ॥ १८४॥ 
--विशेषणुवती | 


ड्डप जैन धर्म और दशन 


उनकी स्वोपज्ञ व्याख्या नहीं है इससे हम यह नहीं कह सकते हैं कि जिनभद्र को 
'केचितः और “अन्ये” शब्द से उस-उस वाद के पुरस्कर्ता रूप से कौन-कौन 
आचार्य अभिपग्रेत ये । यद्यपि विशेषणवती की स्वोपज्ञ व्याख्या नहीं हे फिर मी 
उसमें पाई जानेवाली प्रस्तुत तीन वाद संबंधी कुछ गाथाओं की व्याख्या सबसे 
पहले हमें विक्रमीय आठवीं सदी के आचार्य जिनदास गणि की 'नन्दीचर्रि? 
में मिलती है। उसमें भी हम देखते हैं कि जिनदास गणि 'केचित्‌” ओर “अन्ये! 
शब्द से किसी आचाय विशेष का नाम सूचित नहीं करते। वे सिफ इतना ही 
कहते हैं कि केवलज्ञान और केवलदर्शन उपयोग के बारे में आचार्यों की 
विप्रतिपत्तियाँ हैं। जिनदास गणि के थोढ़े ही समय बाद आचार्य हरिभद्र ने 
उसी नन्‍्दी चूरणिं के आधार से “नन्‍्दीदृत्तिः लिखी है। उन्होंने भी अपनी इस 
ननन्‍्दी वृत्ति में विशेषणवतीगत प्रस्तुत चर्चावाली कुछ गाथाओं को लेकर उनकी 
व्याख्या की है। जिनदास गणि ने जब 'केचित' “अन्ये! शब्द से किसी विशेष 
आचार्य का नाम सूचित नहीं किया तत्र हरिभद्रसरि ने* विशेषणवती की उन्हीं 
गाथाओं में पाए जानेवाले 'केचित्‌' “अन्‍्ये' से विशेष-विशेष आचायाँ का 
नाम भी सूचित किया है। उन्होंने प्रथम “केचित्‌ शब्द से युगपद्वाद के पुरस्कर्ता 
रूप से आचार्य सिद्धसेन का नाम सूचित किया है । इसके बाद “अन्ये! शब्द से 
जिनभद्र छ्माश्रमण को क्रमबाद के पुरस्कर्ता रूप से सूचित किया है और दूसरे 
धअन्ये” शब्द से वृद्धाचाय को अमेदवाद का परस्कर्ता बतल्लाया है। हरिमद्रसरि 
के बाद बारहवीं सदी के मलयगिरिसरि ने भी नन्दीसत्र के ऊपर टीका लिखी है । 
उस ( (० १३४ ) में उन्होंने वादों के परस्कर्ता के नाम के बारे में हरिभद्र॒सरि 
के कथन का ही अनुसरण किया है। यहाँ स्मरण रखने की बात यह है कि 
विशेषावश्यक की उपलब्ध दोनों टीकाओं में - जिनमें से पहली आठवीं-नवीं सदी 
के कोय्याचाय की है और दूसरी बारहवीं सदी के मलधारी हेमन्द्र की है--तीनों 


कआनत््त त+++क७0०..--३०००ह*०० ना» पपााा अ 


१ “कंचन! सिद्ध पेनाचार्यादयः “भणुति!। किं?१। “यगपद” एकस्मिन्‌ 
काले जानाति पश्यति च | कः १ | केवली, न॒त्वन्यः । “नियमात्‌” नियमेन ॥॥ 
अन्ये! जिनभद्रगणिक्षमाश्रमणप्रम्तयः । 'एकान्तरितम! जानाति पश्यति च 
इत्येव॑ इच्छन्ति! | “अ्रतोपदेशेनं यथाश्रतागमानुसारेण इत्यथ;। '“अन्ये” 
वृद्धाचायां: “न चेव विष्वक्‌! प्रथक्‌ तद्‌ 'दशनमिच्छुन्ति' । “जिनवरेन्द्रस्य' केव- 
लिन इत्वथ; । कि तहिं ! | 'यदेव केवलशानं तदेव' 'से' तस्य केवलिनो “दर्शन 
ब्रवते ॥”-नन्‍्दीबृत्ति दारिभद्वी, पृ० ५२ । 
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कदों के पुरस्कर्ता रूप से किसी आचाय विशेष का नाम निर्दिष्ट नहीं है* । कम 
से कम कोस्याचार्य के सामने तो विशेषावश्यक भाष्य की जिनभद्रीय स्वोपश 
व्याख्या मौजूद थी ही। इससे यह कहा जा सकता है कि उसमें भी तीनों वादों 
के पुरस्कर्ता रूप से किसी विशेष आचाय का नाम रहा न होगा; अन्यथा कोस्या- 
चार्य उस जिनमद्रीय स्वोपज्ञ व्याख्या में से विशेष नाम अपनी विशेषावश्यक 
भाष्यवृत्ति में जरूर लेते। इस तरह हम देखते हैं कि जिनभद्र की एकमात्र 
विशेषणवती गत गाथाओं की व्याख्या करते समय सबसे पहले आचार्य हरिभद्र 
ही तीनों वादों के पुरस्कर्ताओं का विशेष नामोल्लेख करते हैं। 

दूसरी तरफ से हमारे सामने प्रस्तुत तीनों वादों की चर्चावाला दूसरा अन्य 
“सन्‍्मतितक' है जो निर्विवाद सिद्धसेन दिवाकर की कृति है । उसमें दिवाकरओी 
ने क्रमवाद का पूवपक्ष रूप से उल्लेख करते सयय 'केचित्‌” इतना ही कहा है | 
किसी विशेष नाम का निर्देश नहीं किया है । युगपत्‌ और अमेदवाद को रखते 
समय तो उन्होंने 'केचित्‌? '“अ्रन्ये' जैसे शब्द का प्रयोग भी नहीं किया है। पर 
हम जब विक्रमीय ग्यारहवीं सदी के आचाय अमभयदेव की 'सन्मतिटीका? को 
देखते हैं तर तीनों वादों के पुरस्कर्ताओं के नाम उसमें स्पष्ट पाते हैं[प्र० ६०८] । 
अमयदेव हरिभमद्र की तरह क्रमवाद का पुरस्कर्ता तो जिनभद्र क्षमाश्रमण को ही 
बतलाते हैं पर आगे उनका कथन हरिमद्र के कथन से जुदा पड़ता है। हरिमद्र 
जन्न युगपद्वाद के पुरस्कर्ता रूप से आचाय सिद्धसेन का नाम सूचित करते हैं 
तब अभयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचाय मल्लवादी का नाम सूचित करते 
हैं। हरिभद्र जब अभेद वाद के पुरस्कर्ता रूप से वृद्धाचाय का नाम सूचित 
करते हैं तब अभयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचार सिद्धसेन का नाम सूचित 
करते हैं। इस तरह दोनों के कथन में जो भेद या विरोध है उस पर विचार 
करना आवश्यक है | 

ऊपर के वर्णन से यह तो पाठकगण भल्नी भाँति जान सके होंगे कि हरिमद्र 
तथा अभयदेव के कथन में क्रमवाद के पुरस्कर्ता के नाम के संबन्ध में कोई 
मतमेद नहीं । उनका मतभेद युगपद्‌ वाद और अभेद वाद के पुरस्कर्ताओं के 


१ मलघारी ने अभेद पक्ष का समर्थक “एवं कल्वितभेदमप्रतिहतम” इत्यादि 
पद्म स्तुतिकारके नामसे उद्धत किया है और कहा है कि वैसा मानना युक्तियुक्त 
नहीं है। इससे इतना तो स्पष्ट है कि मल्धारी ने स्तुतिकार को श्रभेदवादी माना 
है | देखो, विशेषा० गा० ३०६१ की टीका । उसी पत्च को कोस्याचाय ने “उक्त 


च कह करके उद्धुत किया है-पू० ८७७। 
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नाम के संबन्ध में है | अब प्रश्न यह हे कि हरिमद्र ओर अमयदेव दोनों के 
पुरस्कर्ता संबन्ची नामसूचक कथन का क्या आधार है! जहाँ तक हम जान 
सके हैं वहाँ तक कह सकते हैं कि उक्त दोनों सरि के सामने क्रमवाद का 
समर्थक और यगपत्‌ तथा अमेंद वाद का प्रतिपादक साहित्य एकमात्र जिनभद्र 
का ही था, जिससे वे दोनों आचाय्य इस बात में एकमत हुए, कि क्रमवाद 
श्री जिनभद्र गणि क्षमाश्रमण का है । परंतु आचाय दहरिभद्र का उल्लेख अ्रगर 
सब अंशों में अश्रान्त है तो यह मानना पड़ता है कि उनके सामने युगपद्वाद 
का समर्थक कोई स्वतंत्र अन्थ रहा होगा जो सिद्धसेन दिवाकर से भिन्न किसी 
अन्य सिद्धसेन का बनाया होगा | तथा उनके सामने अमेदवाद का समर्थक 
ऐसा भी कोई ग्रन्थ रहा होगा जो सनन्‍्मतितक से भिन्‍न होगा और जो वृद्धाचार्य- 
रचित माना जाता होगा । अगर ऐसे कोई ग्रंथ उनके सामने न मी रहे हों 
तथापि कम से कम उन्हें ऐसी कोई सांप्रदायिक जनश्रुति या कोई ऐसा उल्लेख 
मिला होगा जिसमें कि आचार्य सिद्धसेन को युगपद्वाद का तथा बृद्धाचाय को 
अभेदवाद का पुरस्कर्ता माना गया हो । जो कुछ हो पर हम सहसा यह नहीं कह 
सकते कि हरिभद्र जैसा बहुश्रुत आचाय यों ही कुछु आधार के सिवाय 
यगपदवाद तथा अमेदवाद के पुरस्कर्ताओं के विशेष नाम का उल्लेख कर दें । 
समान नामवाले अनेक आचार्य होते आए हैं। इसलिए असंभव नहीं कि 
सिद्धसेन द्वाकर से भिन्‍न कोई दूसरे भी सिद्धसेन हुए हों जो कि युगपद्वाद के 
समथथंक हुए हों या माने जाते हों । यद्यपि सन्‍्मतितक में सिद्धसेन दिवाकर ने 
अभेद पक्ष का ही स्थापन किया है अतएव इस विषय में सन्‍्मतित्क के आधार पर 
हम कह सकते हैं कि अभयदेव सूरि का अमेदवाद के पुरस्कर्ता रूप से सिद्धसेन 
दिवाकर के नाम का कथन बिलकुल सही है ओर हरिमद्र का कथन विचारणीय 
है । पर हम ऊपर कह आए हैं कि क्रम आदि तीनों वादों की चर्चा बहुत पहले 
से शुरू हुई ओर शतान्दियों तक चली तथा उसमें अनेक आचार्यों' ने एक-एक 
पक्त लेकर समय-समय पर भाग लिया । जब्र ऐसी स्थिति है तब्र यह भी कल्पना की 
जा सकती है कि सिद्धसेन दिवाकर के पहले बृद्धाचा्य नाम के आचाये भी अभेद 
वाद के समथथंक हुए होंगे या परंपरा में माने जाते होंगे। सिद्धसेन द्वाकर के 
गुरुरूप से बृद्धवधादी का उल्लेख भी कथानकों में पाया जाता है। आश्रय नहीं 
कि वृद्धाचाय ही वृद्धवादी हों और गुरु बृद्धवादी के द्वारा समर्थित अभद वाद का 
ही विशेष स्पष्टीकरण तथा समथथन शिष्य सिद्धप्तेन दिवाकर ने. किया हो । 
सिद्धसेन दिवाकर के पहले भी अभेद वाद के समर्थक निःसंदेह रूप से हुए हैं 
यह बात तो सिद्धसेन ने किसी अमेद वाद के समर्थक एकदेशोय मत [ सन्मति 
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२. २१ | की जो समालोचना को है उसी से सिद्ध है। यह तो हुईं हरिभद्रीय 
कथन के आधार की बात । 

अब हम अमयदेव के कथन के आधार पर विचार करते हैं। अ्रभयदेव 
सूरि के सामने जिनभद्र क्षमाश्रमण का क्रमवादसमथक साहित्य रहा जो आज 
भी उपलब्ध है। तथा उन्होंने सिद्धसेन दिवाकर के सन्मतितर्क पर तो अति- 
विस्तृत टीका ही लिखी है कि जिसमें दिवाकर ने अ्रभेदवाद का स्वयं मार्मिक 
स्पष्टीकरण किया है। इस तरह अभयदेव के वादों के पुरस्कर्तासंबंधी नाम वाले 
कथन में जो क्रमवाद के पुरस्कर्ता रूप से जिनमद्र का तथा अमभेदवाद के 
पुरस्कर्ता रूप से सिद्धसेन दिवाकर का उल्लेख है वह तो साधार है ही; पर 
युगपद्वाद के पुरस्कर्ता रूप से मल्लवादि को दरसानेवाला जो अ्रभयदेव का कथन 
है उसका आधार क्या है ?--यह प्रश्न अवश्य होता हे । जैन परंपरा में मन्नवादी 
नाम के कई आचार्य हुए माने जाते हैं पर युगपद्‌ वाद के पुरस्कर्ता रूप से 
ग्मयदेव के द्वारा निर्दिष्ट मल्‍्लवादी वही वादिमुख्य संभव हैं जिनका रचा 
“ट्रादशारनयचक्रः है और जिन्होंने दिवाकर के सन्मतितक पर भी टीका 
लिखी थी* जो कि उपलब्ध नहीं है। यद्यपि द्वादशारनयचक्र अखंड रूप से 
उपलब्ध नहीं है पर वह सिंहगणी क्षमाश्रमण कृत टीका के साथ खंडित प्रतीक 
रूप में उपलब्ध है। अभी हमने उस सारे सटीक नयचक्र का अवल्लोकन करके 
देखा तो उसमें कहीं भी केवलज्ञान और केवलदर्शन के संबंध में प्रचलित 
उपयुक्त वादों पर थोड़ी भी चर्चा नहीं मिली | यद्यपि सन्‍्मतितर्क की मल्लवादिकृत 
टीका उपलब्ध नहीं है पर जब्र मल्‍्लवादि अभेद समथथक दिवाकर के ग्रन्थ पर 
टीका लिखें तब यह केसे माना जा सकता है कि उन्होंने दिवाकर के अन्थ की 
व्याख्या लिखते समय उसी में उनके विरुद्ध अपना युगपत्‌ पक्ष किसी तरह 
स्थापित किया हो | इस तरह जब हम सोचते हैं तब यह नहीं कह सकते हैं कि 
अमभयदेव के युगपद्‌ वाद के पुरस्कर्ता रूप से मल्लवादि के उल्लेख का आधार 
नयचक्र या उनकी सन्मतियीका में से रहा होगा। अगर अमयदेव का उक्त 
उल्लेखांश श्रश्नान्त एवं साधार है तो अधिक से अधिक हम यही कल्पना कर 
सकते हैं कि मल्लवादि का कोई अन्य युगपत्‌ पक्ष समथक छोटा बड़ा ग्रन्थ 
ग्रमयदेव के सामने रहा होगा अ्रथवा ऐसे मन्तव्य वाला कोई उल्लेख उन्हें 
मिला होगा । अस्तु । जो कुछ हो पर इस समय हमारे सामने इतनी वस्तु निश्चित 





१ उक्त च वादिमुख्येन श्रीमल्लवादिना सन्मतौ'--श्रनेकान्तजयपताका 
टीका, प्रृ० ११६ ! 
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है कि अन्य वादों का खए्डन करके क्रमबाद का समर्थन करने वाला तथा अन्य 
वादों का खण्डन करके अमेदवाद का समर्थन करने वाला स्वतंत्र साहित्य मौजूद 
है जो अनुक्रम से जिनमंद्रगणि तथा सिद्धसेन दिवाकर का रचा हुआ है। अन्य 
वादों का खण्डन करके एकमात्र युगपद्‌ वाद का अंत में स्थापन करने वाला 
कोई स्वतंत्र ग्रन्थ अगर है तो वह श्वेताम्बरीय परंपरा में नहीं पर दिगम्बरीय 
परंपरा में है | 
( ९० ) अन्थकार का तात्पयं तथा उनकी स्वोपज्ञ विचारणा 

उपाध्यायजी के द्वारा निर्दिष्ट विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता के बारे में जो कुछ 
कहना था उसे समाप्त करने के बाद अन्त में दो बातें कहना है। 

(१) उक्त तीन वादों के रहस्य को बतलाने के लिए उपाध्यायजी ने 
जिनभद्रगणि के किसी ग्रंथ को लेकर ज्ञानबिन्दु में उसकी व्याख्या क्‍यों नहीं की 
ओर दिवाकर के सन्‍्मतितकगत उक्त वाद वाले भाग को लेकर उसकी व्याख्या 
क्यों की ! हमें इस पसंदगी का कारण यह जान पड़ता है कि उपाध्यायजी को 
तीनों वादों के रहस्य को अपनी दृष्टि से प्रकट करना अमिमत था फिर भी 
उनकी तार्किक बुद्धि का अधिक झ्ुकाव अवश्य अमेदवाद की ओर रहा है । 
ज्ञानबिन्दु में पहले भी जहाँ मति-श्रुव और अवधि-मनःपर्याय के अमेद का प्रश्न 
आया वहाँ उन्होंने बड़ी खूबी से दिवाकर के अभेदमत का समर्थन किया है। 
यह सूचित करता है कि उपाध्यायजी का मुख्य निजी तात्पये अमेद पक्त का ही 
है | यहाँ यह भी ध्यान में रहें कि सन्‍्मति के ज्ञानकाण्ड की गाथाओं की व्याख्या 
करते समय उपाध्यायजी ने कई जगह पूर्व व्याख्याकार अभयदेव के विवरण की 
समालोचना की है और उसमें त्रुटियाँ बतल्लाकर उस जगह खुद नए, ढंग से 
व्याख्यान भी किया है *। ह 

( २) [ १७४ ] दूसरी बात उपाध्यायजी की विशिष्ट सूक से संबंध 
रखती है, वह यह कि ज्ञानबिन्दु के अन्त में उपाध्यायजी ने प्रस्तुत तीनों वादों 
का नयभेद की अपेक्षा से समन्वय किया है जैसा कि उनके पहले किसी को सूझका 
हुआ जान नहीं पड़ता | इस जगह इस समन्वय को बतलाने वाले पत्चों का तथा 
इसके बाद दिये गए ज्ञानमहृत्वसूचक पद्म का सार देने का लोभ हम संवरण कर 
नहीं सकते । सबसे अन्त में उपाध्यायजी ने अपनी प्रशस्ति दी है जिसमें खुद 
अपना तथा अपनी गुरु परंपरा का वही परिचय है जो उनकी अन्य कृतियों को 
प्रशस्तियों में भी पाया जाता है | सूचित पद्मों का सार इस प्रकार है-- ह 





१ देखो श्ञानबिन्दु की कंडिकाएँ $ १०४,१०५,१०६,११०,१४८, १६५ | 
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१--जो लोग गतानुगतिक बुद्धिवाले होने के कारण प्राचीन शास्त्रों का 
अक्षरशः अथ करते हैं और नया तकसंगत भी अर्थ करने में या उसका स्वीकार 
करने में हिचकिचाते हैं उनको लक्ष्य में रखकर उपाध्यायजी कहते हैं कि-- शास्त्र 
के पुराने वाक्‍्यों में से युक्तिसंगत नया अथ निकालने में वे ही लोग डर सकते 
हैं जो तकशास्र से अनभिज्ञ हैं। तर्कशासत्र के जानकार तो अपनी प्रज्ञा से नए. 
नए. अथ प्रकाशित करने में कभी नहीं हिचकिचाते | इस बात का उदाहरण 
सन्‍्मति का दूसरा काण्ड ही है। जिसमें केवलज्ञान और केवलदर्शन के विषय में 
क्रम, योगपद्य तथा अभेद पक्ष का खशणश्डन-मश्डन करनेवाली चर्चा है। जिस 
चर्चा में पुराने एक ही सूत्रवाक्यों में से हर एक पक्षकार ने अपने अपने अभिप्रेत 
पक्ष को सिद्ध करने के लिए, तक द्वारा जुदे-जुदे अथथ फल्नित किये हैं । 

२---मल्लवादी जो एक ही समय में ज्ञान-दशन दो उपयोग मानते हैं 
उन्होंने भेदस्पर्शी व्यवहार नय का आश्रय लिया है। अर्थात्‌ मल्लवादी का 
यौ गपत्य वाद व्यवह्दर नय के अभिप्राय से समझना चाहिए | पूज्य श्री जिनभद्ग- 
गणि क्षमाश्रमण जो क्रम वाद के समथक हैं वे कारण ओर फल की सीमा में 
शुद्ध ऋजुसूत्र नय का प्रतिपादन करते हैं। अर्थात्‌ वे कारण ओर फल्लरूप से 
ज्ञान-दश न का भेद तो व्यवह्द रनयसिद्ध मानते ही हैँ पर उस भेद से आगे बढ़ 
कर वे ऋजसूत्र नय की दृष्टि से मात्र एकसमयावच्छिनन वस्तु का अस्तित्व मान 
कर ज्ञान और दशन को भिन्‍्न-मिन्‍न समयभावी कार्यकारणरूप से क्रमवर्ती 
प्रतिपादित करते हैं| सिद्धसेन सूरि जो अमेद पक्त के समर्थक हैं उन्होंने संग्रह 
नय का आश्रय किया दै जो कि कारय-कारण या अन्य विषयक मेदों के उच्छेद में 
ही प्रवण हैं। इसलिए ये तीनों सूरिपद्ध नंयभेद की अपेक्षा से परस्पर विरुद्ध 
नहीं हैं । 

३--केवल पर्याय उत्पन्न होकर कभी विच्छिन्न नहीं होता । अतएव उस 
सादि अनंत पर्याय के साथ उसकी उपादानभूत चैतन्यशक्ति का अभेद मानकर 
ही चेतन्य को शास्त्र में सादि-अनंत कहा है | और उसे जो क्रमवर्ती या सादिसान्त 
कहा है, सो केवल पर्याय के भिन्न-भिन्न समयावच्छिन्न अंशों के साथ चेतन्य की 
अभेद विवक्ता से । जत्र केवलपर्याय एक मान लिया तब तद्गत सूक्ष्म भेद विवज्चित 
नहीं हैं । और जब कालकृत सूक्ष्म अंश विवक्षित हैं तब्र उस केवलपर्याय की 
अखण्डता गोण है। 

४--भिन्‍न भिन्न क्षणभावी अज्ञान के नाश ओर ज्ञानों की उत्पत्ति के भेद 
के आधार पर प्रचलित ऐसे मिन्‍न-मिन्‍न नयाश्रित अनेक पश्ष शास्त्र में जेसे सुने 
जाते हैं वैसे ही अगर तीनों आचायों के पक्षों में नयाश्रित मतभेद हो तो क्‍या 
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आश्रय हे | एक ही विषय में जुदे-जुदे विचारों की समान रूप से प्रधानता जो 
दूर की वस्तु है वह कहाँ दृष्टिगोचर होती है ! 

इस जगह उपाध्यायजी ने शाज्रप्रसिद्ध उन नयाश्रित पक्तुमेदों की सूचना की 
है जो अजश्ञाननाश और ज्ञानोत्पत्ति का समय जुदा-जुदा मानकर तथा एक मानकर 
प्रचल्षित हैं | एक पक्ष तो यही कहता है कि आवरण का नाश और ज्ञान की 
उत्पत्ति ये दोनों, हैं तो जुदा पर उत्पन्न होते हैं एक ही समय में। जब कि 
दूसरा पक्ष कहता है कि दोनों की उत्पत्ति समयभेद से होती है । प्रथम अज्ञान- 
नाश ओर पीछे शानोत्पत्ति | तीसरा पक्ष कहता है कि अशान का नाश और ज्ञान 
की उत्पत्ति ये कोई जुदे-जुदे भाव नहीं हैं एक ही वस्तु के बोधक अमावप्रधान 
और भावप्रधान दो मिन्‍न शब्द मात्र हैं। 

५--जिस जैन शात्त्र ने अनेकान्त के बल से सत्व और असच्त्व जैसे परस्पर 
विरुद्ध धर्मों का समन्वय किया है ओर जिसने विशेष्य को कभी विशेषण ओर 
'विशेषण को कभी विशेष्य मानने का कामचार स्वीकार किया है, वह जैन शात्र 
ज्ञान के बारे में प्रचलित तीनों पक्चों की गौण प्रधान-भाव से व्यवस्था करे तो वह 
संगत ही है । 

६--स्वसमय में भी जो अनेकान्त ज्ञान है वह प्रमाण और नय उमय द्वारा 
सिद्ध है। अनेकान्त में उस-उस नय का अपने-अपने विषय में आग्रह अवश्य 
रहता है पर दूसरे नय के विषय में तटस्थता भी रहती ही है | यही अनेकान्त की 
खूबी है | ऐसा अनेकान्त कभी सुगुरुओं की परंपरा को मिथ्या नहीं ठहराता। 
विशाल बुद्धि वाले विद्वान्‌ सहर्शन उसी को कहते हैं जिसमें सामञ्जस्य को 
स्थान हो । 

७--खल् पुरुष हतबुद्धि होने के कारण नयों का रहस्य तो कुछ भी नहीं 
जानते परंतु उल्य वे विद्वानों के विभिन्‍न पक्षों में विरोध बतेलाते हैं। ये खल 
सचमुच चन्द्र और सूय तथा प्रकृति और विक्रृति का व्यत्यय करने वाले हैं। 
अर्थात्‌ वे रात को दिन तथा दिन को रात एवं कारण को कार्य तथा कार्य को 
कारण कहने में भी नहीं हिचकिचाते । दुःख की बात है कि वे खल भी गुण 
को खोज नहीं सकते । 

८--प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु अन्थ के असाधारण स्वाद के सामने कल्पवृक्ष का 
फलस्वाद क्या चीज़ है तथा इस ज्ञानबिन्दु के आस्वाद के सामने द्राह्मास्वाद, 
अम्ृतवर्षा, और स््रीसंपत्ति आदि के आनंद की रमणीय्ता भी क्‍या चीज है ? 
३० १६४० | [ ज्ञानबिन्दु 


'जन तकभाषा' 
अग्रन्थकार 


प्रस्तुत ग्रंथ जैन तकभाषा के प्रणेता उपाध्याय श्रीमान्‌ यशोविजय 
हैं। उनके जीवन के बारे में सत्य, अध सत्य अनेक बाते प्रचलित थीं, पर जच 
से उन्हीं के समकालीन गणी कान्तिविजयजी का बनाया सुजशवेली भास' पूरा 
प्रात हुआ, जो बिल्कुल विश्वसनीय है, तब्र से उनके जीवन की खरी-खरी 
बातें बिलकुल स्पष्ट हो गई | वह 'भास' तत्कालीन गुजराती भाषा में पत्र 
बंध है, जिसका आधुनिक गुजराती में सटिप्पण सार-विवेचन प्रसिद्ध लेखक 
श्रीयुत मोहनल्लाल द० देसाई ने लिखा है। उसके आधार से यहाँ उपाध्यायजी 
का जीवन संक्षेप में दिया जाता है। 

उपाध्यायजी का जन्मस्थान गुजरात में कल्लोत्त | बी. बी. एण्ड सी. आई. 
रेलवे | के पास 'कनोडु” नामक गांव है. जो अभी मौजूद है । उस गांव में 
नारायण नाम का व्यापारी था जिसकी धमपत्नी सोभागदे थी। उस दम्पती 
के जसवंत ओर पद्मसिंह दो कुमार थे। कभी अकबर प्रतिब्रोधक प्रसिद्ध 
जेनाचाय हीरविजयसूरि की शिष्यपरंपरा में होने वाले पंडितवर्य श्रीनय- 
विजय पाय्ण के समीपवर्ती 'कुशगेर' नामक गांव से विहार करते हुए. उस 
'कनोड” नामक गांव में पधारे। उनके प्रतिबोध से उक्त दोनों कुमार अपने 
माता-पिता की सम्मति से उनके साथ हो लिये ओर दोनों ने पाट्ण में पं* नय- 
विजयजी के पास ही वि० सं० १६८८ में दीक्षा ली, और उसी साल श्रीविजयदेव 
सूरि के हाथ से उनकी बड़ी दीक्षा भी हुईं । ठीक ज्ञात्‌ नहीं कि दीक्षा के समय 
उनकी उम्र क्या होगी, पर संभवतः वे दस-बारह व से कम उम्र के न रहे 
होंगे । दीक्षा के समय 'जसवंतः का यशोविजय' और पद्मसिंह? का पद्मविजय' 
नाम रखा गया | उसी पद्मविजय को उपाध्यायजी अपनी कृति के अंत में सहोदर 
रूप से स्मरण करते हैं | 

सं० १६६६ में अहमदाबाद शहर में संघसमक्ष पं० यशोविजयजी ने आठ 
अवधान किये। इससे प्रभावित होकर वहाँ के एक घनजी सूरा नामक प्रसिद्ध 
व्यापारी ने गुरु श्रीनगविजयजी को विनति की कि परिडत यशोविजयजी को 


४५६ जैन धर्म और दशन 


काशी जैसे स्थान में पढ़ाकर दूसरा हेमचन्द्र तैयार कीजिए | उस सेठ ने इसके 
वास्ते दो हजार चांदी के दीनार खर्च करना मंजूर किया ओर हुंडी लिख दी । 
गुरु नयविजयजी शिष्य यशोविजय आदि सहित काशी में आए ओर उन्हें वहां के 
प्रसिद्ध किसी भद्माचार्य के पास न्‍्याय-आदि दर्शनों का तीन वर्ष तक दक्तिणा-दान 
पूर्वक अम्यास कराया | काशी में ही बाद में, किसी विद्वान्‌ पर विजय पाने के 
बाद पं० यशोविजयजी को ्यायविशारद”! की पदवी मिली। उन्हें “न्याया- 
चार्य! पद भी मिला था, ऐसी प्रसिद्ध रही। पर इसका निर्देश 'स॒जशवेली 
भास' में नहीं हे । 

काशी के बाद उ-होंने आगरा में रहकर चार वर्ष तक न्यायशास्त्र का विशेष 
अभ्यास व चिंतन किया - इसके बाद वे अहमदाबाद पहुँचे, जहाँ उन्होंने औरंगजैत 
के महोबत खां नामक गुजरात के सूबे के अध्यक्ष के समझ अठारह अवधान 
किये | इस विद्वता और कुशलता से आकइृश् होकर सभी ने पं० यशोविजयजी 
को उपाध्याय) पद के योग्य समझा । श्री विजयदेव सूरि के शिष्य श्रीविजय- 
प्रम सरि ने उन्हें सं० १७१८ में वाचक --उपाध्याय पद समपंण किया | 


विं० सं० १७४३ में डमोई गांव, जो बड़ौदा स्टेट में अमी मौजूद हे, उसमें 
उपाध्यायजी का स्वर्गवास हुआ, जहाँ उनकी पाढुका वि० सं० १७४४ में प्रतिष्ठित 
की हुई अ्रभी विद्यमान है । 

उपाध्यायजी के शिष्य-परिवार का उल्लेख 'सुजश वेल्ली' में तो नहीं है, 
पर उनके तत्त्व विजय आदि शिष्य-प्रशिष्यों का पता अ्रन्य साधनों से चल्नता हे, 
जिसके वास्ते जैन गुजर कविश्रों' भांग २, प्रष्ठट २७ देखिए । 

उपाध्यायजी के बाह्य जीवन की स्थूल घटनाओं का जो संज्षित वर्णन ऊपर 
किया है, उनमें दो घटनाएँ खास मार्के की हैं जिनके कारण उपाध्यायजी के 
आंतरिक जीवन का खोत यहां तक अन्तमुंख होकर विकसित्र हुआ, कि जिसके बल 
पर वे भारतीय साहित्य में और खासकर जैन परंपरा में अमर हो गए। उनमें से 
पहली घटना अभ्यास के वास्ते काशी जाने की हे; और दूसरी न्याय आदि दशनों 
का मौलिक अभ्यास करने की है । उपाध्यायजी कितने ही बुद्धि या ग्रतिभासंपन्न 
क्यों न होते, उनके वास्‍्ते गुजरात आदि में अध्ययन की सामग्री कितनी ही क्‍यों 
न जुटाई जाती, पर इसमें कोई संदेह नहीं कि वे अगर काशी में न आते, तो 
उनका शास्त्रीय व दाशनिक ज्ञान, जैसा उनके ग्रन्थों में पाया जाता है, संभव न 
होता | काशी में जाकर भी वे उस समय तक विकसित न्यायशात्र-खास करके 
नवीन न्याय-शाख््र का पूरे बल्न से अध्ययन न करते तो उन्होंने जैन परंपरा को 
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और तद्द्वारा भारतीय साहित्य को जैन विद्वान्‌ की हैसियत से जो अपूर्व मेंट दी 
है, वह कभी संभव न होती | । 

दसवीं शताब्दी से नवीन न्याय के विकास के साथ ही समग्र वैदिक दशनों 
में ही नहीं, बल्कि समग्र वैदिक साहित्य में सूक्ष्म विश्लेषण और तक की एक नई 
दिशा प्रारंभ हुईं, और उत्तरोत्तर अधिक से अधिक विकास होता चला जो अभी 
तक हो ही रहा हे | इस नवीन न्याय कृत नव्य युग में उपाध्यायजी के पहिले भी 
अनेक श्वेताम्बर दिगम्बर विद्वान्‌ हुए, जो बुद्धि-प्रतिमा संपन्न होने के अलावा 
जीवन भर शारूयोगी भी रहे । फिर भी हम देखते हैं कि उपाध्यायजी के पूववर्ती 
किसी जैन विद्वान्‌ ने जैन मन्तव्यों का उतना सतक दाशनिक विश्लेषण व प्रति- 
पादन नहीं किया, जितना उपाध्यायजी ने किया है | इस अंतर का कारण उपा- 
ध्यायजी के काशीगमन में और नव्य न्यायशासत्र के गंभीर अध्ययन में ही है । 
नवीन न्यायशास््र के अभ्यास से और तन्मूलक सभी तत्कालीन वैदिक दशनों के 
अभ्यास से उपाध्यायजी का सहज बुद्धि-प्रतिमा संस्कार इतना विकसित ओर समृद्ध 
हुआ कि फिर उसमें से अनेक शास्त्रों का निर्माण होने लगा । उपाध्यायजी के 
ग्रंथों के निर्माण का निश्चित स्थान व समय देना अभी संभव नहीं । फिर भी इतना 
तो अवश्य ही कहा जा सकता है कि उन्होंने अ्रन्य जैन साधुओं की तरह मन्दिर 
निर्माण, मूर्ति प्रतिष्ठा, संघ निकालना आदि बहिमुख धर्म कार्यों में अपना मनोयोग 
न लगाकर अपना सारा जीवन जहां वे गये और जहां वे रहे, वहीं एक मात्र शास्रों 
के चिन्तन तथा न्याय शास्त्रों के निर्माण में लगा दिया। 

उपाध्यायजी के ग्रन्थों की सत्र प्रतियाँ उपलब्ध नहीं हैं। कुछु तो उपलब्ध 
हैं, पर अधूरी । कुछ बिलकुल अनुपलब्ध हैं । फिर भी जो पूर्ण उपलब्ध हैं, वे 
ही किसी प्रखर बुद्धिशाल्ी और प्रबल पुरुषार्थी के आजीवन अभ्यास के वास्ते 
पर्यास हैं। उनकी लम्य, अलम्य और अपूर्ण ल्म्य -कृतियों को अमी तक की 
यादी देखने से ही यहां संक्षेप में किया जानेवाला उन कृतियों का सामान्य 
वर्गीकरण व मूल्यांकन पाठकों के ध्यान में आ सकेगा ! 

उपाध्यायजी की कृतियां संस्कृत, प्रात, गुजराती और हिन्दी-मारवाड़ी इन 
चार भाषाओं में गद्यबद्ध, पद्मत्रद्ध ओर गद्य-पतद्मतद्ध हैं। दाशनिक ज्ञान का 
असली व व्यापक खजाना संस्कृत भाषा में होने से तथा उसके द्वारा ही सकल 
देश के सभी विद्वानों के निकट अपने विचार उपस्थित करने का सम्भव होने से 
उपाध्यायजी ने संस्कृत में तो लिखा ही पर उन्होंने अपनी जैन परम्पण की मूल- 
भूत प्राकृत भाषा को गोण न समझा। इसी से उन्होंने प्राकृत में भी रचनाएँ की | 
संस्कृत-प्राकृत नहीं जाननेवाले और कम जानने वालों तक अपने विचार पहुँचा- 
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ने के लिये उन्होंने तत्कालीन गुजराती भाषा में मी विविध रचनायें की। मौका 
पाकर कभी उन्होंने हिन्दी मारवाड़ी का भी आश्रय लिया | 

विषयदष्टि से उपाध्यायजी का साहित्य सामान्य रूप से आगमिक, तार्किक दो 
प्रकार का होने पर भी विशेष रूप से अनेक विषयावलंबी है | उन्होंने कर्म-तत्त्व 
आचार, चरित्र आदि अनेक आगमिक विषयों पर आगमिक शी से भी लिखा 
हे औ्रौर प्रमाण, प्रमेय, नय, मंगल, मुक्ति, आत्मा योग आंद अनेक तार्किक 
विषयों पर भी तार्किक शैली में खासकर नव्य ताकिक शेली से लिखा है। 
व्याकरण, काव्य, छुंद, अलंकार, दशन आदि सभी तत्काल प्रसिद्ध शास्त्रीय 
विषयों पर उन्होंने कुछु-न-कुछ, अति महत्व का लिखा है । 

शैली की दृष्टि से उनकी कृतियाँ खश्डनात्मक भी है, प्रतिपदनात्मक भी 
हैं ओर समनन्‍्वयात्मक भी । जत्र वे खंडन करते हैं तब पूरी गहराई तक पहुँचते 
हैं। प्रतिपादन उनका सूक्ष्म ओर विशद है | वे जब योगशास्र और गीता आदि 
के तत्वों का जैन मन्तव्य के साथ समन्वय करते हैं तब्र उनके गंभीर चिंतन का 
और आध्यात्मिक भाव का पता चलता है | उनकी अनेक कृतियां किसी अन्य के 
ग्रन्थ की व्याख्या न होकर मूल, टीका या दोनों रूप से स्वतन्त्र ही हैं, जब कि अनेक 
कृतियां प्रसिद्ध पूर्वांचायों के अ्न्थों की व्याख्यारूप हैं  उपाध्यायजी ये पक्के जैन 
ओर श्वेताम्बर फिर भी विद्याविषयक उनकी दृष्टि इतनी विशाल थी कि वह 
अपने संप्रदायमात्र में समा न सकी, अतएव उन्होंने पातंजल योगसूत्र के ऊपर 
भी लिखा ओर अपनी तीव्र समालोचना की लक्ष्य-दिगम्बर परंपरा के धूद्षम प्रश्ञ 
तार्किक प्रवर विद्यानन्द के कठिनतर अष्टसहली नामक ग्रंथ के ऊपर कठिनतम 
व्याख्या भी लिखी । 

गुजराती और हिन्दी-मारवाड़ी में लिखी हुईं उनकी अनेक कृतियों का थोड़ा 
बहुत वाचन, पठन व प्रचार पहिले से ही रहा है, परन्तु उनकी संस्कृत प्राकृत 
कतियों के अध्ययन-अध्यापन का नामोनिशान भी उनके जीवन काल से लेकर 
३० वर्ष पहले तक देखने में नहीं आया । यही सबच्॒ है कि टाई सौ वर्ष जितने 
कम और खास उपद्रवों से मुक्त इस सुरक्षित समय में भी उनकी सब क्ृतियां सुर- 
ज्षित न रहीं | पठन-पाठन न होने से उनकी कृतियों के ऊपर टीका टिप्पणी लिखे 
जाने का तो संभव रहा ही नहीं, पर उनकी नकलें भी ठीक-ठीक प्रमाण में न होने 
पाई | कुछ कृतियां तो ऐसी मी मिल रही हैं, जिनकी सिफ एक-एक प्रति रही । 
संभव है ऐसी ही एक-एक नकल वाली अनेक कृतियां या तो लुप्त हो गई या किसी 
अज्ञात स्थानों में तितर त्रितर हो गई हों। जो कुछ हो, पर उपाध्यायजी का 
जितना साहित्य लम्य है, उतने मात्र का ठीक-ठीक पूरी तैयारी के साथ अध्ययन 
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किया जाए, तो जैन परंपरा के चारों अनुयोग तथा आगमिक, ताकिंक कोई विषय: 
अज्ञात न रहेंगे | 

उदयन और गंगेश जैसे मैथिल तार्किक पुंगवों के द्वारा जो नव्य तर्कशास्त्र 
का बीजारोपण व विकास प्रारंभ हुआ, ओर जिसका व्यापक प्रमाव व्याकरण, 
साहित्य, छंद, विविध दशन और घर्मशासत्र पर पड़ा, और खूब फैला उस विकास 
से वंचित सिफ दो सम्प्रदाय का साहित्य रहा | जिनमें से बौद्ध साहित्य की उस 
न्ुटि की पूर्ति का तो संभव ही न रहा था, क्योंकि बारह॒वीं-तेरहवीं शताब्दी के बाद 
भारतवष में बौद्ध-विद्वानों की परंपरा नामगात्र को भी न रही, इसलिए वह त्रुटि 
इतनी नहीं अखरती जितनी जैन साहित्य की वह त्रुटि । क्‍योंकि जैन संप्रदाय के 
सैकड़ों ही नहीं, वल्कि हजारों साधन संपन्न त्यागी व कुछ गहत्थ भारतवर्ष के प्रायः 
सभी भागों में मोजूद रहे, जिनका मुख्य व जीवनव्यापी ध्येय शास्त्र चिंतन के 
सिवाय और कुछ कहा ही नहीं जा सकता । इस जैन साहित्य की कमी को दूर 
करने और अकेले हाथ से दूर करने का उज्जवल व स्थायी यश अगर किसी जैन 
विद्वान को है, तो वह उपाध्याय यशोविजयजी को ही है । 
ग्रन्थ 

प्रस्तुत प्न्थ के जैन तकभाषा इस नामकरण का तथा उसे रचने 
की कामना उत्पन्न होने का, उसके विभाग, प्रतिपाद्य विषय का चुनाव आदि का 
बोधप्रद व मनोरड्जक इतिहास है जो अवश्य ज्ञातव्य है । 

जहाँ तक मालूम है इससे पता चलता है कि प्राचीन समय में तर्कप्रधान 
: दशन अन्यों के चोंहे वे वैदिक हों, बौद्ध हों या जैन हों - नाम न्याय पद युक्त हुआ 
करते थे। जैसे कि न्यायसूत्र, न्‍्यायमाष्य, न्यायवार्तिक, न्यायसार, न्यायमंजरी, 
न्यायमुख, न्यायावतार आदि | अगर प्रो टद्यूचीका रखा हुआ 'तर्कशासत्र! 

यह नाम असल में सच्चा ही है या प्रमाण समुच्चय वृत्ति में निर्दिश 'तकशासत्र' 

नाम सहो है, तो उस प्राचीन समय में पाये जाने वाले न्यायशब्द युक्त नामों 
को परम्परा का यह एक ही अपवाद है जिसमें कि न्याय शब्द के बदले तकंशब्द 
हो। ऐसी पम्परा के होते हुए भी न्याय शब्द के स्थान में “तक! शब्द लगाकर 
तक भाषा नाम रखनेवाले और उस नाम से धर्मकीर्तिक्ृत न्यायविन्दु के 
पदार्थों पर ही एक प्रकरण लिखनेवाले बौद्ध विद्वान्‌ मोज्ञाकर हैं जो बारहवीं 
शताब्दी के माने जाते हैं। मोत्बाकर की इस तकंभाषा कृति का प्रभाव 
वैदिक विद्वान्‌ केशव मिश्र पर पड़ा हुआ जान पड़ता है, जिससे उन्होंनें 
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वैदिक परंपरानुसारी अक्षपाद के न्याय-सूत्र का अवलंबन लेकर अपना तकभाषा 
ग्रंथ तेरहवीं-चौदहवीं शताब्दी में रचा । मोक्षाकर का जगत्तल बौद्ध विहार केशव- 
मिश्र की मिथिला से बहुत दूर न होगा ऐसा जान पड़ता है। उपाध्याय 
यशोविजयजी ने बौद्ध विद्वान्‌ की दोनों तकभाषाओं को देखा, तब उनकी भी 
इच्छा हुई कि एक ऐसी तक॑भाषा लिखी जानी चाहिए, जिसमें जेन मन्तव्यों 
का वर्णन हो । इसी इच्छा से प्रेरित होकर उन्होंने प्रस्तुत ग्रन्थ रचा और उसका 
केवल तक भाषा यह नाम न रख कर जैन तकमाषा? ऐसा नाम रखा। इसमें 
कोई संदेह नहीं, कि उपाध्यायजी की जेंन तकभाषा रचने की कल्पना का मूल 
उक्त दो तर्क भाषाओं के अवल्लोकन में है। मोक्षाकरीय तकभाषा की प्राचीन 
ताडपत्रीय प्रति पाव्ण के भण्डार में है जिससे जाना जा सकता है कि मोज्षा- 
करीय तकंमाषा का जेन मंडार में संग्रह तो उपाध्यायजी के पहिले ही हुआ होगा 
पर केशवमिश्रीय तकभाषा के जैन भंडार में संग्रहीत होने के विषय में कुछ भार 
पूर्वक नहीं कहा जा सकता | संभव है जेन भरडार में उसका संग्रह सब्र से पहले 
उपाध्यायजी ने ही किया हो, क्योंकि इसंकी भी विविध टथीकायुक्त अनेक प्रतियाँ 
पाटयण आदि अनेक स्थानों के जन साहित्य संग्रह में हैं । 


मोज्ञाकरीय तक भाषा तीन परिच्छेदों में विभक्त है, जैसा कि उसका आधार 
भृत न्यायत्रिंदु भी हे । केशवमिश्रीय तक भाषा में ऐसे परिच्छेद विभाग नहीं हैं । 
अतएव उपाध्यायजी की जैन तर्क भाषा के तीन परिच्छेद करने की कल्पना का 
आधार मोक्ञाकरीय तक भाषा है ऐसा कहना असंगत न होगा । जैन तक भाषा 
को रचने की, उसके नामकरण की और उसके विभाग की कल्पना का इतिहास 
थोड़ा तहुत ज्ञात हुआ । पर अन्न प्रश्न यह है कि उन्होंने अपने ग्रन्थ का जो प्रति- 
पाद्य विषय चुना और उसे प्रत्येक परिच्छेद में विभाजित किया, उसका आधार 
कोई उनके सामने था या उन्होंने अपने आप ही विषय की पसंदगी की और उस- 
का परिच्छेद अनुसार विभाजन भी किया ? इस प्रश्न का उत्तर हमें भद्धरक अक- 
लंक के लघीयखस्रय के अवलोकन से मिलता है। उनका लघीयस््रय जो मूल पद्च- 
बद्ध हे और स्वोपज्ञविवरणयुक्त है, उसके मुख्यतया प्रतिपाद्य विषय तीन हैं, 
प्रमाण, नय ओर नितक्षेप। उन्हीं तीन विषयों को लेकर न्याय-प्रस्थापक अकलंक ने 
तीन विभाग में लघीयस्नय को रचा जो तीन प्रवेशों में विभाजित है । बोद्ध-वैदिक 
दो तक भाषाओं के अनुकरण रूप से जैन तकमाषा बनाने की उपाध्यायजी की 
इच्छा हुई थी ही, पर उन्हें प्रतिपाद्य विषय की पसंदगी तथा उसके विभाग के 
वास्‍्ते अकलंक की कृति मिल गई जिससे उनकी अ्न्थ निर्माण योजना ठीक 
बन गई । उपाध्यायजी ने देखा कि लघीयस्त्रय में प्रमाण, नय और निक्षेप का 
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वरणन है, पर वह प्राचीन होने से विकसित युग के वास्ते पर्यात नहीं है । इसी 
तरह शायद उन्होंने यह भी सोचा हो कि दिगम्बराचाय कृत लघीयस्रय जैसा, पर 
नवयुग के अनुकूल विशेषों से युक्त श्वेताम्बर परंपरा का भी एक ग्रंथ होना 
चाहिए. । इसी इच्छा से प्रेरित होकर नामकरण आदि में मोक्षाकर आदि का अनु- 
सरण करते हुए. भी उन्होंने विषय की पसंदगी में तथा उसके विभाजन में जैना- 
चाय अकलंक का ही अनुसरण किया। 

उपाध्यायजी के पूवव्तों श्वेताम्बर-द्गिम्बर अनेक आचारयोँ के तर्क विषयक 
सूत्र व प्रकरण ग्रन्थ हैं पर अकलंक के लघीयस्नरय के सिवाय ऐसा कोई तर्क विष- 
यक अंथ नहीं है, जिसमें प्रमाण, नय और दिल्लिप तीनों का तार्किक शैल्ली से एक- 
साथ निरूपण हो । अतएव 3पाध्यायजी की विषय-पसंदगी का आधार लघीयस्त्रय 
ही है, इसमें कोई सन्देह नहीं रहता । इसके सिवाय उपाध्यायजी की प्रस्तुत कृति 
में लघीयस्त्रय के अनेक वाक्य ज्यों के त्यों है जो उसके आधारत्व के अनुमान को 
ओर भी पुष्ट करते हैं । 

बाह्मस्वरूप का थोड़ासा इतिहास जानने के बाद आंतरिक स्वरूप का भी 
ऐतिहासिक वशन आवश्यक है। जैन तक भाषा के विषयनिरूपण के मुख्य 
. आधार-भूत दो ग्रंथ हैं--सटीक विशेषावश्यक भाष्य और सर्ीक प्रमाणनयतत्वा- 
लोक । इसी तरह इसके निरूपण में मुख्यतया आधार भूत दो न्याय ग्रंथ भी 
हैं--कुसुमांजलि ओर चिंतामणि । इसके अलावा विषय निरूपण में दिगम्बरीय 
न्यायदीपिका का भी थोड़ा सा साक्षात्‌ उपयोग अवश्य हुआ है । जैन तक भाषा 
के नय निरूपण आदि के साथ लघीयस्त्रय. और तत्त्वाथश्लोकवार्तिक आदि का 
शब्दशः साहश्य अधिक होने से यह प्रश्न होना स्वाभाविक है कि इसमें लघीय- 
सत्रय और तत्त्वार्थइलोकवार्तिक का साक्षात्‌ उपयोग क्‍यों नहीं मानते । पर इसका 
जबाब यह है कि उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा के विषय निरूपण में वस्तुतः 
सटीक प्रमाणनयतत्वालोक का तार्किक ग्रंथ रूप से साक्षात्‌ उपयोग किया हे । 
ल्घीयस्रय, तत््वाथश्लोकवार्तिक आदि दिगम्बरीय ग्रन्थों के आधार से सटीक 
प्रमाणनयतत्त्वाल्ञोक को रचना की जाने के कारण जैन तक भाषा के साथ लघीय- 
सत्रय और तत््वाथश्लोकवार्तिक का शब्दसाहइइय सदीक प्रमाणनयतत्त्वालोक के 
द्वारा ही आया हे, साक्षात्‌ नहीं । 

मोह्ञाकर ने धर्मकीतिं के न्यायत्रिंदु को आधारभूत रखकर उसके कतिपय 
सूत्रों की व्याख्यार्प में थोड़ा बहुत अन्य अन्य शास्त्रार्थीय विषय पूववर्ती बौद्ध 
ग्रन्थों में से लेकर अपनी नातिसंक्षित नातिविस्तृत ऐसी पठनोपयोगी तक भाषा 
लिखी। केशवमिश्र ने भी अक्तपाद के प्रथम सूत्र को आधार रखकर उसके निरूपयण 


४६२ जैन धर्म और दशन 


में संक्षेप रूप से नैयायिक सम्मत सोलह पदार्थ और वैशेषिक सम्मत सात पदारयों 
का विवेचन किया। दोनों ने अपने-अपने मंतव्य को सिद्ध करते हुए. तत्कालीन 
विरोधी मन्तव्यों का भी जहां-तहां खण्डन किया है। उपाध्यायजी ने भी इसी 
सरणी का अवलंबन करके जैन तक भाषा रची। उन्होंने मुख्यतया प्रमाणनय- 
तत््वालोक के सूत्रों को ही जहां संभव हे आधार बनाकर उनकी व्याख्या अपने 
टंग से की है। व्याख्या में खासकर पंचज्ञान निरूपण के प्रसंग में सटीक विशेषा- 
' बश्यक भाष्य का ही अवलंब्रन है। बाकी के प्रमाण ओर नयनिरूपण में प्रमाण- 
नयतत्त्वाज्ञोक की व्याख्या-रत्नाकर का अवलंबन है अथवा यों कहना चाहिए कि 
पंचशन और निक्लेप की चर्चा तो विशेधावश्यक भाष्य और उसकी बृत्ति का 
संक्षेपमात्र है ओर परोक्षप्रमायणों की तथा नयों की चर्चा प्रमाणनयतत्त्वालोक को 
व्याख्या-रत्नाकर का संक्षेप है | उपाध्यायजी जैसे प्राचीन नवीन सकल दशन के 
बहुश्रत विद्वान्‌ की कृति में कितना ही संक्षेप क्यों न हो, पर उसमें पूवपक्ष तथा 
उत्तरपक्ष रूप से किंवा वस्तु विश्लेषण रूप से शास्त्रीय विचारों के अनेक रंग पूरे 
जाने के कारण यह संक्षिप्त ग्रन्थ भी एक महत्व की कृति बन गया है। वस्तुतः 
जैनतक भाषा का यह आगमिक तथा तार्किक पू्वत्र्ती जैन प्रमेयों का किसी हृद 
तक नव्यन्याय की परिभाषा में विश्लेषण है तथा उनका एक जगह संग्रह रूप से 
संक्षित पर विशद्‌ वणन मात्र है | 

प्रमाण और नय की विचार परंपरा श्वेतांवरीय ग्रंथों में समान है, पर 
निक्षेपों की चर्चा परम्पपा उतनी समान नहीं । लघीयस्त्रय में जो निन्लेप 
निरूपण है ओर उसकी विस्तृत व्याख्या न्यायकुमुद चन्द्र में जो वन हे, वह 
विशेषावश्यक भाष्य की निक्षेप चर्चा से इतना मिन्‍न अवश्य है जिससे यह कहा 
जा सके कि तत्च में भेद न होने पर भी निक्तेपों की चर्चा दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों 
परम्परा में किसी अंश में मिन्‍न रूप से पुष्ठ हुईं जैसा कि जीवकांड और चौथे 
कमंग्रन्थ के विषय के बारे में कहा जा सकता है | उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा 
के बाह्य रूप की रचना में लघीयस्त्रय का अवलंत्रन किया जान पड़ता है, फिर 
भी उन्होंने अपनी निक्षेप चर्चा तो पणतया विशेषावश्यक भाष्य के आधार से 
ही को है । 
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न्यायकुमुदचन्द्र! का प्राकथन 


यदि श्रीमान्‌ प्रेमीजी का अनुरोध न होता जिन्हें कि में अपने इने-गिने 
देगम्बर मित्रों में सबसे अधिक उदार विचारवाले, साम्प्रदायिक होते हुए भी 
असाम्प्रदापिक दृष्टिवाले तथा सच्ची लगन से दिगम्बरीय साहित्य का उत्कष चाहने 
वाले समभता हूँ, और यदि न्याय कुमुदचन्द्र के प्रकाशन के साथ थोड़ा भी 
मेरा संबन्ध न होता, तो में इस वक्त शायद ही कुछ लिखता । 

दिगम्बर-परंपरा के साथ मेरा तोस वर्ष पहले अध्ययन के समय से ही संबन्ध 
शुरू हुआ, जो बाह्य-आभ्यन्तर दोनों दृष्टि से उत्तरोत्तर विस्तृत एवं घनिष्ठ होता 
गया है। इतने लम्बे परिचय में साहित्यिक तथा ऐतिहासिक दृष्टि से दिगम्बर 
परम्परा के संबन्ध में आदर एवं अति तटस्थता के साथ जहाँ तक हो सका मैंने 
कुछ अवलोकन एवं चिंतन किया है। मुझको दिगम्बरीय परम्परा की मध्यकालीन 
तथा उत्तरकालीन साहित्यिक प्रद्तत्ति में एक विरोध नज़र आया। नमस्करणीय 
स्वामी समंतभद्र से लेकर वादिराज तक की साहित्थिक प्रवृत्ति देखिए-ओर इसके 
बाद की साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए । दोनों का मिल्लान करने से अनेक बिचार 
आते हैं । समंतभद्र, अकलझ आदि विद्वद्रप आचाय चाहे बनवासी रहे हों, या 
नगरवासी फिर भी उन सत्रों के साहित्य को देखकर एक बात निविवाद रूप से 
माननी पड़ती है कि उन सबों की साहित्यिक मनोजृत्ति बहुत ही उदार एवं संग्रहिणी 
रही | ऐसा न होता तो वे बौद्ध और ब्राह्मण परम्परा की सब दाशनिक शाखाओं 
के सुलभ दुलम साहित्य का न तो अध्ययन ही करते और न उसके तत्वों पर 
अनुकूल-प्रतिकूल समालोचना-योग्य गम्भीर चिन्तन करके अपना साहित्य समृद्धतर 
बना पाते। यह कल्पना करना निराघार नहीं कि उन समथ आचायों ने अपने 
त्याग व दिगम्बरत्व को कायम रखने की चेष्टा करते हुए भी अपने आस-पास 
ऐसे पुस्तक सं ह किये-कराये कि जिनमें अपने सम्प्रदाय के समग्र साहित्य के 
अलावा बौद्ध और ब्राह्मण परम्परा के महत्वपूण छोटे-बढ़े सभी अंथों का संचय 
करने का भरसक प्रयत्ञ हुआ | वे ऐसे संचय मात्र से ही संतुष्ट नहीं रहते थे, पर 
उनके अध्ययन-अध्यापन कार्य को अपना जीवन क्रम बनाये हुए ये। इसके 
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बिना उनके उपलम्य अंथों में देखा जानेवाला बिचार-वैशद्य व दाशनिक प्थकरण 
संभव नहीं हो सकता । वे उस विशालराशि तत्कालीन भारतीय साहित्य के 
चिंतन, मनन रूप दोहन में से नवनीत जैसी अपनी कृतियों को बिना बनाये मी 
संतुष्ट न होते थे । यह स्थिति मध्यकाल की रही । इसके बाद के समय में हम 
दूसरी ही मनोदृत्ति पाते हैं। करीत्र बारहवीं शताब्दी से लेकर बीसवीं शताब्दी तक 
के दिगम्बरीय साहित्य की प्रवृत्ति देखने से जान पड़ता है कि इस युग में वह 
मनोबृत्ति बदल गईं | अगर ऐसा न होता तो कोई कारण न था कि बारहवीं 
शताब्दी से लेकर अब तक जहाँ न्याय वेदान्त मीमांसा, अलंकार, व्याकरण आदि 
विष्रयक साहित्य का भारतवष्ष में इतना अधिक, इतना व्यापक और इतना सूक्ष्म 
विचार व त्रिकास हुआ, वहाँ दिगम्बर परम्परा इससे बिलकुल अछूती सी रहती । 
श्रीहृ५ष, गंगेश, पक्चघर, मधुसूदन, अप्पदीक्षित, जगन्नाथ आदि जैसे नवयुग 
प्रस्थापक ब्राह्मण विद्वानों के साहित्य से भरे हुए इस युग में दिगम्बर साहित्य 
का इससे बिलकुल अछूता रहना अपने पूर्वाचार्यों की मनोबृत्ति के विरुद्ध मनो- 
बृत्ति का सबूत है। अगर वादिराज के बाद भी दिगम्बर परम्परा की साहित्यिक 
मनोदबृत्ति पूववत्‌ रहती तो उसका साहित्य कुछ और ही होता । कारण कुछ मी 
हो पर इसमें तनिक भी संदेह नहीं हे कि पिछले परिडतों और भद्रकों 
की मनोबृत्ति ही बदल गई ओर उसका प्रभाव सारी परम्परा पर पड़ा जो अब-तक 
स्पष्ट देखा जाता है और जिसके चिह्न उपलम्य प्रायः सभी मण्डारों, वर्तमान 
पाठशालाओं की अध्ययन-अध्यापन प्रणाल्ली और परण्डित मण्डली की विचार व 
कायंशेली में देखे जाते हैं । 

अभी तक मेरे देखने सुनने में ऐसा एक भी पुराना दिगंबर भण्डार या 
आधुनिक पुस्तकालय नहीं आया जिसमें बौद्ध, ब्राह्मण और श्रेतांबर परम्परा का 
समग्र साहित्य या अधिक महत्त्व का मुख्य साहित्य संगहीत हो। मैंने दिगंबर 
परम्परा की एक भी ऐसी संस्था नहीं देखी या सुनी कि जिसमें समग्र दर्शनों का 
आमूल अध्ययन-चिंतन होता हो या उसके प्रकाशित किये हुए बहुमूल्य 
प्राचीन अंथों का संस्करण या अनुवाद ऐसा कोई नहीं देखा जिससे यह विदित 
हो कि उसके सम्पादकों या अनुवादकों ने उतनी विशाल्ता व तदस्‍्थता से उन 
मूल ग्रन्थों के लेखकों की भाँति नहीं तो उनका शतांश या सहख्ांश भी 
श्रम किया हो । 

एक तरफ से परंपरा में पाई जाने वाल्ली उदात्त शास्त्र भक्ति, आर्थिक सहू- 
लियत ओर बुद्धिशाली पंडितों की बड़ी तादाद के साथ जब आधुनिक युम 
के सुभीते का विचार करता हूँ, तथा दूसरी भारतवर्षीय परंपराओं की साहित्यिक 
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उपासना को देखता हूँ और दूसरी तरफ दिगम्बरीय साहित्य क्षेत्र का विचार करता 
हूँ तब कम से कम मुझको तो कोई संदेह ही नहीं रहता कि यह सब्र कुछ बदली 
हुई संकुचित या एकदेशीय मनोबृत्ति का ही परिणाम है | 

मेरा यह भी चिरकाल से मनोरथ रहा है कि हो सके इतनी त्वरा से 
दिगम्बर परम्परा की यह मनोवृत्ति बदल जानी चाहिए। इसके बिना वह न तो 
अपना ऐतिहासिक व साहित्यिक पुराना अनुपम स्थान समाल लेगी और न 
वतमान युग में सबके साथ बरात्री का स्थान पा सकेगी । यह भी मेरा विश्वास 
है कि अगर यह, मनोबृत्ति बदल जाए तो उस मध्यकालीन थोड़े, पर असाधारण 
महत्व के, ऐसे अन्थ उसे विरासत में लम्य हैं जिनके बल पर और जिनकी भूमिका 
के ऊपर उत्तरकाल्लीन ओर वर्तमानयुगीन सारा मानसिक विकास इस वक्त भी 
बड़ी खूबी से समन्वित व संग्रहीत किया जा सकता है। 

इसी विश्वास ने मुझको दिगम्बरीय साहित्य के उपादेय उत्कर्ष के वास्ते कर्तव्य 
रूप से मुख्यतया तीन बातों की ओर विचार करने को बाधित किया है। 

( 9 ) समंतभद्र, अकलंक विद्यानंद आदि के ग्रन्थ इस ढंग से प्रकाशित किये 
जाएँ जिससे उन्हें पढ़नेवाले व्यापक दृष्टि पा सके ओर जिनका अवल्लोकन तथा 
संग्रह दूसरी परंपरा के विद्वानों के वास्ते अनिवाय सा हो जाए। 


(२) आम्मीमांसा, युक्त्यनुशासन अ्रष्टशती, न्यायविनिश्चय आदि अन्थों के 
अनुवाद ऐसी मौलिकता के साथ तुलनात्मक व ऐतिहासिक पद्धति से किये जाएँ, 
जिससे यह विदित हो कि उन अन्थकारों ने अपने समय तक की कितनी विद्याओं 
का परिशीलन किया था और किन-किन उपादानों के आधार पर उन्होंने अपनी 
कृतियाँ रचीं थीं--तथा उनकी कृतियों में सन्निष्ट विचार परंपराओं का आज तक 
कितना और किस तरह विकास हुआ है । 


(३) वक्त दोनों बातों की पूर्ति का एकमात्र साधन जो सर्व संग्राही 
पुस्तकालयों का निर्माण, प्राचीन भाण्डारों की पूर्ण व व्यवस्थित खोज तथा 
आधुनिक पठनप्रणाली में आमूल परिवतन है, वह जल्दी से जल्दी करना । 

मैंने यह पहले ही सोच रखा था कि अपनी ओर से त्रिना कुछ किये ओऔरों 
को कहने का कोई विशेष ग्रथ नहीं । इस दृष्टि से किसी समय आप्तमीमांसा का 
अनुवाद मैंने प्रारम्म भी किया, जो पीछे रह गया । इस बीच में सनन्‍्मतितक के 
सम्पादन काल में कुछ अपूर्व दिगम्बरीय ग्रन्थ रत्न मिले, जिनमें से सिद्धिविनिश्रय 
यीका एक है । न्यायकुमुदचन्द् की लिखित प्रति जो अआा०” संकेत से ग्स्तुत 
संस्क ण में उपयक्त हुई है वह भी श्रीयुत प्रेमीजी के द्वारा मिली ! जब्र मैंने उसे 
देखा तमी उसका विशिष्ट संस्करण निकालने की बृत्ति बलवती हो गई । उधर 
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प्रेमीजी का तकाजा था कि मदद में यथासंभव करूँगा पर इसका सन्मति जैसा 
संस्करण निकाली ही। इ्चर एक साथ अनेक बड़े काम जिम्मे न लेने की 
मनोदृत्ति | इस द्वंद में दस वर्ष बीत गए. | मैंने इस बीच में दो बार प्रयक्ष मी 
किये पर वे सफल्ल न हुए। एक उद्देश्य मेरा यह रहा कि कुमुदचन्द्र जैसे 
दिगम्बरीय अन्थों के संस्करण के समय योग्य दिगम्बर पंडितों को ही सहचारी 
बनाऊं जिससे फिर उस परंपरा में भी स्वावलंबी चक्र चलता रहे | इस धारणा 
से अहमदाबाद में दो बार अलग-अलग से, दो दिगम्बर पंडितों को मी, शायद 
सन्‌ १६२६-२७ के आसपास, मैंने बुल्लाया पर कामयात्री न हुई ।,वह प्रयत्न उस 
समय वहीं रहा, पर प्रेमीजी के तकाज़े ओर निजी संकल्प के वश उसका परिपाक 
उत्तरोत्तर बढ़ता ही गया, जिसे मूत करने का अवसर १६३३ की जुलाई में काशी 
पहुँचते ही दिखाई दिया | 

प॑ं० कैलाशचन्द्रजी तो प्रथम से ही मेरे परिचित थे, प॑० महेन्द्रकुमारजी का 
परिचय नया हुआ। मेंने देखा कि ये दोनों विद्वान्‌ 'कुमुद का कार्य करें तो उपयुक्त 
समय और सामग्री है। दोनों ने बड़े उत्साह से काम को अपनाया और उधर से 
प्रेमीजी ने कायंसाधक आयोजन भी कर दिया, जिसके फलस्वरूप यह प्रथम भाग 
सबके सामने उपस्थित है। 

इसे तैयार करने में पंडित महाशयों ने कितना और किस प्रकार का श्रम 
किया है उसे सभी अमिज्ञ अभ्यासी आप ही आप जान सकेंगे | अतएव मैं उस 
पर कुछ न कहकर सिफ प्रस्तुत भाग गत टिप्पणियों के विषय में कुछ कहना 
उपयुक्त समभता हूँ । 

मेरी समर में प्रस्तुत टिप्पणियाँ दो दृष्टि से की गई हैं। एक तो यह कि 
ग्रन्थकार ने जिस-जिस मुख्य और गौण मुद्दे पर जैनमत दर्शाते हुए अनुकूल या 
प्रतिकूल रूप से जैनेतर बौद्ध ब्राह्मण परम्पराओं के मतों का निर्देश व संग्रह किया 
है वे मत ओर उन मतों की पोषक परम्पराएँ उन्हीं के मूलभूत अ्रन्थों से बतलाई 
जाएँ ताकि अभ्यासी ग्रन्थकार की प्रामाशिकता जानने के अलावा यह भी सविस्तर 
जान सके कि अमुक मत या उसको पोषक परंपरा किन मूल ग्रंथों पर अवलंबित 
है ओर उसका असली भाव क्या हे ? इस जानकारी से अयभ्यासशील विद्यार्थी 
पंडित प्रभाचन्द्र वर्णित दर्शनान्तरीय समस्त संक्चित्त मुद्दों को अत्यन्त स्पष्ठता- 
पूवंक समझ सकेंगे और अपना स्वतंत्र मत मी बाँध सकेंगे । दूसरी दृष्टि टिप्पणियों 
के विषय में यह रही है कि प्रत्येक मन्‍्तव्य के तात्विक और साहित्यिक इतिहास 
की सामग्री उपस्थित की जाय जो तत्त्वज्ञ और ऐतिहासिक दोनों के संशोधन कार्य 
में: आवश्यक है । - 
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अगर प्रस्तुत भाग के अम्यासी उक्त दोनों दृष्टियों से टिप्पणियों का उपयोग 
करेंगे तो वे टिप्पणियाँ सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर न्याय-ग्रमाण ग्रन्थों के वास्ते एक 
सी काय साधक सिद्ध होंगी। इतना ही नहीं, बल्कि बौद्ध ब्राह्मण परम्परा के 
दार्शनिक साहित्य की अनेक ऐतिहासिक गुत्थियों को सुल्लकाने में भी काम देंगी। 

उदादरणार्थ--“धर्मं) पर की टिप्पणियों को लीजिए | इससे यह विदित हो 
जाएगा कि अंथकार ने जो जैन सम्मत धम के विविध स्वरूप बतल्ाये हैं उन सबके 
मूल आधार क्या-क्या हैं। इसके साथ-साथ यह भी मालूम पड़ जाएगा कि 
अन्थकार ने धर्म के स्वरूप विषयक जिन अनेक मतान्तरों का निर्देश व खण्डन 
किया है वे हरएक मतान्तर किस-किस परम्परा के हैं और वे उस परम्परा के किन- 
किन ग्रन्थों में किस तरह प्रतिपादित हैं। यह सारे जानकारी एक संशोधक को 
भारतवर्षोय धर्म विषयक मन्तव्यों का आनखशिख इतिहास लिखने तथा उनकी 
पारस्परिक तुलना करने की महत्त्वपूर्ण प्रेरणा कर सकती है । यही बात अनेक 
छोटे-छोटे टिप्पणों के विषय में कही जा सकती है | 

प्रस्तुत संस्करण से दिगम्बरीय साहित्य में नव प्रकाशन का जो माग खुला 
होता है, वह आगे के साहित्य प्रकाशन में पथ-प्रदर्शक भी हो सकता है। राज- 
वार्तिक, तत््वाथश्लोकवार्तिक, अष्टसहली आदि अनेक उत्कृष्टतर ग्रन्थों का जो 
अपकृष्ट तर प्रकाशन हुआ है उसके स्थान में आगे कैसा होना चाहिए,, इसका यह 
नमूना है जो माणिकचन्द्र जैन ग्रन्थमाला में दिगम्बर पंडितों के द्वारा ही तैयार 
होकर प्रसिद्ध हो रहा है। 

ऐसे टिप्पणीपूर ग्रन्थों के समुचित अध्ययन अध्यापन के साथ ही अनेक 
इष्ट परिवतन शुरू होंगे । अनेक विद्यार्थी व पंडित विविध साहित्य के परिचय के 
द्वारा सकसंग्राही पुस्तकालय निर्माण की प्रेरणा पा सकेंगे, अनेक विषयों के, 
अनेक अन्थों को देखने की रुचि पैदा कर सकेंगे। अंत में महत्त्वपूण प्राचीन ग्रन्थों 
के असाधारण योग्यतावाले अनुवादों की कमी भी उसी प्रेरणा से दूर होगी | 
संक्षेप में यों कहना चाहिए कि दिगम्बरीय साहित्य की विशिष्ट और महती 
आनन्‍्तरिक विभूति सर्वोपादेय बनाने का युग शुरू होगा । 

टिप्पणियाँ ओर उन्हें जमाने का क्रम ठीक है फिर भी कहीं-कहीं ऐसी बात 
आर गई है जो तट्स्थ विद्वानों को अखर सकती है। उदाहरणा्थ--'प्रमाण” पर 
के अवतरण संग्रह को लीजिए. इसके शुरू में लिख तो यह दिया गया है कि 
क्रम-विकसित प्रमाण-ल्क्षण इस प्रकार हैं। पर फिर उन प्रमाण-लक्षणों का क्रम 
जमाते समय क्रमविकास और ऐतिहासिकता भुला दी गई है। तटस्थ विचारक को 
ऐसा देखकर यह कल्पना हो जाने का संभव है कि जब अवतरणों का संग्रह 


ड्द्प् जैन धर्म ओर दशन 


सम्प्रदायवार जमाना इष्ट था तब क्रमविकास शब्द के प्रयोग की क्‍या 
जरूरत थी १ 


ऊपर की सूचना मैं इसलिये करता हूँ कि आयंदा अगर ऐतिहासिक दृष्टि से 
और क्रमविकास दृष्टि से कुछ भी निरूपण करना हो तो उसके महत्व की ओर 
विशेष ख्याल रहे । परंतु ऐसी मामूली और अगण्य कमी के कारण प्रस्तुत 
टिप्पणियों का महत्व कम नहीं होता । 

अंत में दिगम्बर परंपरा के सभी निष्णात और उदार पंडितों से मेरा नम्न 
निवेदन है कि वे अब विशिष्ट शास्त्रीय अध्यवसाय में लगकर स्संग्राह्म हिंदी 
अनुवादों की बड़ी भारी कमी को जल्दी से जल्दी दूर करने में लग जाएँ और 
प्रस्तुत कुमुदचन्द्र को भी भुला देने वाले अन्य महत््वपू्ण अन्थों का संस्करण 
तैयार करे । 

विद्याप्रिय ओर शास्त्रभक्त दिगंबर धनिकों से मेरा अनुरोध है कि वे ऐसे 
कार्यों में पंडित-मंडली को अधिक से अधिक सहयोग दें । 

न्याय कुमुदचन्द्र के छुपे ४०२ पेज, अर्थात्‌ मूल मात्र पहला भाग मेरे 
सामने है । केवल उसो को देखकर मैंने अपने विचार क्िखे हैं। यच्पि जैन 
परम्परा के स्थानकवासी ओर श्रेताम्बर फिरकों के साहित्य तथा तद्वषियक मनोदृत्ति 
के चढ़ाव-उतार के संबंध में भी कुछु कहने योग्य है | इसी तरह ब्राह्मण परम्परा 
की साहित्य विषयक मनोदइत्ति के जुदे-जुदे रूप भी जानने योग्य हैं। फिर भी मैंने 
यहाँ सिफ दिगम्बर परम्परा को ही लक्ष्य में रखकर लिखा है। क्योंकि यहाँ वद्दी 
प्रस्तुत है ओर ऐसे संक्षित्त प्राकथन में अधिक चर्चा की कोई गुंजाइश भी नहीं | : 


३० १६३८ ] | न्‍्यायकुमुदचन्द्र का प्राकथन 


न्यायकुमुदचन्द्र- २ 


१कुछ ऐतिहासिक प्रश्नों पर भी लिखना आवश्यक है। पहला प्रश्न है 
अकलंक के समय का। पं» महेन्द्रकुमारजी ने अकलडूग्रंथत्रय” की प्रस्तावना 
में धर्मकीति और उनके शिष्यों आदि के ग्रंथों की ठुलना के आधार पर अकलंक 
का समय निश्चित करते समय जो विक्रमार्कीय शक संवत्‌ का अर्थ विक्रमीय संवत्‌ 
न लेकर शक संवबत्‌ लेने की ओर संकेत किया है-- वह मुझको भी विशेष साधार 
मालूम पड़ता है । इस विषय में पंडितजी ने जो घवलटीकागत उल्लेख तथा 
प्रो० हीरालालजी के कथन का उल्लेख प्रस्तावना ( पृष्ठ ५ ) में किया है वह 
उनकी अकलंकग्र॑थत्रय में स्थापित विचारसरणी का ही पोषक है। इस बारे में 
सुप्रसिद्ध इतिहासज्ञ पं० जयचन्द्रजी विद्यालंकार का विचार भी पं० महेन्द्र- 
कुमारजी की धारणा का पोषक है । में तो पहले से ही मानता आया हूँ कि 
अकल्ंक का समय विक्रम की आठवीं शताब्दी का उत्तराद्ध और नवीं शताब्दी 
पूर्वाई ही हो सकता है जैसा कि याकिनीसूनु हरिभद्र का है।। मेरी राय में 
अकलंक, हरिभद्गर, तत््वाथंभाष्य. टीकाकार सिद्धसेन गणि, ये सभी थोड़े बहुत 
प्रमाण में समसामयिक अवश्य हैं। आगे जो समन्तभद्र के समय के बारे में 
कुछ कहना है उससे भी इसी समय की पुष्टि होती हे । 


कआफ्--ममय-ा पैहजभै].__्-्-+ै+ैफो़र४>>फकफजफेजर्कन++--_न00"0..0ह08.... 





१. इसका प्रारंभ का भाग “दाशनिक मीमांसा' खरड में दिया हे--प्रृष्ठ ६७। 

२. वे भारतीय इतिहास की रूपरेखा ( पृ० ८२४-२६ ) में लिखते हैं-- 
“महमूद गजनवी के समकालीन प्रसिद्ध विद्वान यात्री अलबरूनी ने अपने भारत 
विषयक गन्थ में शक राजा ओर दूसरे विक्रमादित्य के युद्ध की बात इस प्रकार 
लिखी हे--'शक संवत्‌ अथवा शककाल का आरम्म विक्रमादित्य के संवत्‌ से 
१३५ व पीछे पड़ा है प्रस्तुत शक ने उन ( हिन्दुओं ) के देश पर सिन्ध नदी 
ओर समुद्र के बीच, आर्यावर्त के उस राज्य को अपना निवासस्थान बनाने के बाद 
बहुत अत्याचार किये। कुछ लोमों का कहना है, वह अलमन्सूरा नगरी का शुद्र 
था, दूसरे कहते हैं, वह हिन्दू था ही नहीं और मारत में पश्चिम से आया था । 
हिन्दुओं को उससे बहुत कष्ट सहने पढ़े | अन्त में उन्हें पूररय से सहायता मित्रो 
जत्र कि विक्रमादित्य ने उन पर चढ़ाई की, उसे भगा दिया और मुलतान तथा 
लोनी के कोटले के बीच करूर प्रदेश में उसे मार डाला । तब यह तिथि प्रसिद्ध 


४७० जैन धर्म ओर दर्शन 


आचाय प्रभाचन्द्र के समय के विषय में पुरानी नववीं सदी की मान्यता का 
तो निरास पं० कैलाशचन्द्रजी ने कर ही दिया है। अन्न उसके संबंध में इस समय 
दो मत हैं, जिनका आधार “भोजदेवराज्ये'! और “जयसिंहदेवराज्ये” वाली 
प्रशस्तियों का प्रक्तितत्व या प्रभाचन्द्र कतृकत्व की कल्पना है। अ्रगर उक्त 
प्रशस्तियाँ प्रभाचन्द्रकतृक नहीं हैं तो समय की उत्तरावधि ई० स० १०२०, ओर 
अगर प्रभाचन्द्र कतृक मानी जाए तो उत्तरावधि ई० स० १०६५ है। यही दो 
पक्षों का सार है। पं० महेन्द्रकुमारजी ने प्रस्तावना में उक्त प्रशस्तियों को 
प्रामाणिक सिद्ध करने के लिए जो विचारक्रम उपस्थित किया है, वह मुझको 
ठीक मालूम होता है। मेरी राय में भी उक्त प्रशस्तियों को प्रक्षित सिद्ध करने 
की कोई बलवत्तर दल्लील नहीं है। ऐसी दशा में प्रमाचन्द्र का समय विक्रम की. 
११ वीं सदी के उत्तरार्द् से बारहवीं सदी के प्रथमपाद तक स्वीकार कर लेना सभी 
दृष्टियों से सयुक्तिक है । 

मैंने अकलड्डग्रंथत्रय” के प्राक्रथन में ये शब्द लिखे हैं--““अधिक संभव 
तो यह है कि समन्तभद्र और अ्रकलंक के बीच साक्षात्‌ विद्या का ही संबंध रहा 


हो गई, क्योंकि लोग उस प्रजापीड़क की मौत की खबर से बहुत खुश हुए और 
उस तिथि में एक संवत्‌ शुरू हुआ जिसे ज्योतिषी विशेषरूप से बत॑ने लगे |” 
किन्तु विक्रमादित्य संवत्‌ कहे जानेवाले संवत्‌ के आरम्म और शक के मारे जाने 
में बड़ा अन्तर है, इससे में समझता हूँ कि उस संवत्‌ का नाम जिस विक्रमादिव्ए 
के नाम से पड़ा है, वही शक को मारनेवाला विक्रमादित्य नहीं है, केवल्न दोनों 
का नाम एक है ।--( प्रृ० ८२४-२५ )। 'इस पर एक शंका उपस्थित द्वोतो है 
शालिवाहन वाली अ्नुश्रुति के कारण | अलबरूनी स्पष्ट कहता है कि ७८ ई० का 
संवत्‌ राजा विक्रमादित्य (सातवाहन) ने शक को मारने की यादगार में चलाया ) 
वैसी बात ज्योतिषी भद्दोत्त्ल ( ६६६ ई० ) ओर ब्रह्मदत्त ( ६२८ ई० ) ने भी 
लिखी हे। यह संवत्‌ अब भी पंचागों में शालिवाहन-शक शअ्र्थात्‌ शालिवाहनाब्द॑ 
कहलाता है।''* ““?-(प० ८३६) ।” इन दो अवतरणों से इतनी बात निर्विवाद 
सिद्ध है कि विक्रमादित्य ( सातवाहन ) ने शक को मारकर अपनी शक विजय 
के उपलकच्य में एक संवत्‌ चलाया था। जो सातवीं शताब्दी ( ब्रह्मगुप्त ) से ही 
शालिवाहनाब्द माना जाता है। धवला टीका आदि में जिस “विक्रमाकंशक' संवत्‌ 
का उल्लेख आता है वह यही 'शालिवाहन शक' होना चाहिए । उसका “विक्रमा- 
कृुशक' नाम शक विजय के उपलक्तय में विक्रमादित्य द्वारा चल्नाये गए. शक संवत्‌ 
का स्पष्ट सूचन करता है । 


समन्तभद्र का समय ४७१ 


है, क्योंकि समन्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है ।” 
इत्यादि | आगे के कथन से जब यहाँ निविवाद सिद्ध हो जाता है कि समन्तभद्र 
पूज्यपाद के बाद कभी हुए हैं । और यह तो सिद्ध ही है कि समन्तभद्र को कृति 
'के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है, तब इतना मानना होगा कि अगर 
समन्तभद्र और अकल्लंक में साक्षात्‌ गुरु शिष्य का मावन भी रहा हो तत्र भी 
उनके बीच में समय का कोई विशेष अन्तर नहीं हो सकता। इस दृष्टि से समन्त- 
भद्र का अस्तित्व विक्रम की सातवीं शताब्दी का अमुक भाग हो सकता है। 

मैंने अकलंकग्रन्थत्रय के ही प्राकृथन में विद्यानंद की आसपरीक्षा" एबं 
अष्टसहस्री के स्पष्ट उल्लेखों के आधार पर यह निःशंक रूप से बतलाया है कि 
स्वामी समन्तभद्र पूज्यपाद के आसस्तोत्र के मीमांसाकार हैं अतएव उनके 
उत्तरवर्ती ही हैं। मेरा यह विचार तो बहुत दिनों के पहिले स्थिर हुआ था. पर 
प्रसंग आने पर उसे संक्षेप में अकल्ंकग्रन्थत्रय के प्राक्ृथन में निविष्ट किया था। 
पं० महेन्द्रकुमारजी ने मेरे संक्षित लेख का विशद्‌ और सबत्न भाष्य करके प्रस्तुत 
भाग की प्रस्तावना ( प्रृू० २५ ) में यह अश्रान्तरूप से स्थिर किया है कि स्वामी 
समन्तभद्र पूज्यपाद के उत्तरवर्ती हैं।अलबत्ता उन्होंने मेरी सप्तमंगी वाल्ली दल्लील 
को निर्णायक न मानकर विचारणीय कहा है | पर इस विषय में पंडितजी तथा 


१, 'श्रीमत्तत्वाथशास्त्रादभुतसलिलनिधे” वाला जो श्लोक आप्तपरी्षा में 
है उसमें 'इद्धरल्लोद्भवस्य' ऐसा सामासिक पद है। श्लोक का अथ या अनुवाद 
करते समय उस सामासिक पद को “अम्बुनिधि' का समानाधिकरण विशेषण 
मानकर विचार करना चाहिए। चाहे उसमें समास “इद्धरत्नों का उद्धव-प्रभवस्थान 
ऐसा तत्पुरुष किया जाय, चाहे इद्धरलों का उद्धव-उतत्ति हुआ है जिसमें से' 
ऐसा बहुब्रीहि किया जाए। उभय दशा में वह अम्बुनिधि का समानाधिकरण 
विशेषण ही है| ऐसा करने से  ्रोत्थानारम्भकाले” यह पद ठीके अम्बुनिधि के 
साथ अपुनरुक्त रूप से संबद्ध हो जाता है | और फलितार्थ यह निकलता है कि 
तत्वाथंशाश्नरूप समुद्र की प्रोत्थान-भूमिका बाँचते समय जो स्तोत्र किया गया हे । 
इस वाक्यार्थ में ध्यान देने की मुख्य वस्तु यह हे कि तत्त्वार्थ का प्रोत्थान बाँघने 
वाला अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति का निमित्त बतलानेवाला ओर स्तोत्र का रचयिता 
ये दोनों एक हैं। जिसने तत््वार्थशासत्र की उत्पत्ति का निमित्त बतल्ाया उसी ने 
उस निमित्त को बतलाने के पहिले 'मोक्षमार्गस्थ नेतारम! यह स्तोत्र भी रचा | इस 
विचार के प्रकाश में सर्वाथसिद्धि की भूमिका जो पढ़ेगा उसे यह सन्देह ही नहीं 
हो सकता कि “वह स्तोत्र खुद पूज्यपाद का है या नहीं |! 


४७२ जैन धर्म ओर दर्शन 


अन्य सज्जनों से मेरा इतना ही कहना है कि मेरी यह दलील विद्यानन्द के स्पष्ट 
उल्लेख के आधार पर किये गए निरणंय की पोषक है और उसे मेंने वहाँ 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से पेश नहीं किया हे । यद्यपि मेरे मन में तो वह दल्लील एक 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से भी रही है । पर मेंने उसका उपयोग उस तरह से वहाँ 
नहीं किया । जो जैन-परम्परा में संस्कृत भाषा के प्रवेश, तकशाखत्र के अध्ययन 
ओर पूर्ववर्ती आचायों की छोयी-सी भी महत्त्वपूर्ण कृति का उत्तरवर्ती आचार्यों के 
द्वारा उपयोग किया जाना इत्यादि जेन मानस को जो जानता है उसे तो कभी संदेह 
हो ही नहीं सकता कि पूज्यपाद, दिडनाग के पद्म को तो निर्दिष्ट करें पर अपने 
पूवंवर्ती या समकालीन समन्तभद्र की असाधारण कृतियों का किसी अंश में स्पर्श 
भी न करे । क्या वजह है कि उमास्वाति के भाष्य की तरह सर्वार्थसिद्धि में भी 
सप्तमंगी का विशद्‌ निरूपण न हो ? जो कि समन्तभद्र की जैन परम्परा को उस 
समय की नई देन रही । अस्तु | इसके सिवाय मैं और भी कुछ बातें विचाराथ 
उपस्थित करता हूँ जो मुके स्वामी समन्तभद्र को धर्मकी्तिं के समकालीन मानने 
की ओर भ्ुुकाती हैं-- 
मुद्दे की बात यह है कि अभी तक ऐसा कोई जैन आचार्य या उसका अंथ 
नहीं देखा गया जिसका अनुकरण ब्राह्मणों या बौद्धों ने किया हो । इसके विपरीत 
१३०० वर्ष का तो जैन संस्कृत एवं तक वाहमय का ऐसा इतिहास है जिसमें 
ब्राह्मण एवं बौद्ध परम्परा की कृतियों का ग्रतित्रिम्म ही नहीं, कमी-कभी तो 
अक्षरशः अनुकरण है। ऐसी सामान्य व्याप्ति बाँधने के जो कारण हैं उनकी चर्चा 
यहाँ अप्रस्तुत है। पर अगर सामान्य व्यासति की यह धारणा श्रान्त नहीं है तो 
घमंकीर्तति तथा समन्तभद्र के बीच जो कुछ महत्व का साम्य है उस पर 
ऐतिहासिकों को विचार करना ही पड़ेगा। न्यायावतार में धमर्मकीर्ति के द्वारा 
प्रयुक्त एक मात्र अश्रान्त पद के चल पर सूक्ष्मदर्शी प्रो” थाकोबी ने सिद्धसेन 
दिवाकर के समय के बारे में सूचन किया था, उस पर विचार करनेवाले हम 
लोगों को समन्तभद्र की कृति में पाये जानेवाले धर्मकीर्ति के साम्य पर भी 
विचार करना ही होगा । 
पहली बात तो यद्द है कि दिडनाग के प्रमाण-समुच्चयगत मंगत्न छोक के 

ऊपर ही उसके व्याख्यान रूप से धमंकीतति ने प्रमाणवातिक का पहला परिच्छेद 

सवा है। जिसमें धमंकीति ने प्रमाण रूप से सुगत को ही स्थापित किया है। 

ठीक उसी तरह से समन्तमद्र ने भी पूज्यपाद के 'मोछमार्गस्य नेतारम' वाले मंगल 

पद्य को लेकर उसके ऊपर आम्रमीमांसा रची है और उसके द्वारा जैन तीर्थंकर 

को ही आत-प्रमाण स्थापित किया हे। असल बात यह है कि कुमारिल ने 


'समन्तभद्र का समय' . ४७२३ 


कछोकवार्तिक में चोदना-वेद को ही अंतिम प्रमाण स्थापित किया, और “प्रमाणभू- 
ताय जगद्धितैषिणे? इस मंगल पद्य के द्वारा दिडनाग प्रतिपादित बुद्धि प्रामाण्य को 
खणश्डित किया | इसके जवाब में घर्मकीर्ति ने प्रमाणवार्तिक के प्रथम परिच्छेंद 
में बुद्ध का प्रामाए्य अन्ययोगव्यवच्छेद रूप से अपने ढंग से सविस्तर स्थापित 
किया। जान पड़ता है इसी सरणी का अनुसरण प्रबलग्रश समन्तभद्र ने भी 
किया । पूज्यपाद का 'मोक्षमार्गस्य नेतारम! वाला सुप्रसन्‍न पद्म उन्हें मिला फिर 
तो उनकी प्रतिमा और जग उठी | प्रमाणवार्तिक के सुगत प्रामाण्य के स्थान में 
समन्तभद्र ने अपनी नई सप्तमंगी सरणी के द्वारा अन्ययोगव्यवच्छेद रूप से ही 
अहत्‌-जिन को ही आप्त-प्रमाण स्थापित किया | यह तो विचारसरणी का साम्य 
हुआ | पर शब्द का सादश्य भी बड़े मार्क का है। धमंकीति ने सुगत को 
ुक्‍्त्यागमाम्यां विम्शन! ( प्रमाण वार्तिक १॥१३५ ) विफल्याद्‌ वक्ति 
नाइतम्‌! ( प्र० वा० १११४७ ) कह अविरुद्धभाषी कहा है । समन्तभद्र ने भी 
थुक्तिशास्त्राविरोधवाकू! ( आप्तमी० का० ६ ) कहकर जैन तीथंकर को सर्वश 
स्थापित किया है । 

धर्मकीति ने चतुरायंसत्य के उपदेशक रूप से ही बुद्ध को सुगत-यथार्थरूप 
साबित किया है, स्वामी समन्तमद्र ने चतुरायसत्य के स्थान में स्याद्गाद न्याय या 
अनेकान्त के उपदेशक रूप से ही जैन तीथंकर को यथार्थ रूप सिद्ध किया हे । 
समन्तमद्र ने स्थाद्वाद न्याय की यथाथंता स्थापित करने की दृष्टि से उसके विषय 
रूप से अनेक दाशनिक मुद्दों को लेकर चर्चा की है, सिद्धसेन ने भी सन्‍्मति के 
तीसरे कारुड में अनेकान्त के विषय रूप से अनेक दाशनिक मुद्दों को लेकर 
चर्चा की है। सिद्धसेन और समन्‍्तभद्र की चर्चा में मुख्य अन्तर यह है कि 
सिद्धसेन प्रत्येक मुद्दे की चर्चा में जब केवल अनेकान्त दृष्टि की स्थापना करते हैं 
तब स्वामी समन्तभद्र प्रत्येक मुद्दे पर सयुक्तिक सप्तमंगी प्रणाल्री के ढारा 
अनेकान्त दृष्टि की स्थापना करते हैं। इस तरह धर्मकीर्ति, समन्तभद्र और 
सिद्धसेन के बीच का साम्य-वैषम्य एक खास अम्यास की वस्तु है। 

स्वामी समन्तभद्र को धर्मकीतिं-समकालीन या उनसे अनन्तरोत्तरकालीन 
होने की जो मेरी धारणा हुई है, उसकी पोषक एक और भी दलील विचारार्थ 
पेश करता हूँ । समन्तभद्र के (द्रव्यपर्याययोरैक्यम! तथा 'संज्ञासंख्याविशेषाच्च! 
( आ० मी० ७१,७२ ) इन दो पद्यों के प्रत्येक शब्द का खंडन धर्मकीति 
के टीकाकार अचंट ने किया है, जिसे पं० महेन्द्रकुमारजी ने नवीं शताब्दी का 
लिखा है । अचट ने हेतुबिन्दु टीका में प्रथम समन्तभद्रोक्त कारिका के अंशों को 
लेकर गद्य में खए्डन किया है ओर फिर “आह च” कहकर खण्डनपरक ४५ 


रा जैन धर्म और दशन 


कारिकाएँ दी हैं। पं० महेन्द्रकुमारजी ने अपनी सुविस्तृत प्रस्तावना में /पू० २७) 
यह सम्भावना की है कि अचंगोद्धृत हेतुबिन्दुटीकागत कारिकाएँ धर्मकीर्ति कृत॑ 
होंगी । पश्डितजी का अभिप्राय यह है कि धर्मकीर्ति ने ही अपने किसी ग्रन्थ में 
समन्तभद्र की कारिकाओं का खण्डन पत्च में किया होगा जिसका अ्वतरण 
धर्मकीर्ति का टीकाकार अचंट कर रहा है। पर इस विषय में निर्णायक प्रकाश 
डालनेवाला एक और गंथ प्राप्त हुआ है जो अचंटीय हेतुबिन्दु टीका कौ 
अनुटीका है ) इस अनुटीका का प्रणेता है दुर्वक मिश्र, जो ११ वीं शताब्दी के 
आसपास का ब्राह्मण विद्वान है। दुर्वेक मिश्र बौद्ध शास्त्रों का खासकर धमकीर्तिं 
के ग्रंथों का, तथा उसके टीकाकारों का गहरा अम्यासी था। उसने अनेक बौद्ध 
ग्रेथों पर व्याख्याएं लिखी हैं। जान पड़ता है कि वह उस समय किसी विद्या 
संपन्‍न बौद्ध विहार में अध्यापक रहा होगा । वह बौद्ध शास्त्रों के बारे में बहुत 
मार्मिकता से ओर प्रमाण रूप से ल्िखनेवाल्ा है। उसकी उक्त अनुटीका नेपाल 
के ग्रंथ संग्रह में से कॉपी होकर भिन्नु राहुलजी के द्वारा मुझे मित्नी है । उसमें 
दुर्वक मिश्र ने स्पष्ट रूप से उक्त ४५ कारिकाओं के बारे में लिखा है कि--ये 
कारिकाएँ अचंट की हैं। अब विचारना यह है कि समन्तभद्र की उक्त दो 
कारिकाओं का शब्दशः खण्डन धर्मकीतिं के टीकाकार अच् ने किया है न कि 
घरंकी्ति ने । अगर घमकीर्ति के सामने समन्तभद्र की कोई कृति होती तो 
उसकी उसके द्वारा समालोचना होने की विशेष संभावना थी। पर ऐसा हुआ 
जान पड़ता है कि जब समन्तभद्र ने प्रमाणवारतिक में स्थापित सुगतप्रामाण्य के 
विरुद्ध आतमीमांसा में जैन तीथंकर का प्रामाण्य स्थापित किया और बौद्धमत 
का जोरों से निरास किया, तत्र इसका जवाब घमकीति के शिष्यों ने देना शुरू 
किया | कणगोमी ने भी, जो धर्मक्रीतिं का टीकाकार है, समन्तभद्र की कारिका 
लेकर जैन मत का खण्डन किया है। ठीक इसी तरह अचंट ने भी समन्तभद्र 
की उक्त दो कारिकाओं का सविस्तर खश्डन किया है। ऐसी अ्रवस्था में में अमी 
तो इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि कम से कम समन्‍्तभद्र धमकी्ति के समकालीन 
तो हो ही नहीं सकते | 

ऐसी हालत में विद्यानन्द की आप्तपरीक्षा तथा अष्टसहल्ीवाल्ी उक्तियों की 
ऐतिहासिकता में किसी भी प्रकार के सन्देह का अवकाश ही नहीं है । 

पंडितजी ने प्रस्तावना ( प्रृ० ३७ ) में तत््वाथभाष्य के उमास्वाति प्रणीत 
होने के बारे में भी अन्यदीय सन्देह का उल्लेख किया है। में सममता हूँ कि 
संदेह का कोई भी आधार नहीं है । ऐतिहासिक सत्य की गवेषणा में सांप्रदायिक 
संस्कार के वश होकर अगर संदेह प्रकट करना हो तो शायद निणय किसी भी 


ध्यायकुमुदचन्द्र डे 


वस्तु का कभी भी नहीं हो सकेगा, चाहे उसके बलवत्तर कितने ही प्रमाण क्‍यों न 
हों। अस्तु । 

अन्त में मैं एंडितजी की प्रस्तुत गवेषणापूर्ण और भ्रमसाधित सत्कृति का 
सच्चे हृदय से अमिनन्दन करता हूँ, और साथ ही जैन समाज, खासकर दिगम्बर 
समाज के विद्वानों और श्रीमानों से मी अभिनन्दन करने का अनुरोध करता हूँ । 
विद्वान तो पंडितजी की सभी कृतियों का उदारभाव से अध्ययन-अध्यापन करके 
अमिनन्दन कर सकते हैं और श्रीमान्‌ पंडितजी की साहित्यप्रवण शक्तियों का 
अपने साहित्योत्कर्ष तथा भण्डारोद्ार आदि कार्यों में विनियोग कराकर अभिनन्दन 
कर सकते हैं । 

मैं पंडितजी से मी एक अपना नप्न विचार कहे देता हूँ । यह वह है कि 
आगे अब वे दाशनिक प्रमेयों को, खासकर जैन प्रमेयों को केन्द्र में रखकर उन 
पर तात्विक दृष्टि से ऐसा विवेचन करें जो प्रत्येक या मुख्य-मुख्य प्रमेय के 
स्वरूप का निरूपण करने के साथ ही साथ उसके संबन्ध में सब दृश्टियों से 
प्रकाश डाल सके । 


इ० १६४१ ] | न्‍्यायकुमु दचन्द्र भाग २ का प्राक्ृथन 
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| हा 
अकलकमग्रन्थत्रय 
श्राकृतयुग ओर संस्कृतयुग का अन्तर-- 


जैन परम्परा में प्राकृतयुग वह है जिसमें एकमात्र प्राकृत भाषाओं में ही 
साहित्य रचने की प्रवृत्ति थी | संस्कृत युग वह है जिसमें संस्कृत भाषा में भी 
साहित्यनिर्माण की प्रवृत्ति व प्रतिष्ठा स्थिर हुई | प्राकृतयुग के साहित्य को देखने 
से यह तो स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय भी जैन विद्वान्‌ संस्कृत भाषा, तथा 
संस्कृत दार्शनिक साहित्य से परिचित अवश्य थे । फिर भी संस्कृतयुग में संस्कृत 
भाषा में ही शास्त्र रचने की ओर भ्रुकाव होने के कारण यह अनिवाय था कि 
संस्कृत भाषा तथा दार्शनिक साहित्य का अनुशीलन अधिक गहरा तथा अधिक 
व्यापक हो | वाचक उमास्वाति के पहिले की संस्कृत-जैन रचना का हमें प्रमाण 
नहीं मिलता । फिर भी संभव है उनके पहले भी वैसी कोई रचना जेन-साहित्य में 
हुई हो । कुछ भी हो संस्कृत जैन साहित्य नीचे लिखो क्रमिक भूमिकाओं में 
विकसित तथा पुष्ट हुआ जान पड़ता है । 


१--तत््वज्ञान तथा आचार के पदार्थों का सिफ आगमिक शै्ली में संस्कृत 
भाषा में रूपान्तर, जैसे कि तत्त्वाथभाष्य, प्रशमरति आदि । 

२- उसी शैल्ली के संस्कृत रूपान्तर में कुछ दार्शनिक छाया का प्रवेश, जैसे 
सर्वाथसिद्धि । 

३--इने गिने आगमिक पदार्थ ( खासकर ज्ञानसंबन्धी ) को लेकर उस पर 
मुख्यतया ता्किकदृष्टि से अनेकान्तवाद की ही स्थापना, जैसे समन्तभद्र और 
सिद्धसेन की कृतियाँ । 

४ - ज्ञान और तत्संबरन्धी आगमिक पदार्थों का दर्शनान्तरीय प्रमाण शास्त्र 
की तरह तकबद्ध शासत्रकरण, तथा दर्शनान्तरीय चिन्तनों का जैन वाडमय में 
अधिकाधिक संगतीकरण, जैसे अकलंक और हरिभद्र आदि की कृतियाँ | 

४--पवांचायों की तथा निजी कृतियों के ऊपर विस्तृत-विस्तृतर थीकाएँ 
लिखना और उनमें दार्शनिकवादों का अधिकाधिक समावेश करना, जैसे विद्या 
ननन्‍्द, अनन्तवीय, प्रभाचन्द्र, अभयदेव, वादिदेव आदि की कृतियाँ । 


सिद्धसेन और समन्तभद्र ४७७ 


६--श्वेताम्बरीय-दिगम्बरीय दोनों प्राचीन-कृतियों की व्याख्याओं में तथा 
निजी मौलिक कृतियों में नव्यन्याय की परिष्कृत शैली का संचार तथा उसी शैली 
की अपरिमित कल्पनाओं के द्वारा पुराने ही जैन-तत्वतशान तथा आचारसंबन्धी 
पदार्थों का अभूतपूर्व विशदीकरण, जैसे उपाध्याय यशोविजयजी की कृतियाँ । 


उपयुक्त प्रकार से जैन-साहित्य का विकास व परिवद्धन हुआ है, फिर भी 
उस प्रबल्न तकंयुग में कुछ जैन पदार्थ ऐसे ही रहे है जैसे वे प्राकत तथा आगमिक 
युग में रहे | उन पर तकशैली या दर्शनान्तरीय चिन्तन का कोई प्रभाव आज तक: 
नहीं पड़ा है। उदाहरणार्थ-सम्पूर्ण कमशास्त्र, गुणस्थानविचार, षडद्गव्यविचारणा, 
खासकर लोक तथा जीव विभाग आदि । सारांश यह है कि संस्कृत भाषा की 
विशेष उपासना तथा दार्शनिक अन्थों के विशेष परिशीलन के द्वारा जैन आचार्यों 
ने जेन तत्त्वचिन्तन में जो और जितना विकास किया है, वह सत्र मुख्यतया ज्ञान 
और तत्संबन्ची नय, अनेकान्त आदि पदार्थों के विषय में ही किया है । दूसरे 
प्रमेयों में जो कुछ नई चर्चा हुई भी है वह बहुत ही थोड़ी है और प्रासंगिक 
मात्र है। न्याय-वैशेषिक, सांख्य-मीमांसक बौद्ध आदि दर्शनों के प्रमाणशास्रों का 
अवगाहन जैसे-जैसे जैन परम्परा में बढ़ता गया वैसे-वेंसे जैन आचार्यों की निजी 
प्रमाणशासत्र स्वने की चिन्ता भी तीव्र होती चली ओर इसी चिन्ता में से 
पुरातन पंचविध ज्ञान विभाग की भूमिका के ऊपर नए प्रमाणशासत्र का महत्व 
खड़ा हुआ । 


सिद्धसेन ओर समन्तभद्र--- 


जैन परम्परा में तकयुग की या न्याय प्रमाण विचारणा की नींव डालनेवाले 
ये ही दो आचाय हैं। इनमें से कौन पहले या कौन पीछे है इत्यादि अ्रभी 
सुनिश्चित नहीं है। फिर भी इसमें तो सन्देह ही नहीं हे कि उक्त दोनों आचार्य 
ईसा की पाँचवी शताब्दी के अनन्तर ही हुए हैं। नए साधनों के आधार पर 
सिद्धसेन दिवाकर का समय छुठी शताब्दी का अन्त भी संभवित हे | जो कुछ हो 
पर स्वामी समन्तभद्ध के बारे में अनेकविध ऊहापोह के बाद मुझको अन्न अति स्पष्टे 
हो गया है कि--वे “पूज्यपाद देवनन्दी' के पूव तो हुए ही नहीं । पूज्यपाद के 
द्वारा सुत आस के समथन में ही उन्होंने आसमीमांसा लिखी है, यह बात 
विद्यानन्द ने आसपरीक्षा तथा अष्टसहस्ती में सवंथा स्पष्ट रूप से लिखी है। 
स्वामी समन्तभद्र की सत्र कृतियों की भाषा, उनमें प्रतिपादित दर्शनान्तरीय मत, 
उनकी युक्तियाँ उनके निरूपण का ८ग ओर उनमें विद्यमान विचार विकास, यह 
सब वस्तु पूयपाद के पहले तो जैन परंपरा में न आई हे न आने का संभव ही 


५9५८ - जैन घर्म और-दर्शन 


था । जो दिडनाग, भतृहरि, कुमारिल और धर्मकीति के ग्रन्थों के साथ: समन्तमद्र 
की क्ृतियों की बाह्यान्तर तुलना करेगा ओर जैन संस्कृत साहित्य के विकासक्रम 
की ओर ध्यान देगा वह मेरा उपयुक्त विचार बड़ी सरलता से समझ लेगा । 
अधिक संभव तो यह है कि समन्तभद्र ओर अकलंक के बीच साक्षात्‌ विद्या का 
संबन्ध हो; क्योंकि समन्‍्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है। 
यह हो नहीं सकता कि अनेकान्त दृष्टि को असाधारण रूप से स्पष्ट करनेवाल्री 
समन्तभद्र की विविध कृतियों में अतिविस्तार से और आकषक रूप से प्रतिपादित 
ससमंगियों को तत्वाथ की व्याख्या में अकलंक तो सवथा अपनाएँ, जब कि पूज्यपाद 
अपनी व्याख्या में उसे छुएँ तक नहीं। यह भी संभव है कि--शान्तरक्षित के 
तत्त्वसंग्रह-गत पात्रस्वामी शब्द स्वामी समन्तभद्र का ही सूचक हो। कुछ भी हो पर 
इतना निश्चित है कि श्वेताम्बर परम्परा में सिद्धसेन के बाद तुसत जिनभद्रगणि 
क्षमाअ्रमण हुए और दिगम्बर परम्परा में स्वामी समन्तभद्र के बाद तुरत ही 
अग्रकल्ंक आए । 


जिनभद्र ओर अकलंक-- 


यद्यपि श्वेताम्बर दिगम्बर दोनों परम्परा में संस्कृत की प्रतिष्ठा बढ़ती चली । 
फिर भी दोनों म॑ एक अन्तर स्पष्ट देखा जाता है, वह यह कि दिगम्बर परम्परा 
संस्कृत की ओर भ्ुकने के बाद दाश॑निक क्षेत्र में अपने आचार्यों को केवल 
संस्कृत में ही लिखने को प्रदत्त करती है जब कि श्वेताम्बर परम्परा अपने विद्वानों 
को उसी विषय में प्राकृत रचनाएँ करने को भी प्रइृत्त करती है ) यही कारण हे 
कि श्वेताम्बरीय साहित्य में सिद्धसेन से यशोविजयजी तक की दार्शनिक चिन्तनवाली 
ग्राकत कतियाँ भी मित्नती है | जब कि दिगम्बरीय साहित्य में मात्र संस्कृतनिबद्ध 
ही बेसी कतियाँ मित्नती है। श्वेताम्बर परम्परा का संस्कृत युग में भी प्राकृत भाषा 
के साथ जो निकट और गंभीर परिचय रहा है, वह दिगम्बरीय साहित्य में विरल 
होता गया है | क्षमाश्रमण जिनभद्र ने अपनी कृतियाँ प्राकृत में रचीं जो तकशैली 
की होकर मी आगमिक ही हैं। भद्धारक अकलंक ने अपनी विशाल ओर अनुपम 
कृति राजवात्तिक संस्कृत में लिखी, जो विशेषावश्यक भाष्य की तरह तकशैल्ी की 
होकर भी आगमिक ही है। परन्तु जिनभद्र की क॒तियों म॑ ऐसी कोई स्वतन्त्र 
संस्कृत कृति नहीं हे जैसी अकलंक की है। अकलंक ने आगेमिक ग्रन्थ राजवार्तिक 
लिखकर दिगम्बर साहित्य में एक प्रकार से विशेषावश्यक के स्थान की पूर्ति वो 
की, पर उनका ध्यान शीघ्र ही ऐसे प्रश्न पर गया जो जैन परम्परा के सामने जोरों 
से उपस्थित था | बौद्ध और ब्राह्मण प्रमाणशास्त्रों की कक्षा में खड़ा रह सके 


जिनभद्र, अकलंक, हरिभद्र ४७६ 


ऐसा न्याय-प्रमाणु की समग्र व्यवस्था वाला कोई जैन प्रमाण ग्रन्थ आवश्यक था। 
अकलंक, जिनभद्र की तरह पाँच ज्ञान, नय आदि आगमिक वस्तुओं की केवल 
तार्किक चर्चा करके ही चुप न रहे, उन्होंने उसी पंचशान सप्तनय आदि आगमिक 
वस्तु का न्याय ओर प्रमाणु-शास्त्र रूप से ऐसा विभाजन किया, ऐसा लक्षण 
प्रणशयन किया, जिससे जैन न्याय ओर प्रमाण ग्रन्थों के स्वतन्त्र प्रकरणों की माँग 
पूरी हुईं। उनके सामने वस्तु तो आगमिक थी ही, दृष्टि और तक का मार्ग भी 
सिद्धसेन तथा समन्तभद्र के द्वारा परिष्कृत हुआ ही था, फिर भी प्रबल दर्शनान्तरों 
के विकसित विचारों के साथ प्राचीन जेन निरूपण का तार्किक शेली में मेल 
बिठाने का काम जेसा-तैसा न था जो कि अ्रकज्॑ंक ने किया । यही सबब है कि 
अकलंक की मौलिक कृतियाँ बहुत ही संक्षिप्त हैं, फिर भी वे इतनी अ्र्थथन तथा 
सुविचारित हैं कि आगे के जेन न्याय का वे आधार बन गई हैं| 

यह भी संभव है कि भद्धरक अकलंक क्षमाश्रमण जिनभद्र की महत्त्वपूर्ण 
कृतियों से परिचित होंगे । प्रत्येक मुद्दे पर अ्नेकान्त दृष्टि का उपयोग करने की 
राजवात्तिक गत व्यापक शैली ठीक वेसी ही है जेसी विशेषावश्यक भाष्य में प्रत्येक 
चचा में अनेकान्त दृष्टि लागू करने की शेल्ली व्यापक हे | 


अकलंक ओर हरिभद्र आदि-- 


तत्वाथथ भाष्य के वृत्तिकार सिद्सेनगणि जो गन्धहस्ती रूप से सुनिश्चित हैं, 
उनके ओर याकिनीसूनु हरिमद्र के समकाल्लीनत्व के संबन्ध में अपनी संभावना 
तत््वाथ के हिन्दी विवेचन के परिचय में बतला चुका हूँ । हरिमद्र की ऋृतियों में 
अ्रमी तक ऐसा कोई उल्लेख नहीं पाया गया जो निर्विवाद रूप से हरिमद्र के द्वारा 
अकलंक की कृतियों के अवगाहन का सूचक हो । सिद्धसेनगणि की तत्त्वार्थ भाष्य 
वत्ति में पाया जानेवाल्ला सिद्धिविनिश्चय का उल्लेख अगर अकल्ंक के सिद्धि- 
विनिश्चय का ही बोधक हो तो यह मानना पड़ेगा कि गन्धहस्ति सिद्धसेन कम से 
कम अकलक के सिद्धिविनिश्चय से तो परिचित थे ही । हरिमद्र और गन्धहस्ती 
अकलंक की कृतियों से परिचित हों या नहीं फिर भी अधिक सभावना इस बात की 
है कि अकलंक और गन्धहस्ती तथा हरिमद्र ये अपने दीध जीवन में थोड़े समय 
तक भी समकालीन रहे होंगे । अगर यह संभावना ठीक हो तो विक्रम की आठवीं 
ओर नवीं शताब्दी का अमुक सनय अकलंक का जीवन तथा कार्यकाल 
होना चाहिए । 

मेरी धारणा है कि विद्यानन्द ओर अनन्तवीय जो अकलंक की क्ृतियों के 
सर्वप्रथम व्याख्याकार हैं वे अकलंक के साक्षात्‌ विद्या शिष्य नहीं तो अनन्तख्तों 


डप्प० जैन धर्म और दशन 


अवश्य हैं, क्योंकि इनके पहिले अकलंक की कृतियों के ऊपर किसी के व्याख्यान 
का पता नहीं चलता । इस धारणा के अनुसार दोनों व्याख्याकारों का कार्यकाल 
विक्रम की नवमीं शताब्दी का उत्तराद्ध तो अवश्य होना चाहिए, जो श्रभी तक के 
उनके ग्रन्थों के आन्तरिक अवलोकन के साथ मेंल खाता है। 


गन्धहस्ति भाष्य-- 


दिगम्बर परम्परा में समन्तभद्र के गन्धहस्ति महाभाष्य होने की चर्चा कभी 
चल पड़ी थी । इस बारे में मेरा असंदिग्ध निर्णय यह है कि तत्त्वार्थ सूत्र के 
ऊपर या उसकी किसी व्याख्या के ऊपर स्वामी समन्तभद्र ने आप्तमीमांसा के 
अतिरिक्त कुछ भी लिखा ही नहीं है | यह कभी संभव नहीं कि समन्तमभद्र की 
ऐसी विशिष्ट कृति का एक भी उल्लेख या अवतरण अकलंक और विद्यानन्द 
जैसे उनके पदानुवर्ती अपनी कृतियों में बिना किये रह सके । बेशक अकलंक का 
राजवार्तिक गुण और विस्तार की दृष्टि से ऐसा है कि जिसे कोई भाष्य ही नहीं 
महाभाष्य भी कह सकता है। श्वेताम्बर परंपरा में गन्धहस्ती की वृत्ति जब्र गन्ध- 
हस्ति महाभाष्य नाम से प्रसिद्ध हुईं तब करीब गन्धहस्ती के ही समानकालीन 
अकलंक की उसी तत्त्वाथ पर बनी हुईं विशिष्ट व्याख्या अगर दिगम्बर परम्परा 
में गन्धहस्ति भाष्य या गन्धहस्ति महाभाष्य रूप से प्रसिद्ध या व्यवह्वत होने लगे 
तो यह क्रम दोनों फिरकों की साहित्यिक परम्परा के अनुकूल ही है । 

परन्तु हम राजवात्तिक के विषय में गन्धघहस्ति मह्मभाष्य विशेषण का उल्लेख 
कहीं नहीं पाते । तेरहवीं शताब्दी के बाद ऐसा विरल उल्लेख मिलता है जो 
समन्तभद्र के गन्धहस्ति महाभाष्य का सूचन करता हो | मेरी दृष्टि में पीछे के 
सब उल्लेख निराधार ओर किंवदन्तीमूलक हैं | तथ्य यह ही हो सकता है कि 
अगर तत्त्वार्थ-महाभाष्य या तत्वार्थ-गन्धहस्ति महाभाष्य नाम का दिगम्बर साहित्य 
में मेल बेठाना हो तो वह अकल्ंकीय राजवात्तिक के साथ ही बैठ सकता है। 
प्रस्तुत संस्करण-- 

प्रस्तुत पुस्तक में अकलंकीय तीन मौलिक क॒तियाँ एक साथ सर्वप्रथम 
संपादित हुई हैं। इन कृतियों के संत्रंध में तात्विक तथा ऐतिहासिक इृश्ढि से 
जितना साधन उपलब्ध है उसे विद्वान्‌ संपादक ने टिप्पण तथा अनेक उपयोगी 
परिशिष्टों के द्वारा प्रस्तुत पुस्तक में सन्निविष्ट किया है, जो जैन, बौद्ध, ब्राह्मण 
सभी परंपरा के विद्वानों के लिए मात्र उपयोगी नहीं बल्कि मार्गदर्शक भी है | 
बेशक अकलंक की प्रस्तुत कृतियाँ अभी तक किसी पाख्यक्रम में नहीं हैं तथापि 
उनका महत्त्व ओर उपयोगित्व दूसरी दृष्टि से ओर भी अधिक है। 


३१ 'अकलंकग्रन्थत्रय' ४८१ 


अकलंकग्रन्थत्रय के संपादक पं० महेन्द्रकुमारजी के साथ मेरा परिचय छुह 
साल का है। इतना ही नहीं बल्कि इतने अरसे के दाशनिक चिन्तन के अखाड़े 
में हमलोग समशील साधक हैं। इससे में पूरा ताव्स्थ्य रखकर भी निःसंकोच 
कह सकता हूँ कि पं० महेन्द्रकुमारजीका विद्याव्यायाम कम से कम जैन परंपरा 
के लिए तो सत्कारास्पद ही नहीं अनुकरणोय भी है। प्रस्तुत अंथ का बहुश्रुत- 
संपादन उक्त कथन का साक्धी है ग्रस्तावना में विद्वान संपादक ने अकलंक देव 
के समय के बारे में जो विचार प्रकट किया है मेरी समझ में अन्य समथ प्रमाणों 
के अमाव में वही विचार आन्तरिक यथाथ ठुलनामूलक होने से सत्य के विशेष 
निकट है। समयविचार में संपादक ने जो सूक्ष्म ओर विस्तृत तुलना की है वह 
तत्वज्ञान तथा इतिहास के रसिकों के लिए बहुमूल्य भोजन है । ग्रन्थ के परिचय 
में संपादक ने उन सभी पदार्थों का हिन्दी में व्शन किया है जो अकलंकीय 
प्रस्तुत अन्थत्रय में ग्रथित हैं । यह वर्णन संपादक के जेंन और जेनेतर शास्त्रों के 
आकंठपान का उद्गार मात्र हे। संपादक की दृष्टि यह है कि जो अभ्यासी 
जैन प्रमाण शास्त्र में आनेवाले पदार्थों को उनके असली रूप में हिन्दी भाषा के 
द्वारा ही अल्पश्रम में जानना चाहें उन्हें वह वर्णन उपयोगी हो । पर उसे 
साद्यन्त सुन लेने के बाद मेरे ध्यान में तो यह बात आई है कि संस्कृत के द्वारा 
ही जिन्होंने जेन न्‍्याय-प्रमाण शास्त्र का परिशीलन किया है वैसे जिज्ञासु अध्यापक 
भी अगर उस वर्णन को पढ जायेंगे तो संस्कृत मूल ग्रन्थों के द्वारा भी स्पष्ट 
एवं वास्तविक रूप में अज्ञात कई प्रमेयों को वे सुशात कर सकेगे। उदाहरणाथ 
कुछ प्रमेयों का निर्देश भी कर देता हूँ---प्रमाणसंक्षव, द्रव्य और सनन्‍्तान की 
तुलना आदि । स्वशत्व मी उनमें से एक है, जिसके बारे में संपादक ने ऐसा 
ऐतिहासिक प्रकाश डाला है जो सभी दाशनिकों के लिए शञातव्य है। विशेषज्ञों 
के ध्यान में यह बात बिना आए, नहीं रह सकती कि कम से कम जेन न्याय- 
प्रमाण के विद्यार्थियों के वास्‍्ते तो सभी जैन संस्थाओं में यह हिन्दी विभाग 
वाचनीय रूप से अवश्य सिफारिश करने योग्य है । 


प्रस्तुत ग्रंथ उस प्रमाणमीमांसा की एक तरह से पूर्ति करता है जो थोड़े 
ही दिनों पहले सिघी जेन सिरीज में प्रकाशित हुईं है। प्रमाणमीमांसा के हिन्दी 
टिप्पणों में तथा प्रस्तावना में नहीं आए, ऐसे प्रमेयों का भी प्रस्तुत अंथ के हिन्दी 
वर्णन में समावेश है। और उसमें आए हुए. अनेक पदार्थों का सिफ दूसरी 
भाषा तथा शैली में ही नहीं बल्कि दूसरी दृष्टि तथा दूसरी सामग्री के साथ 
समावेश है। अतणए्व कोई भी जैन तत््वज्ञान का एवं न्याय-प्रमाण-शास्त्र का 
गम्भीर अम्यासी सिंघी जैन सिरीज के इन दोनों ग्रंथों से बहुत कुछ जान सकेगा। 


ड्यर जैन धर्म ओर दशन 


प्रसंगवश मैं अपने पूव लेख की सुधारणा भी कर लेता हूँ । मैंने अपने 
पहले लेखों में अनेकान्त की व्याप्ति बतल्लाते हुए यह भाव सूचित किया है कि 
प्रधानतया अनेकान्त तात्तिक प्रमेयों की ही चर्चा करता है। अलबत्ता उस समय 
मेरा वह भाव तकंप्रधान ग्रंथों को लेकर ही था। पर इसके स्थान में यह 
कहना अधिक उपयुक्त है कि तकंयुग में अनेकान्त की विचारणा भले ही प्रधान- 
तया तत्त्विक प्रमेयों को लेकर हुईं हो फिर भी अनेकान्त दृष्टि का उपयोग तो 
आचार के प्रदेश में आगमों में उतना ही हुआ है जितना कि तक्तज्ञान के 
प्रदेश में । तकंयुगीन साहित्य में भी अनेक ऐसे ग्रंथ बने हैं जिनमें प्रधानतया 
आचार के विषयों को लेकर ही अनेकान्त दृष्टि का उपयोग हुआ है। अतएव 
समुचय रूप से यही कहना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि आचार और विचार के 
प्रदेश में एक सी लागू की गई हे । 

सिंधी जैन सिरीज के लिए यह सुयोग ही है कि जिसमें प्रसिद्ध दिगंबराचार्य 
की कृतियों का एक विशिष्ट दिगंबर विह्षन्‌ के द्वारा ही सम्पादन हुआ है। यह 
भी एक आकस्मिक सुयोग नहीं है कि दिगंबराचाय की अन्यत्र अलम्य परंतु 
श्वेताम्बरीय-भाण्डार से ही प्राप्त ऐसी बविरत्ल कृति का प्रकाशन श्वेताम्बर परंपरा 
के प्रसिद्ध बाबू श्री बहादुरसिंह जी सिंधी के द्वारा स्थापित ओर प्रसिद्ध ऐतिहासिक 
मुनि श्री जिन विजय जी के द्वारा संचालित सिंघी जेन सिरीज में हो रहा है । 
जब मुझको विद्वान मुनि श्री पुण्यविजय जी के द्वारा प्रमाणसंग्रह उपलब्ध हुआ 
तब यह पता न था कि वह अपने दूसरे दो सहोदरों के साथ इतना अधिक 
सुसजित होकर प्रसिद्ध होगा । 


इ्र० १६३६ ] [ अकलंकग्रन्थत्रय” का प्राकृथन 


जन साहित्य की प्रगति 


समानशील मिनत्रगण ! 


में आभारविधि व ल्ाचारी प्रदर्शन के उपचार से प्रारंभ में ही छुट्टी पा 
लेता हूँ | इससे हम सभी का समय बच जाएगा | 

आपको यह जान कर दुःख होगा कि इसी लखनऊ शहर के श्री अजित 
प्रसाद जी जैन अब हमारे बीच नहीं रहे। उन्होंने गोम्मटसार जैसे कठिन अन्यों 
का अंग्रेजी में अनुवाद किया । ओर वे जैन गजट के अनेक वर्षों तक संपादक 
रहे | उनका अदम्य उत्साह हम सब में हो ऐसी भावना के साथ उनकी आत्मा 
को शान्ति मिलते यही प्राथना है । सुप्रसिद्ध जैन विद्वान श्री सामरानंद सूरि का 
इसी वष स्वगंवास हो गया है। उन्होंने अपनी सारी जिन्दगी अनेकविध पुस्तक 
प्रकाशन में लगाई । उन्हीं की एकाग्रता तथा कायपरायणता से आज विद्वानों को 
जैन साहित्य का बहुत बड़ा भाग सुल्लभ है। वे अपनी धुन में इतने पक्के थे कि 
आरंभ किया काम अकेले हाथ से पूरा करने में भी कभी नहीं हिचके । उनकी 
सिर-साहित्योपासना हमारे बीच विद्यमान है| हम सभी साहित्य-संशोघन प्रेमी 
उनके काय का मूल्यांकन कर सकते हैं। हम उनकी समाहित आत्मा के प्रति 
-अपना हार्दिक आदर प्रकट करें ) 

जैन विभाग से सम्बद्ध विषयों पर सन्‌ १६४१ से अभी तक चार प्रमुखों के 
भाषण हुए हैं। डॉ० ए.. एन्‌. उपाध्ये का भाषण जितना विस्तृत है उतना ही 
अनेक मुद्दों पर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डालने वाला है। उन्होंने प्राकृत भाषा का 
सांस्क्रतिक अध्ययन को दृष्टि से तथा शुद्ध भाषातत्त्व के अभ्यास की दृष्टि से क्या 
स्थान है इसकी गंभीर व विस्तृत चर्चा की है। में इस विषय में अधिक न कह 
. कर केवल इससे संबद्ध एक मुद्दे पर चर्चा करूँगा। वह है भाषा की पवित्ाप- 
वित्रता की मिथ्या भावना । 


शास्त्रीय भाषाओं के अभ्यास के विषय में -- 


मैं शुरू में पुरानी प्रथा के अनुसार काशी में तथा अन्यत्र जब उच्च कछ्षा के 
साहिस्यिक व आलंकारिक विद्वानों के पास पढ़ता था तत्र अलंकार नाटक आदि मेँ 


डंपड जैन धर्म ओर दशन 


आनेवाले प्राक्ृत गद्य-पद्म का उनके मुँह से वाचन सुन कर विस्मित सा हो जाता 
था, यह सोच कर कि इतने बड़े संस्कृत के दिग्गज पंडित प्राकृत को ययावत्‌ पढ़ 
भी क्‍यों नहीं सकते ? विशेष अचरज तो तब होता था जब वे प्राकृत गद्य-पद्म का 
संस्कृत छाया के सिवाय अर्थ ही नहीं १र सकते थे। ऐसा ही अनुभव मुझको 
प्राकृत व पालि के पारदर्शी पर एकांगी श्रमणों के निकट भी हुआ हे, जब कि 
उन्हें संस्कृत भाषा में लिखे हुए अपने परिचित विषय को ही पढ़ने का अवसर 
आता । धीरे-धीरे उस अचरज का समाधान यह हुआ कि वे पुरानी एकांगी प्रथा 
से पढ़े हुए. हैं। पर यह त्रुटि जब यूनिवर्सिटी के अध्यापकों में भी देखी तत्र मेरा 
अचस्ज द्विगुणित हो गया । हम भारतीय जिन पाश्चात्य विद्वानों का अनुकरण 
करते हैं उनमें यह त्रुटि नहीं देखी जाती | अतएव मैं इस वैषम्य के मूल कारण 
की खोज करने लगा तो उस कारण का कुछ पता चल गया जिसका सूचन करना 
भावी सुधार की दृष्टि से अनुपयुक्त नहीं । 


जैन आगम भगवती में कहा गया है कि अधमागधी देवों की भाषा है ।* 
बौंद्ध पिठक में भी बुद्ध के मुख से कहलाया गया है कि बुद्धबचन को प्रत्येक 
देश के लोग अपनी-अपनी भाषा में कहें *, उसे संस्कृतत्रद्ध करके सीमित करने 
की आवश्यकता नहीं | इसी तरह पतंजलि ने महामाष्य में संस्कृत शब्दानुशासन 
के प्रयोजनों को दिखाते हुए कहा कि न म्लेच्छितवे नापभाषितवे!३ 
अर्थात्‌ ब्राह्मण अपभ्रंश का प्रयोग न करे। इन सभी कथनों से आपाततः 
ऐसा जान पड़ता है कि मानों जैन व बौद्ध प्राकृतमाषा को देववाणी मान कर 
संस्कृत का तिरस्कार करते हैं या महाभाष्यकार संस्कृतेतर भाषा को अप- 
भाषा कह कर तिरस्कृत करते हैं। पर जन्म आगे पीछे के संदर्म व विवरण 
तथा तत्कालीन प्रथा के आधार पर उन कथनों की गहरी जाँच की तो 
स्पष्ट प्रतीत हुआ कि उस जमाने में भाषाद्वेष का प्रश्न नहीं था किन्तु अपने 
शास्त्र की भाषा की संस्कार शुद्धि की रक्षा करना, इसी उद्देश्य से शास्त्रकार चर्चा 
करते थे । इस सत्य की प्रतीति तत्र हाती है जब हम भतहरि को “वाक्यपदीय' में 
साथु-असाधु शब्दों के प्रयोग की चर्चा-प्रसंग में अपभ्रंश व असाधु कहे जानवाले 
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१ भगवती श० ५, उ० ४। प्रज्ञापना-प्रथमपद में मागधी को आये 
भाषा कहा है | 

२. चुल्लवग्ग-खुद्द क-वत्थुखन्ध-बुद्धवचननिरुत्ति 

>-ह अहाभाष्य प्रृ० ४६ । 


शास्रीय भाषाओं का अभ्यास डेप 


शब्दों को भी अपने वर्तृल में साधु बतलाते हुए, पाते हैं।* इसी प्रकार जब्र 
आचाय आयरक्तित “अनुयोगद्वार में* संस्कृत-प्राकृत दोनों उक्तियों को प्रशस्त 
बतलाते हैं, व वाचक उमास्वाति आयंभाषा रूप से किसी एक भाषा का निर्देश न 
करके केवल्न इतना ही कहते हैं कि जो भाषा स्पष्ट और शुद्ध रूप से उच्चारित हो 
ओर लोक संव्यवहार साध सके वह आय॑ भाषा, * तब हमें कोई संदेह नहीं रहता 
कि अपने-अपने शास्त्र की मुख्य भाषा को शुद्धि की रहा की शोर ही तात्कालिक 
परंपरागत विद्वानों का लक्ष्य था । 


पर उस सांप्रदायिक एकांगी आत्मरक्षा की दृष्टि में धीरे-धीरे ऊंच-नीच भाव 
के अमिमान का विष दाखिल हो रहा था | हम इसकी ग्रतीति सातवीं शताब्दी के 
आसपास के ग्रन्थों में स्पष्ट पाते हैं ।४ फिर तो भोजन, विवाह, व्यवसाथ आदि 
व्यवहार क्षेत्र में जेसे ऊँच-नीच भाव का विष फेल्ा वैसे ही शास्त्रीय भाषाओं के 
चतुल में भी फैला । अलंकार, काव्य, नाटक आदि के अ्यासी विद्यार्थी व पंडित 
उनमें आने वाले प्राकृत भागों को छोड़ तो सकते न थे, पर वे विधिवत्‌ आदर- 
पूर्वक अध्ययन करने के संस्कार से भी वंचित थे। इसका फल यह हुआ कि बड़े- 
बड़े प्रकाएड गिने जाने वाले संस्कृत के दाशनिक व साहित्यिक विद्वानों ने अपने 
विषय से संबद्ध प्राकृत व पालि साहित्य को छुआ तक नहीं। यही स्थिति पालि 
पिटक के एकांगी अम्यासियों की भी रही। उन्होंने भी अपने-अपने विषय से संबद्ध 
महत्वपूर्ण संस्कृत साहित्य की यहाँ तक उपेक्षा की कि अपनी ही परंपरा में बने 
हुए संस्कृत वाइमय से भी वे बिलकुल अनजान रहे ।* इस विषय में जेन परंपरा 
की स्थिति उदार रही है, क्योंकि आ० आयरक्षित ने तो संस्कृत-प्राकत दोनों का 
समान रूप से मूल्य आँका हे | परिणाम यह हे कि वाचक उमास्वाति के समय से 
आज तक के लगभग १४०० वष के जैन विद्वान संस्कृत और प्राकृत वाडमय 
का तुल्य आदर करते आए हैं | और सत्र विषय के साहित्य का निर्माण भी 
दोनों भाषाओं में करते आए. हैं । 

इस एकांगी अभ्यास का परिणाम तीन रूपों मं हमारे सामने है | पहला 





१. वाक्यपदीय प्रथम काण्ड, का० २४८-२५६ । 

२. अनुयोगद्वार पृ० १३१॥ 

३. तत्वाथभाष्य ३. १५ | 

४. असाधुशब्दभूयिष्ठाः शाक्य-जैनागमादय .? इत्यादि, तंत्रवार्तिक प्ृू० २३७ 

५. उदाहरणाथं-सीलोन, वर्मा आदि के भिक्‍खू महायान के संस्कृत ग्रन्थों से 
अछूते हैं । 


इंप्पद जैन धर्म और दर्शन 


तो यह कि एकांगी अम्यासी अपने सांप्रदायिक मन्तव्य का कमी-कभी यथावत्‌ 
निरूपयण ही नहीं कर पाता । दूसरा यह कि वह अन्य मत की समीक्षा अनेक बार 
गलत धारणाओं के आधार पर करता है। तीसरा रूप यह है कि एकांगी अम्यास 
के कारण संत्रद्ध विषयों व ग्रन्थों के अज्ञान से अ्रन्थगत पाठ ही अनेक बार गलत 
हो जाते हैं । इसी तीसरे प्रकार की ओर प्रो० विधुशेखर शास्त्री ने ध्यान खींचते 
हुए कहा है कि 'प्राकृत भाषाओं के अज्ञान तथा उनकी उपेक्षा के कारण “वेणी 
संहार! में कितने ही पाठों की अव्यवस्था हुई है? |! पंडित बेचरदासजी ने 
गुजराती भाषानी उत्क्रान्ति' में (० १०० टि० ६२ में) शिवराम मः प्रांजपे संपा- 
द्ति प्रतिमा नाठक' का उदाहरण देकर वही बात कही है| राजशेखर की “कपूर 
मंजरी' के योकाकार ने अशुद्ध पाठ को ठीक समझ कर ही उसकी टीका की है । 
डा० ए. एन उपाध्ये ने भी अपने वक्तव्य में प्राकृत भाषाओं के यथावत्‌ ज्ञान 
न होने के कारण संपादकों व यीकाकारों के द्वारा हुई अनेकविध श्रान्तियों का 
निदर्शन किया है । 


विश्वविद्यालय के नए युग के साथ ही मारतीय विद्वानों में भी संशोधन की 
तथा व्यापक अध्ययन की महत्त्वाकांज्ञा व रुचि जगी। वे भी अपने पुरोगामी 
पाश्चात्य गुरुओं की दृष्टि का अनुसरण करने की ओर के व अपने देश की 
प्राचीन प्रथा को एकांगिता के दोष से सुक्त करने का मनोरथ व प्रयत्न करने 
लगे । पर अधिकतर ऐसा देखा जाता है कि उनका मनोरथ व ग्रयत्न अभी तक 
सिद्ध नहीं हुआ । कारण स्पष्ट है । कॉलेज व यूनिवर्सिटी की उपाधि लेकर नई 
दृष्टि से काम करने के निमित्त आए. हुए विश्वविद्यालय के अधिकांश अध्यापकों 
में वही पुराना एकांगी संस्कार काम कर रहा है। अतएव ऐसे अध्यापक मुँह से 
तो असांप्रदायिक व व्यापक तुलनात्मक अध्ययन की आत करते हैं पर उनका हृदय 
उतना उदार नहीं है | इससे हम विश्वविद्यालय के वतुल में एक विसंवादी 
चित्र पाते हैं। फलतः विद्यार्थियों का नया जगत्‌ भी समीचीन दृष्टिलाम 
न होने से दुविधा में ही अपने अभ्यास को एकांगी व विक्षत बना रहा है। 

हमने विश्वविद्यालय के द्वारा पाश्चात्य विद्वानों की तटस्थ समालोचना 
मृत्रक प्रतिष्ठा प्रात करनी चाही पर हम भारतीय अभी तक अ्रधिकांश में उससे 
वंचित ही रहे हैं। वेबर, मेक्समूलर, गायगर, लोयमन, पिशल, जेकोबी, ओल्ड 
नत्रग, शापन्टर, सिल्वन लेवी आदि गत युग के तथा डॉ० थॉमस बेईली. बरो 
शुत्रिंग, आल्सडोफ, रेनु आदि वतमान युग के संशोधक विद्वान्‌ आज भी 





१. थपालि प्रकाश” प्रवेशक प्रृ० श्यू, टि० ४२ | 


शास्त्रीय भाषाओं का अ्रम्यास ड्व्प्ड 


संशोधनक्ेत्र में भारतीयों की अ्पेज्ञा ऊँचा स्थान रखते हैं। इसका कारण क्‍या 
है इस पर हमें यथार्थ विचार करना चाहिए | पाश्चात्य विश्वविद्यालय का 
पाख्यक्रम सत्यशोधक वैज्ञानिक दृष्टि के आधार पर रखा जाता है। इससे वहाँ 
के विद्वान्‌ सर्वोगीण दृष्टि से माषाओं तथा इतर विषयों का अध्ययन करते कराते 
हैं। वे हमारे देश की रूढ़प्रथा के अनुसार केवल सांप्रदायिक व संकुचित दायरे 
में चद्ध होकर न तो भाषाओं का एकांगी अध्ययन करते हैं और न इतर विषयों 
का ही | अतएव वे कायकाल में किसी एक ही क्षेत्र को क्योंन अपनाएँ पर उनकी 
दृष्टि व कायपद्धति सर्वोगीण होती है। वे अपने संशोधन क्षेत्र में सत्यलक्षी 
ही रह कर प्रयत्न करते हैं। हम भारतीय संस्कृति की अखण्डता व महतता 
की डींग हॉके ओर हमारा अध्ययन-अध्यापन व संशोधन विषयक दृष्टिकोण 
खंडित व एकांगी हो तो सचमुच हम अपने आप ही अपनी संस्कृति को खंडित 
व विकृत कर रहे हैं। 


एम० ए.०, डॉक्य्रेयट जैसी उच्च उपाधि लेकर संस्कृत साहित्य पढ़ाने वाले 
अनेक अध्यापकों को आप देखेंगे कि वे पुराने एकांगी पंडितों की तरह ही प्राकृत 
का न तो सीधा अथ कर सकते हैं, न उसकी शुद्धि-अशुद्धि पहचानते हैं, और न 
छाया के सिवाय प्राकृत का अर्थ भो समझ सकते हैं। यही दशा प्राकृत के उच्च 
उपाधिधारकों की है। वे पाठ्यक्रम में नियत प्राकृतसाहित्य को पढ़ाते हैं तन्र 
अधिकांश में अंग्रेजी भाषान्तर का आश्रय लेते हैं, या अपेक्षित व पूरक सस्कृत 
शान के अभाव के कारण किसी तरह कक्षा की गाड़ी खींचते हैं। इससे भी 
अधिक दुदशा तो 'एन्श्यन्ट इन्डियन हिस्ट्री एल्ड कल्चर के क्षेत्र में कार्य करने 
वालों की है . इस क्षेत्र में काम करनेवाले अधिकांश अध्यापक भी प्राकृत-शिला- 
लेख, सिक्के आदि पुरातत््वीय सामग्री का उपयोग अंग्रेजी भाषान्तर द्वारा ही 
करते हैं : वे सीधे तौर से प्राकृत भाषाओं के न तो मर्म को पकड़ते हैं और न 
उन्हें यथावत्‌ पढ़ ही पाते हैं। इसी तरह वे संस्कृत भाषा के आवश्यक बोघ से 
भी वंचित होने के कारण अंग्रेजी भाषान्तर पर निर्भर रहते हैं | यह कितने दुःख 
व लजा की बात हे कि पाश्चात्य संशोधक विद्वान अपने इस विषय के संशोधन 
व प्रकाशन के लिए अपेक्षित सभी भाषश्रों का प्रामाणिक ज्ञान प्राप्त करने की 
पूरी चेष्य करते हैं तत्र हम भारतीय घर की निजी सुलम सामग्री का मी पूरा 
उपयोग नहीं कर पाते | 


् 


इस स्थिति में तत्काल परिवतेन करने की दृष्टि से अखिल भारतीय प्राच्य 
विद्वत्परिषद्‌ को विचार करना चाहिए | मेरी राय में उसका कर्तव्य इस विषय मेँ 


रैक ९ ।श 
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विशेष महत्त्व का है। वह सभी भारतीय विश्वविद्यालयों को एक प्रस्ताव के द्वारा 
अपना सुझाव पेश कर सकती दे जो इस मतलब का हो--- 

“कोई भी संस्कृत भाषा का अध्यापक ऐसा नियक्त न किया जाए जिसने 
प्राकृत भाषाओं का कम से कम भाषादृष्टि से अध्ययन न किया हो | इसी तरह 
कोई भी प्राकृत व पाल्ि भाषा का अध्यापक ऐसा नियुक्त न हो जिसने संस्कृत 
भाषा का अपेत्तित प्रामाणिक अध्ययन न किया हो ।” 

इसी तरह :स्ताव में पाज्यक्रम संब्रन्धी मी सूचना हो वह इस मतलब की कि- 

“कॉलेज के स्नातक तक के भाषा विषयक अभ्यास क्रम में संस्कृत व प्रांत 
दोनों का साथ-साथ तुल्य स्थान रहे, जिससे एक भाषा का ज्ञान दूसरी भाषा के 
ज्ञान के ब्रिना अधूरा न रहे । स्नातक के विशिष्ट (आनस) अम्यास क्रम में तो 
संस्कृत, प्राकृत व पाल्नि भाषाओं के सह अध्ययन की पूरी व्यवस्था करनी चाहिए । 
जिससे विद्यार्थी आगे के किसी कायक्षेत्र में परावलम्बी न बने ।? 

उक्त तीनों भाषाओं एवं उनके साहित्य का तुलनात्मक व कार्यक्षम अ्रध्ययन 
होने से स्वयं अध्येता व अध्यापक दोनों का लाम है । भारतीय संस्कृति का यथार्थ 
निरूपण भी संभव है ओर आधुनिक संस्कृत-प्राकृत मुलक सभी माषाओओं के 
विकास की दृष्टि से भी वेसा अध्ययन बहुत उपकार+ है। 
उल्लेख योग्य दा प्रवृत्तियाँ--- 

डाँ० उपाध्ये ने आगमिक साहित्य के संशोधित संपादन की ओर अधिकारियों 
का ध्यान खींचते हुए कहा है कि-- 
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मुनि श्री पुएयविजय जी का काय ड्व्््‌ 


निःसंदेह आगमिक साहित्य के प्रकाशन के वास्ते भिन्न-भिन्न स्थानों में 
अनेक वर्षों से आज तक अनेक प्रयत्न हुए हैं। वे प्रयत्न कई दृष्टि से उपयोगी 
भी सिद्ध हुए हैं तो भी प्रो० जेकोत्री ओर डॉ शुब्रिंग ने जेसा कहा है वेसे ही 
संशोधित संपादन की दृष्टि से एक अखरणड प्रयत्न को आवश्यकता आज तक 
बनी हुई है | डॉ० पिशल ने इस शताब्दी के प्रारंभ में ही सोचा था कि 'पालि 
टेक्स्ट सोसायटी? जेसी एक “जैन टेक्स्ट सोसायटी' को आवश्यकता है। हम सभी 
प्राच्यविद्या के अभ्यासी ओर संशोधन में रस लेनेवाले भी अनेक वर्षों से ऐसे ही 
आमगमिक साहित्य तथा इतर जैन साहित्य के संशोधित संस्करण के निमित्त होने 
वाले सुसंवादी प्रयत्न का मनोरथ कर रहे थे । हर्ष की बात है कि पिशल आदि 
'की सूचना ओर हमलोगों का मनोरथ अच सिद्ध होने जा रहा है। इस दिशा में 
भगीरथ प्रयत्न करने वाले वे ही मुनि श्री पुण्यविजयजी हैं जिनके विषय में डॉ 
उपाध्ये ने दश वर्ष पहिले कहा था-- 
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०0शांगव 8 एठ-ए ब्यवे एछी)] -्वा5९०१ एप का जिन शित्रा- 
उध्णो[ब्ज्भं छा0 48६ आंशाएए ढ्क्काएज़ा३ 0पां प्री6 82764 
0'8400॥8 0 ]6ब्ल'मांजठु ठ गांड एणकीए ०8००७? 

मैं मुनि श्री पुए्यविजयजी के निकट परिचय में ३६ वर्ष से सतत रहता आया 
हूँ | उन्होंने लिम्बड़ी, पाटन, बड़ौदा आदि अनेक स्थानों के अनेक मंडारों को 
स॒व्यवस्थित किया है और सुरक्षित बनाया है| अनेक विद्वानों के लिए संपादन- 
संशोधन में उपयोगी हस्तलिखित प्रतियों को सुलम बनाया है । उन्होंने स्वयं 
अनेक महत्त्व के संस्कृत प्राकृत ग्रन्थों का संपादन भी किया है। इतने लम्बे और 
'पक्त अनुभव के बाद ई० स० १६४५ में जैन आगम संसद' की स्थापना करके 
वे अत्र जेनागमों के संशोधन में उपयोगी देश विदेश में प्राप्प समग्र सामग्री को 
जुटाने में लग गए हैं। मैं आशा करता हूँ कि उनके इस कार्य से जैनागमों की 
अन्तिम रूप में प्रामाणिक आजृत्ति हमें प्रात होगी । आगमों के संशोधन की दृष्टि 
से ही वे अब अपना विहारक्रम और कार्यक्रम बनाते हैं। इसी दृष्टि से वे पिछले 
वर्षों में बड़ोदा, खंभात, अहमदाबाद आदि स्थानों में रहे और वहाँ के मंडारों को 
यथासंभव सुव्यस्थित करने के साथ ही आगमों के संशोधन में उपयोगी बहुत कुछ 
सामग्री एकत्र की है। पाटन, लिम्बड़ी, भावनगर आदि के मंडारों में जो कुछ 
है वह तो उनके पास संग्रहीत था ही। उसमें बड़ोदा आदि के भंडारों से 
जो मिला उससे पर्यात मात्रा में वृद्धि हुई है | इतने से भी वे संतुष्ट न हुए और 
स्वयं जेसलमेर के भंडारों का निरीक्षण करने के लिए. अपने दलबल के साथ 


४६० जैन धर्म ओर दशन 


ईै० १६५० के प्रारंभ में पहुँच गए. । जेसलमेर में जाकर शास्त्रोद्धार और मंडारों 
का उद्धार करने के लिए उन्होंने जो किया है उसका वशन यहाँ करना संभव 
नहीं | मेंने अपने व्याख्यान के अंत में उसे परिशिष्ट रूप से जोड़ दिया है । 

उस सामग्री का महत्व अनेक दृष्टि से है। 'विशेषावश्यक भाष्यां, कुब- 
लयमाला', “ओघनियुक्ति बृत्ति' आदि अनेक ताड़पत्रीय और कागजी ग्रन्थ ६०० 
वर्ष तक के पुराने और शुद्धप्रायः हैं | इसमें जैन परंपरा के उपरान्त बौद्ध और 
ब्राह्मण परम्परा की भी अनेक महत्त्वपूर्ण पोथियाँ हैं। जिनका विषय काव्य, 
नाटक, अलंकार, दर्शन आदि है। जैसे-- खशण्डन-खण्ड-खाद्यशिष्यहितैषिणी 
वृत्ति'--टिप्पए्यादि से युक्त, "न्यायमंजरी-ग्रन्थिमंग', “भाष्यवार्तिक-विवरण?, 
पंजिकासह तत्त्वसंग्रह” इत्यादि । कुछ अंथ तो ऐसे हैं जो अपूर्व हैं--जेसे 
स्यायटिप्पणक'-श्रीकंठीय, 'कल्पल्लताविवेक ( कल्पपल्‍्लवशेष ), वौद्धाचार्यक्रत 
धर्मोत्तरीय टिप्पण” आदि । 

सोलह मास जितने कम समय में मुनि श्री ने रात और दिन, गरमी और 
सरदी का जरा भी ख्याल बिना किए जेसल्ममेर दुग के दुगम स्थान के भंडार के 
अनेकांगी जीणोंडार के विशालतम कार्य के वास्ते जो उग्र तबस्या की है उसे दूर 
बैठे शायद ही कोई पूरे तौर से समझ सके । जैसेलमेर के निवास दरमियान मुनि 
श्री के काम को देखने तथा अपनी अपनी श्रमिप्रेत साहित्यिक कृतिओं की प्रात 
के निमित्त इस देश के अनेक विद्वान्‌ तो वहाँ गए ही पर विदेशी विद्वान्‌ भी वहाँ 
गए. । हेम्बग यूनिवर्धिटी के प्रसिद्ध प्राच्यविद्याविशारद डॉ० आल्प्डोर्फ़ भी उनके 
कार्य से आकृष्ट होकर वहाँ गए ओर उन्होंने वहाँ की प्राच्य वस्तु व प्राच्य साहित्य 
के सैकड़ों फोटो भी लिए | 

मुनि श्री क्रे इस कार्य में उनके चिरकालीन अनेक साथियों और कर्मचारियों 
ने जिस प्रेम व निरीहता से सतत काय किया है ओर जेन संघ ने जिस उदारता 
से इस कार्य में यथेष्ट सहायता की हे वह सराहनीय होने के साथ साथ मुनि श्री की 
साधुता, सहृदयता व शक्ति का द्योतक है। 

मुनि श्री पुण्यविजय जी का अ्रमी तक का काम न केवल्ल जैन परम्परा से 
संत्रन्ध रखता है ओर न केवल भारतीय संस्कृति से ही संबन्ध रखता है, 
बल्कि मानव संस्कृति की दृष्टि से भी वह उपयोगी है। जब्र में यह सोचता हूँ 
कि उनका यह काय अनेक संशोधक विद्वानों के लिए; अनेकमुखी सामग्री पस्तुत 
करता है ओर अनेक उिद्वानों के श्रम को बचाता है तब्र उनके प्रति कृतज्ञता 
से हृदय भर आता है। 


संशोघनरसिक विद्वानों के लिए स्फूर्तिदायक एक अन्य प्रवृत्ति का उल्लेख 
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भी मैं यहाँ उचित सममभता हूँ। आचाय मल्लवादी ने विक्रम छुठी शताब्दी में 
“ननयचक्र! अन्थ लिखा है | उसके मूल कीं कोई प्रति लब्ब नहीं है। सिफ उसकी 
सिंहगणि-क्षुमाश्रमण क॒त टीका की प्रति उपलब्ध होती है। टीका की भी जितनी 
प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे प्रायः अशुद्ध ही मित्री हैं। इस प्रकार मूल और टीका 
दोनों का उद्धार अ्रपेक्षित हे। उक्त टीका में वेदिक, बौद्ध ओर जैन अ्रन्थों के 
अवतरण विपुल मात्रा में हैं| किन्तु उनमें से बहुत ग्रन्थ अप्राप्य हैं । सद्भाग्य 
से बौद्ध ग्रंथों का तिब्बती और चीनी भाषान्तर उपलब्ध है | जब तक इन भाषा- 
न्तरों की सहायता न ली जाए तत्र तक यह ग्रन्थ शुद्ध हो ही नहीं सकता, यह 
उस ग्रन्थ के बड़ोंदा गायकवाड़ सिरीज से प्रकाशित होनेवाले और श्री लब्धि- 
सूरि ग्रन्थ माला से प्रकाशित हुए संस्करणों के अवल्लोकन से स्पष्ट हो गया 
है। इस वस्तुस्थिति का विचार करके मुनि श्री जम्बूविजय जी ने इसी अन्य 
के उद्धार निमित्त तिब्बती भाषा सीखी हे ओर उक्त ग्न्थ में उपयुक्त बौद्ध ग्रन्थों 
के मूल अवतरण खोज निकालने का काय प्रारम्भ किया है। मेरी राय में 
प्रामाणिक संशोधन की दृष्टि से मुनि श्री जम्बूविजय जी का कारय विशेष मूल्य 
रखता है। आशा है वह ग्रन्थ थोड़े ही समय में अनेक नए ज्ञातव्य लथ्यों के 
साथ प्रकाश में आएगा | 


उल्लेख योग्य प्रकाशन कार्य-- 


पिछुले वर्षों में जो उपयोगी साहित्य प्रकाशित हुआ है किन्तु जिनका निर्देश 
इस विभागीय प्रमुख के द्वारा नहीं हुआ है, तथा जो पुस्तकें अ्रमी प्रकाशित 
नहीं हुई हैं पर शीघ्र ही प्रकाशित होने वाली हैं उन सबका नहीं परन्तु उनमें 
से चुनी हुई पुस्तकों का नाम निर्देश अन्त में मेंने परिशिष्ट में ही करना 
उचित समझा है। यहाँतो में उनमें से कुछ ग्रन्थों के बारे में अपना विचार 
प्रकट करूँगा । ु 

जीवराज जैन ग्रन्थमाला, शोलापुर द्वारा प्रकाशित दो ग्रंथ खास महत्त्व 
के हैं। पहला है 'यशस्तिलक एण्ड इन्डियन्‌ कल्चर! । इसके लेखक हैं 
प्रोफेसर के० के० हाण्डीकी। श्री हाण्डीकी ने ऐसे संस्कृत ग्रन्थों का किस 
प्रकार अध्ययन किया जा सकता है उसका एक रास्ता बताया है। यशस्तिल्ञक 
के आधार पर तत्कालीन भारतीय संस्कृति के सामाजिक, धार्मिक, दाशनिक 
आ्रादि पहलुओं से संस्क्ृति का चित्र खींचा है । लेखक का यह कार्य बहुत समय 
तक बहुतों को नई प्रेरणा देने वाला है । दूसरा अन्थ है 'तिलोयपरणत्ति? द्वितीय 
भाग । इसके संपादक हैं ख्यातनामा प्रो० दीरालाल जैन ओर प्रो० ए. एन. 
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उपाध्ये। दोनों संपादकों ने हिन्दी और अंग्रेजी प्रस्तावना में मूलसम्बद्ध अनेक 
ज्ञातव्य विषयों की सुविशद चर्चा की है । 


भारतीय ज्ञानपीठ, काशी, अपने कई प्रकाशनों से सुविदित है। मैं इसके 
नए प्रकाशनों के विषय में कहूँगा । पहला है “न्यायविनिश्चय विवरण” प्रथम 
भाग | इसके संपादक हैं प्रसिद्ध पं० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायं। अकलंक के 
मूल ओर वादिराज के विवरण की अन्य दशनों के साथ तुलना करके संपादक 
ने ग्रन्थ का महत्व बढ़ा दिया है। ग्रन्थ की प्रस्तावना में संपादक ने स्याद्वाद- 
संबन्धी विद्वानों के म्रमों का निरसन करने का प्रयत्न किया है। उन्हीं का दूसरा 
संपादन है तत्त्वाथ की 'श्रुतसागरी टीका? । उसकी प्रस्तावना में अनेक ज्ातव्य 
विषयों की चर्चा सुविशद्‌ रूप से की गई है। खास कर लोक वर्णन और 
भूगोत्न! संचन्धी भाग बड़े महत्त्व का है। उसमें उन्होंने जैन, बौद्ध, वेदिक' परंपरा 
के मन्तव्यों की तुलना को है | शानपीठ का तीसरा प्रकाशन है--“समयसार! 
का अंग्रेजी अनुवाद। इसकें संपादक हैं वयोवृद्ध विद्यान्‌ प्रो० ए० चक्रवर्ती । 
इस ग्रन्थ की भूमिका जैन दशन के महत्त्वपूर्ण विषयों से परिपूर्ण है । पर उन्होंने 
शंकराचाय पर कुन्दकुन्द और अमृतचन्द्र के प्रभाव की जो संभावना की है वह 
'चिन्त्य है।* इसके अलावा “'महापुराण” का नया संस्करण हिन्दी अनुवाद के साथ 
भी प्रकाशित हुआ है। अनुवादक हैं श्री पं० पन्‍नाल्वाल, साहित्याचार्य । संस्कृत- 
प्राकृत छुन्दःशास््र के सुविद्वान्‌ प्रो०ण एच० डी० वेलणुकर ने सभाष्य रत्नमंजूषा' 
'का संपादन किया है । इस ग्रन्थ में उन्होंने टिप्पण भी लिखा है । 


आचाय श्री मुनि जिनविजय जी के मुख्य संपादकत्व में प्रकाशित होने 
वाली 'सिंघी जेन अन्थ माला' से शायद ही कोई विद्वान अपरिचित हो। 
पिछुले वर्षों में जो पुस्तक प्रसिद्ध हुई हैं उनमें से कुछ का परिचय देना आव- 
श्यक है। "न्यायावतार वार्तिक-बृत्ति! यह जेन न्याय विषयक अन्थ है। इसमें 
मूल कारिकाएँ. सिद्धसेन कृत हैं। उनके ऊपर पद्चबद्ध वार्तिक और उसकी 
गद्य वृत्ति शान्याचार्य कृत हैं। इसका संपादन पं० दलसुख मालवणिया ने 
किया है | संपादक ने जो विस्तृत भूमिका लिखी है उसमें आगम काल से लेकर 
एक हजार वर्ष तक के जैन दर्शन के प्रमाण, प्रमेष विषयक चिन्तन का ऐति- 
हासिक व तुल्लनात्मक निरूपण है | भ्रन्थ के अन्त में सम्पादक ने अनेक विषयों 
पर टिप्पण लिखे हैं जो भारतीय दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन करने वालों 
के लिए ज्ञातव्य हैं । 
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१. देखो, प्रो० विमल्लदास कृत समालोचना; ज्ञानोदय-सितम्बर १६५१ | 
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प्रो० दामोदर धर्मानन्द कोसंबी संपादित “'शतकत्रयादि , ग्रो० अमृतलाल 
गोपाणी संपादित भद्गबाहु संहिता', आचार्य जिनविजयजी संपादित “कथाकोष- 
प्रकरण”, मुनि श्री पुण्यविजय जी संपादित “घमाम्युदय महाकाव्य! इन चार ग्रन्थों 
के प्रास्ताविक व परिचय में साहित्य, इतिहास तथा संशोधन में रस लेने वालों 
के लिए, बहुत कीमती सामग्री हे । 

'घट्खण्डागम' की 'धवल्ला” टीका के नव भाग प्रसिद्ध हो गए हैं। यह 
अच्छी प्रगति है । किन्तु 'जयधवला” टीका के श्रभी तक दो ही भाग प्रकाशित 
हुए हैं। आशा की जाती है कि ऐसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के प्रकाशन में शीघ्रता 
होगी। भारतीय ज्ञानपीठ ने “महाबंधा का एक भाग प्रकाशित किया किन्तु इसको 
भी प्रगति रुकी हुई है | यह भी शीघ्रता से प्रकाशित होना जरूरी है। 


धयशोविजय जैनग्रंथ माला' पहले काशी से प्रकाशित होती थी। उसका 
पुनजन्म भावनगर में स्व० मुनि श्री जयन्तविजय जी के सहकार से हुआ है । 
उस ग्रंथमाला में स्व० मुनि श्री जयन्तविजय जी के कुछ अन्थ प्रकाशित हुए 
हैं उनका निर्देश करना आवश्यक है। “'तीथराज आबु यह “आबु” नाम से 
प्रथम प्रकाशित पुस्तक का तृतीय संस्करण है। इसमें ८० चित्र हैं। और संपूर्ण 
आज का पूरा परिचय है। इस पुस्तक की यह भी एक विशेषता है कि आबु के 
प्रसिद्ध मंदिर विमल वसही ओर लूणिग वसही में उत्कीर्ण कथा-प्रसंगों का पहली हेड 
बार यथार्थ परिचय कराया गया है। “अ्रबुदाचल प्राचीन जैन लेख संदोह 
भी उक्त मुनि जी का ही संपादन है | इसमें आबु में प्राप्त समस्त जैन शिज्नालेख 
सानुवाद दिये गए हैं। इसके अलावा इसमें अनेक उपयोगी परिशिष्ट भी हैं। 
उन्हीं की एक अन्य पुस्तक “अचलगढ़” है जिसकी द्वितीय आदृत्ति हाल में ही हुई 
है | उन्हीं का एक और ग्रन्थ “अबुंदाचल प्रदक्षिणा' भी प्रकाशित हुआ है। 
इसमें आबु पहाड़ के और उसके आसपास के ६७ गाँवों का वर्णन है, चित्र हैं 
और नक्शा मी दिया हुआ है । इसी का सहचारी एक ओर ग्रंथ भी मुनि जी ने 
'अबुंदाचल प्रदक्षिणा जैन लेख संदोह” नाम से संपादित किया है। इसमें 
प्रदक्षिणा गत गाँवों के शिलालेख सानुवाद हैं। ये सभी ग्रंथ ऐतिहासिकों के 
लिए. अच्छी खोज की सामग्री उपस्थित करते हैं । 

वीरसेवा मंदिर, सरसावा के प्रकाशनों में से 'पुरातन जन वाक्य सूची 
प्रथम उल्लेख योग्य है। इसके संग्राहक-संपादक हैं वयोबृद्ध कमंठ पंडित श्री 
जुगलकिशोर जी मुख्तार। इसमें मुख्तार जी ने दिगम्बर प्राचीन प्राकृत ग्रंथों की 
कारिकाओं की अकारादि-क्रम से सूची दी है। संशोधक विद्वानों के लिए बहुमूल्य 
पुस्तक है। उन्हीं मुख्तार जी ने 'स्वयंभूस्तोत्र” और “युक्त्यनुशासन' का भी अनु 
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वाद प्रकाशित किया है। संस्कृत नहीं जाननेवालों के लिए श्री मुख्तार जी ने 
यह अच्छा संस्करण उपस्थित किया है। इसी प्रकार मंदिर की ओर से 
पं० श्री दरबारी लाल कोठिया कृत “आपपरीक्षा” का हिन्दी अनुवाद भी प्रसिद्ध 
हुआ है । वह भी जिज्ञासओ्रों के लिए. अच्छी सामग्री उपस्थित करता है । 

“श्री दिगम्बर जैन क्षेत्र शी महावीर जी' यह एक तीथ रक्षक संस्था है किन्तु 
उसके संचालकों के उत्साह के कारण उसने जैन साहित्य के प्रकाशन के काय 
में भी रस लिया है ओर दूसरी वैसी संस्थाओ्रों के लिए भी वह प्रेरणादायी 
सिद्ध हुई है । उस संस्था की ओर से प्रसिद्ध आमेर ( जयपुर ) भंडार की सूची 
ग्रकाशित हुई है । और '्रशस्तिसंग्रह” नाम से उन हस्तलिखित प्रतियों के अंत्त 
में दी गई प्रशस्तिश्रों का संग्रह भी प्रकाशित हुआ है । उक्त सूची से प्रतीत 
होता है कि कई अपभ्रंश ग्रन्थ अमी प्रकाशन को राह देख रहे हैं। उसी संस्था 
की ओर से जेनधर्म के जिज्ञासुओं के लिए छोटी-छोटी पुस्तिकाएँ भी प्रकाशित 
'हुई हैं। 'सर्वार्थ सिद्धि नामक तत्त्वाथसूत्र! की व्याख्या का संक्षित संस्करण भी 
प्रकाशित हुआ है । 

माणिकचन्द्र दि० जैन-ग्रन्थ माला, बंचई की ओर से कवि हस्तिमल्‍्ल के शेष 
दो नाटक “अंजना-पवनंजय नाटक ७70 सुभद्रा नाटिक के नाम से प्रसिद्ध हुए 
हैं। उनका संपादन प्रो० एम. वी. पटवर्धन ने एक विद्वान्‌ को शोभा देने 
वाला किया है । अन्थ की गस्तावना से प्रतीत होता है कि संपादक संस्कृत साहित्य 
के मनश्ञ पंडित हैं | 

वीर शासन संघ, कलकत्ता की ओर से “%6 खेंक्वां08 स्‍07प्राा०॥/5 
00 ?|80९5 07 एल 8855 477700ए४:॥706? यह अन्य श्री टी० एन्‌० 
रामचन्द्र द्वारा संगहीत होकर प्रकाशित हुआ है। श्री रामचन्द्र इसी विषय के 
ममज्ञ पंडित हैं अतएव उन्होंने अपने विषय को सुचारुरूप से उपस्थित किया 
है। लेखक ने पूर्वबंगाल में जैनधर्म--इस विषय पर उक्त पुस्तक में जो लिखा 
है वह विशेषतया ध्यान देने योग्य है । 

डॉ० महाण्डले ने 'नाओआ0ा64। (कायाएक्षा र व्ी55व४09॥07क्को 
7 टप8? ( पूना १६४८ ) में प्रमुख प्राकृत शिलालेखों की भाषा का अच्छा 
विश्लेषण किया है। और अभी त्रमी 07, 30क% ने .,९४ [750१ ७४075 
0? ॥5५०:७ (?४७५ 950) में अशोक की शिल्ाालेखों की भाषा का अच्छा 
विश्लेषण किया हे । 

भारतीय पुरातत्व के सुप्रसिद्ध विद्वान डॉ० विमलाचरण लॉ ने कुछ जैन 
घूज़ों के विषय में लेख लिखे थे। उनका संग्रह 'सम्‌ जैन केनोनिकल सूत्राज' 


नये प्रकाशन डध्प्‌ 


इस नाम से रॉयल एशियाटिक सोसायटी की बम्बई शाखा की ओर से प्रसिद्ध 
हुआ है। जैन सूत्रों के अध्ययन की दिशा इन लेखों से प्रात होती है । लेखक 
ने इस पुस्तक में करे बातें ऐसी भी लिखी हैं जिनसे सहमत होना संभव नहीं । 

प्रो० कायड़िया ने गुजराती भाषा में पराइय भाषाओं अने साहित्य नामक 
एक छोटी सी पुस्तिका लिखी है। इसमें ज्ञातव्य सभी बातों के समावेश का 
प्रयत्ञ होने से पुस्तिका उपयोगी सिद्ध हुईं है । किन्तु इसमें भी कई बातें ऐसो 
लिखी हैं जिनकी जाँच होना जरूरी है। उन्होंने जो कुछ लिखा है उसमें बहुत 
सा ऐसा भी है जो उनके पुरोगामी लिख चुके हैं किन्तु प्रो० कापड़िया ने 
उनका निर्देश नहीं किया । 

जैन मूर्तियों पर उत्कीण लेखों का एक संग्रह 'जैन धातु प्रतिमा लेख” नाम 
से मुनि श्री कान्तिसागर जी के द्वारा संपादित होकर सूरत से प्रकाशित हुआ है । 
इसमें तेरहीं शताब्दी से लेकर उन्नीसवीं शताब्दी तक के लेख हैं । 

जैन अन्थ प्रकाशक समा, अहमदाबाद भी एक पुरानी प्रकाशक संस्था है। 
यद्यपि इसके प्रकाशन केवल्न पुरानी शैली से ही होते रहते हैँ तथापि उसके द्वारा 
प्रकाशित प्राचीन और नवनिर्मित अनेक ग्रन्थों का प्रकाशन अम्यासी के लिए 
उपेक्षणीय नहीं है। 

जैन कल्वरल रिसर्च सोसायटी, बनारस को स्थापित हुए सात वष हुए हैं । 
उसने इतने अल्प काल में तथा अतिपरिमित साधनों की हालत में संशोधनात्मक 
इृष्टि से लिखी गई जो अनेक पत्रिकाएँ तथा कई पुस्तक हिन्दी व अंग्रेजी में 
प्रसिद्ध की हैं एवं मिन्‍न-भिन्‍न विषय के उच्च उच्चतर अम्यासियों को तैयार करने 
का प्रयत्न किया है वह आशास्पद है। डॉ० नथमल यटिया का 3). 7॥66. 
उपाधि का महानित्रन्ध॒स्टडीजू इन जैन फिलाॉसॉफी' छुपकर तैयार हे। इस 
निबन्ध में डॉ० याटिया ने जैन दशान से सम्बद्ध तत्त्व, ज्ञान, कर्म, योग जैसे विषयों 
पर विवेचनात्मक व तुलनात्मक विशिष्ट प्रकाश डाला है । शायद अंग्रेजी में 
इस ढंग की यह पहली पुस्तक है। 

आचाय हेमचन्द्र कृत प्रमाण-मीमांसा” मूल और हिन्दी टिप्पणियों के साथ 
प्रथम सिर्घा लिरीज में प्रकाशित हो चुकी है। पर उसका प्रामाणिक अंग्रेजी 
अनुवाद न था। इस अभाव की पूर्त्ति डॉ० सातकोडी मुखर्जी और डॉ० 
नथमल टयटिया ने की है। 'प्रमाण-मीमांसा” के प्रस्तुत अनुवाद द्वारा जैन 
दशन व प्रमाण शासत्र की परिभाषाओं के लिए अंग्रेजी समुचित रूपान्तर की 
सामग्री उपस्थित की गई है, जो अंग्रेजी द्वारा शिक्षा देने ओर पाने वालों की 


दृष्टि से बहुत उपकारक है। 


४६६ जैन धर्म और दशन 


प्रो० भोगीलाल सांडेसरा का ?. 0. का महानित्रन्ध कन्ट्रोब्यूशन डु 
: संस्कृत लिय्रेचर ऑफ वस्तुपाल एश्ड हिज़ लिटरेरी सकल! प्रेस में हे और शीमर 
ही सिंधी सिरीज़ से प्रकाशित होने वाला है। यह निबन्ध साहित्यिक एवं ऐति- 
हासिक दृष्टि से जितना गवेषाणापूर्ण है उतना ही महत्त्व का भी है । 

प्रो० विलास आदिनाथ संघवे ने ?॥. 70. के लिए. जो महानित्रन्ध लिखा 
है उसका नाम है “ते &॥09 (५०॥एप्पप - 2 8009 ७07७ए९४“--इस 
महानित्रन्ध में प्रो० संधवे ने पिछुती जनगणनाओं के आधार पर जैन संघ्र की 
सामाजिक परिस्थिति का विवेचन किया है। साथ ही जनों के सिद्धान्तों 
का भी संक्षेप में सुन्दर विवेचन किया है। यह ग्रन्थ जैन कल्चरल रिसच 
सोसाइटी! की ओर से प्रकाशित होगा। उसी सोसाइटी की ओर से डॉ० 
बागची की पुस्तक थेंआं। ्रि0509770]089 छुप रही है | 

डॉ० जगदीशचन्द्र जैन ?))- ). की पुस्तक लाईफ़ इन्‌ इन्श्यन्ट इण्डिया 
एज़ डिपिक्टेड इन जैन केनन्स', बंबई की न्यू बुक कम्पनी ने प्रकाशित को है | 
न केवल जेन परम्परा के बल्कि भारतीय परम्परा के अ्रम्यासियों एवं संशोधकों 
के सम्मुख बहुत उपयोगी सामग्री उक्त पुस्तक में है। उन्हीं की एक हिन्दी 
पुस्तक 'मारत के प्राचीन जैन-तीर्थ/ शीघ्र ही जैन कल्चरल्‌ रिसर्च सोसायटी 
से प्रकाशित हो रही है । 

गुजरात बविद्यासमा ( भो० जे० विद्याभवन ) अहमदाबाद की ओर से तीन 
पुस्तकें यथासमव शीघ्र प्रकाशित होने वाली हैं जिनमें से पहली है--“गणधर- 
वाद”-गुजराती भाषान्तर । अनुवादक पं० दलूसुख मालवणिया ने इसका मूल 
पाठ जैसलमेर स्थित सबसे अधिक पुरानी प्रति के आधार से तैयार किया है 
और भाषान्तर के साथ महत्त्वपूर्ण प्रस्तावनना भी जोड़ी है। 'जेन आगममां 
गुजरात” और “उत्तराध्ययन” का पूर्वाघ-अनुवाद, ये दो पुस्तक डा० भोगीलाल 
सांडेसरा ने लिखी है। प्रथम में जैन आगमिक साहित्यक में पाये जाने वाले 
गुजरात संबंधी उल्लेखों का संग्रह व निरूपण है और दूसरी में उत्तराध्ययन 
मूल की शुद्ध वाचना के साथ उसका प्रामाणिक भाषान्तर है | 

श्री साराभाई नवाब, अहमदाबाद के द्वारा प्रकाशित निम्नलिखित पुस्तक 
अनेक दृष्टियों से महत्व की हैं--“कालकाचाय कथामझंग्रह” संपादक पं० अंबालाल 
प्रेमचन्र शाह । इसमें प्राचीन काल से लेकर मध्यकाल तक लिखी गई कालका- 
चाय की कथाओं का संग्रह है और उनका सार भी दिया हुआ है। ऐतिहासिक 
गवेषकों के लिए यह पुस्तक महत्त्व की है। डॉ० मोतीचन्द्र की पुस्तक--“जेन 
मिनियेचर पेइन्टिग्ज फ्रॉम वेस्ट इश्डिया? यह जैन हस्तलिखित प्रतों में चित्रित 


३२ नये प्रकाशन ४६७ 


चित्रों के विषय में अम्यासपूर्ण है । उसी प्रकाशक की ओर से “कल्पसूत्र” शीघ्र 
ही प्रकाशित होने वाला है। इसका संपादन श्री मुनि पुर्यविजय जी ने किया है 
और गुजराती अनुवाद पं० बेचरदास जी ने । 


मूलरूप में पुराना, पर इस युग में नए. रूप से पुनरुजीवित एक साहित्य 
संरक्षक मार्ग का निर्देश करना उपयुक्त होगा। यह मार्ग है शिल्ला व धातु के 
ऊपर साहित्य को उत्कीणं करके चिरजीवित रखने का। इसमें सबसे पहले 
पालीताना के आगममंदिर का निर्देश करना चाहिए। उसका निर्माण जैन 
साहित्य के उद्धारक, समस्त आगमों ओर आगमेतर सैकड़ों पुस्तकों के संपादक 
आचाय॑ सागरानन्द सूरि जी के प्रय्ञ से हुआ है। उन्होंने ऐसा ही एक दूसरा 
मंदिर सूरत में बनवाया है। प्रथम में शिल्ाओं के ऊपर और दूसरे में ताम्रपटों 
के ऊपर प्राकृत जैन आगमों को उत्कीण किया गया है। हम लोगों के दुर्भाग्य 
से ये साहित्यसेवी सूरि अब्र हमारे बीच नहीं हैं। ऐसा ही प्रयत्न घटखंडागम 
की सुरक्षा का हो रहा है। वह भी ताम्रपट पर उत्कीर्ण हो रहा है । किन्तु 
आधुनिक वैज्ञानिक तरीके का उपयोग तो मुनि श्री पुण्य विजय जी ने ही किया 
है। उन्होंने जैसलमेर के मंडार की कई प्रतियों का सुरक्षा ओर सब सुलभ करने 
को दृष्टि से माइकोफिल्मिंग कराया है । 


संशोधकों व ऐतिहासिकों का ध्यान खींचने वाली एक नई संस्था का अभी 
प्रारंभ हुआ है| राजस्थान सरकार ने मुनि श्री जिन विजय जी को अध्यक्षता में 
“एजस्थान पुरातत्व मंदिर की स्थापना को हे। राजस्थान में सांस्कृतिक व 
ऐतिहासिक अनेकविध सामग्री बिखरी पड़ी है। इस संस्था द्वारा वह सामग्री 
प्रकाश में आएगी तो संशोधन क्षेत्र का बड़ा उपकार होगा । 


प्रो० एच० डी० बेलणकर ने दरितोषमाला नामक ग्रन्थमाला में जय- 
दामन! नाम से छु्ःशासत्र के चार प्राचीन ग्रन्थ संपादित किये हैं | “जयदेव 
लुन्दस”, जयकीति कृत छत्दोनुशासन', केदार का इत्तरत्नाकर, और आ० 
हेमचन्द्र का 'छुन्दोनुशासन' इन चार ग्रन्थों का उसमें समावेश हुआ है । 


(पतांशा 2पा क्षावगा9ग9' नाम से हेमचग से अभी एक ग्रन्थ 
प्रकाशित हुआ है । इसमें महानिशीथ नामक जैन छेद्ग्रन्थ के छुठे से आठवें 
अध्ययन तक का विशेषरूप से अध्ययन रशिक्षा।ट शिं०॥&7१6 ७77 और 
डॉ० शुब्रिंग ने करके अपने अध्ययन का जो परिणाम हुआ उसे लिपिबद्ध 
कर दिया है । 


च्ध्य - जैन धर्म ओर दशन 


जैन दशन-- 


जैन दशन से संबंध रखने वाले कुछ ही मुद्दों पर संत्ञेप में विचार करना 
| इष्ट है। निश्चय और व्यवहार नय जैन परम्परा में प्रसिद्ध हैं, विद्वान 
लोग जानते हैं कि इसी नय विभाग की आधारभूत दृष्टि का स्वीकार इतर 
दशनों में भी है। बौद्ध दर्शन बहुत पुराने समय से परमार्थ और संब्रति इन 
दो दृष्टियों से निरूपण करता आया हे ।' शांकर वेदान्त की पारमाथिक 
तथा व्यावहारिक या मायिक दृशि प्रसिद्ध है। इस तरह जैन-जेनेतर दर्शनों 
में परमार्थ या निश्चय और संद्रति या व्यवहार दृष्टि का स्वीकार तो है, पर 
उन दर्शनों में उक्त दोनों दृष्टियों से किया जाने वाला तत्वनिरूपण बिल्कुल 
जुदा-जुदा है । यद्यपि जेनेतर सभी दर्शनों में निश्चय दृष्टि सम्मत तत्त्व- 
निरूपण एक नहीं हे, तथापि सभी मोक्षलक्षी दर्शनों म॑ निश्चय दृष्टि सम्मत 
आचार व चारित्र एक ही है, भले ही परिमाषा वर्गीकरण आदि भिन्न हों ।* 
यहाँ तो यह दिखाना है कि जेन परम्परा में जो निश्चय और व्यवहार रूप से दो 
दृष्टियाँ मानी गई हैं वे तत््वज्ञान ओर आचार दोनों क्षेत्रों में लागू की गई हैं। 
इतर सभी भारतीय दर्शनों की तरह जनदशन में भी तत््वज्ञान ओर आचार दोनों 
का सनावेश है । जब निश्चय-व्यवह्ार नय का प्रयोग तत्वज्ञान और आचार दोनों 
मे होता है तब, सामान्य रूप से शास्त्र चिन्तन करने वात्ञा यह अन्तर जान नहीं 
पाता कि तत्त्वज्ञान के क्षेत्र में किया जाने वाला निश्चय ओर व्यवहार का प्रयोग 
आचार के क्षेत्र में किये जाने वाले वेसे प्रयोग से मिन्‍न है और मिन्‍न परिशाम 
का सूचक भी है | तत्वज्ञान की निश्चय दृष्टि ओर आचार विषयक निश्चय दृष्टि 
ये दोनों एक नहीं। इसी तरह उभय विपयक व्यवहार दृष्टि के बारे में भी 
सममना चाहिए | इसका स्पष्टीकरण यों है-- 
जब निश्चय दृष्टि से तत्व का स्वरूप प्रतिपादन करना हो तो उसकी सीमा 
में केवल यही बात आनी चाहिए कि जगत के मूल तत्त्व क्या हैं? उितने 
हैं? और उनका कछेत्र-काल आदि निरपेक्ष स्वरूप क्या है ? और जब व्यवहार 
दृष्टि से तत्त्व निरूपण इष्ट हो तब्र उन्हीं मूल तत्वों का द्रव्य-क्षेत्रकाल आदि 
से सापेक्ष स्वरूप प्रतिपादित किया जाता है। इस ठरह हम निश्चय दृश्टि का 
उपयोग करके जेन दर्शन सम्मत तत्वों का स्वरूव कहना चाहें तो संक्षेप में यह 
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कह सकते हैं कि चेतन अचेतन ऐसे परस्पर अत्यन्त विजातीय दो तत्त्व हैं। दोनों 
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एक दूसरे पर असर डालने की शक्ति भी धारण करते हैं। चेतन का संकोच 
विस्तार यह द्रव्य-क्षेत्रकाल आदि सापेक्ष होने से व्यवहारद्ृष्टि सिद्ध है। अचेतन 
पुद्गल का परमाणुरूपत्व या एक प्रदेशावगाह्मत्व यह निश्चयदृष्टि का विषय है, जब 
कि उसका स्कन्धपरिशमन या अपने ज्षेत्र में अन्य अनन्त परमाु और स्कन्धों 
को अवकाश देना यह व्यवहारदृष्टि का निरूपण है। परन्तु आचारलकछ्ीी निश्चय 
और व्यवहार दृष्टि का निरूपण जुदे प्रकार से होता है। जैनदशन मोज्ञ को 
परम पुरुषार्थ मानकर उसी की दृष्टि से आचार की व्यवस्था करता है। अतण्व 
जो आचार सीधे तौर से मोद्धलक्षी है वही नेश्वयिक आचार है इस आचार में 
इष्टिश्रम और कापायिक दृत्तियों के निमूलीकरण मात्र का समावेश होता है । 
पर व्यावहारिक आचार ऐसा एकरूप नहीं। नेश्वविक आचार की भूमिका से 
निष्पन्न ऐसे मिन्‍न-मिन्‍न देश काल-जाति-स्वभाव-रचि आदि के अनुसार कभी- 
कभी परस्पर विरुद्ध दिखाई देने वाले भी आचार व्यावह्रिक आचार कोटि 
में गिने जाते हैं। नैश्वयिक आचार की भूमिका पर वर्तमान एक ही व्यक्ति 
अनेकविध व्यावहारिक आचारों में से गुजरता है | इस तरह हम देखते हैं कि 
आचारगामी नैश्रयिक दृष्टि या व्यावहारिक दृष्टि मुख्यतया मोक्ष पुरुषाथ की 
दृष्टि से ही विचार करती है। जब कि तत््वनिरूपक निश्चय या व्यवहार दृष्टि 
केवल जगत के स्वरूप को लक्ष्य में रखकर ही प्रदत्त होती है । तत््वज्ञान और 
आचार लक्ती उक्त दोनों नयों में एक दूसरा भी महत्त्व का अ्रन्तर है, जो ध्यान 
देने योग्य है । 

नैश्वयिक दृष्टि सम्मत तत्वों का स्वरूप हम सभी साधारण जिज्ञासु कभी 
प्रत्यक्ष कर नहीं पाते । हम ऐसे किसी व्यक्ति के कथन पर श्रद्धा रखकर ही 
वैसा स्वरूप मानते हैं कि जिस व्यक्ति ने तत्वस्वरूप का साज्ात्कार किया हो | 
पर आचार के बारे में ऐसा नहीं है। कोई भी जागरूक साधक अपनी आन्तरिक 
सत्‌-असत्‌ दत्तियों को व उनकी तीज्रता-मन्दता के तासतम्य को सीधा अधिक 
पत्यज्ञ जान सकता है। जब कि अन्य व्यक्ति के लिए पहले व्यक्ति की वृत्तियाँ 
सवथा परोक्ष हैं। नेश्वथिक हो या व्यावहारिक, तत्वज्ञान का स्वरूप उस-उस 
दशन के सभी अ्नुयायियों के लिए एक सा है तथा समान परिभाषाबद्ध हे | 
पर नेश्वयिक व व्यावद्रिक आचार का स्वरूप ऐसा नहीं। हरणएक व्यक्ति का 
नेश्वयिक आच्यर उसके लिए प्रत्यक्ञ है। इस अल्प विवेचन से में केवल इतना 
ही सूचित करना चाहता हूँ कि निश्चय और व्यवद्वार नय ये दो शब्द भले ही 
समान हों । पर तत्तज्ञान ओर आचार केक्षेत्र में भिन्न-मिन्न अभिप्राय से लागू 
होते हैं, और हमें विभिन्न परिणामों पर पहुँचाते हैं । 


घू७७ जैन धर्म और दशन 


निश्चयदृष्टि से जेन तत््वज्ञान की भूमिका ओऔपनिषद्‌ तत्त्वज्ञान से बिल्कुल 
भिन्न हैं। प्राचीन माने जाने वाले सभी उपनिषद्‌ सत्‌, असत्‌, आत्मा, ब्रह्म, 
अव्यक्त, आकाश, आदि मिन्न-मिन्न नामों से जगत के मूल का निरूपण करते 
हुए केवल एक दी निष्कष पर पहुँचते हैं कि जगत्‌ जड़-चेतन आदि रूप में 
कैसा ही नानारूप क्‍यों न हो, पर उसके मूल में असली तत््व तो केवल एक 
ही है। जत्र कि जैनदशन जगत्‌ के मूत्र में किसी एक ही तत्त्व का स्वीकार नहीं 
करता, प्रत्युत परस्पर विजातीय ऐसे स्वतन्त्र दो तत्त्वों का स्वीकार करके उसके 
आधार पर विश्व के वैश्वरूप्य की व्यवस्था करता है। चोबीस तत्त्व मानने 
वाले सांख्य दर्शन को और शांकर आदि वेदान्त शाखाओं को छोड़ कर-भारतीय 
दशनों में ऐसा कोई दशन नहीं जो जगत के मूलरूप से केवल एक तत्त्व स्वीकार 
करता हो . न्याय-वैशेषिक हो या सांख्य-योग हो, या पूर्व मीमांसा हो सम 
अपने-अपने टंग से जगत्‌ के मूल में अनेक तत््वों का स्वीकार करते हैं । इससी 
स्पष्ट है कि जेन तत््वचिन्तन की प्रकृति ओपनिषद्‌ तत््वचिन्तन की प्रकृति 
से सवथा भिन्न हे । ऐसा होते हुए. भी जब डॉ० रानडे जैसे सूक्ष्म तत्त्वचिन्तक 
उपनिषदों में जेन तत््वचिन्तन का उद्गम दिखाते हैं तब विचार करने से ऐसा 
मालूम होता है कि यह केवल उपनिषद भक्ति की आत्यन्तिकता है ।* इस तरह 
उन्होंने जो बौद्धदशन या न्याय-वेैशेषिक दशन का संबन्ध उपनिषदों से जोड़ा है 
वह भी मेरी राय में भ्रान्त है। इस विषय में मेक्समूलर * और डॉ० श्रव आदि 
को दृष्टि जेसी स्पष्ट है वेसी बहुत कम भारतीय विद्वानों की होगी। डॉ० रानडे 
की अपेज्ञा प्रो० हरियन्ना व डॉ० एस० एन० दासगुप्त का निरूपण मूल्यवान 
हे | जान पड़ता है कि उन्होंने अन्यान्य दशनों के मूल्ग्रन्थों को विशेष सहानुभूति 
व गहराई से पढ़ा है । 
अनेकान्तवाद 3 

हम सभी जानते हैं कि बुद्ध अपने को विभज्यवादो * कहते हैं । जेन आममों 
म॑ महावीर को भी विभज्यवादी सूचित किया है। * विभज्यवाद का मतलब 
प्रथक्करण पूवक सत्य-असत्य का निरूपण व सत्यों का यथावत्‌ समन्वय करना 
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है। विभज्यवाद के गर्भ में ही किसी भी एकान्त का परित्याग सूचित है। एक 
लम्बी वस्तु के दो छोर ही उसके दो अन्त हैं। अन्तों का स्थान निश्चित है। पर 
उन दो अन्‍्तों के बीच का अन्तर या बीच का विस्तार--अनन्‍्तों की तरह स्थिर 
नहीं । अतएव दो अनन्‍्तों का परित्याग करके बीच के माग पर चलने वाले सभी 
एक जेंसे हो ही नहीं सकते यही कारण है कि विभज्यवादी होने पर भी बुद्ध ओर 
महावीर की दृष्टि में कई बातों में बहुत अ्रन्तर रहा है । एक व्यक्ति अमुक विवक्धा 
से मध्यममाग या विभज्यवाद घयाता है तो दूसरा व्यक्ति अन्य विवच्षा से घयता 


है। पर हमें ध्यान रखना चाहिए कि ऐसी भिन्नता होते हुए भी बौद्ध और 
९ 67 
जेनदशन की आत्मा तो विभज्यवाद ही है ' 


विभज्यवाद का ही दूसरा नाम अनेकान्त है, क्योंकि विभज्यवाद में एकान्त- 
इृष्टिकोश का त्याग है। बोद्ध परम्परा में विभज्यवाद के स्थान म॑ मध्यम मार्ग 
शब्द विशेष रूढ़ है। हमने ऊपर देखा कि अनन्‍्तों का परित्याग करने पर भी 
अनेकान्त के अवत्नम्बन में भिन्न-भिन्न विचारकों का भिन्‍न-मिन्‍न दृष्टिकोण सम्भव 
है| अतएव हम न्याय, सांख्य-योग और मीमांत्षक जेसे दर्शनों में भी विभज्यवाद 
तथा अनेकान्त शब्द के व्यवहार से निरूपण पाते हैं। अक्षपाद कृत 'न्यायसंत्र' 
के प्रसिद्ध भाष्यकार वात्स्यायन ने २-१-१५, १६ के भाध्य में जो निरूपण 
किया है वह अनेकान्त का स्पष्ट द्योतक है ओर यथा दशनं विभागवचनं कहकर 
तो उन्होंने विभज्यवाद के भाव को ही ध्वनिंत किया है। हम सांख्यदर्शन की 
सारी तत्त्वचिन्तन प्रक्रिया को ध्यान से देखेंगे तो मालूम पड़ेगा कि वह अनेकान्त 
दृष्टि से निरूपित है। “योगदर्शन' के ३-१३ सूत्र के भाष्य तथा तत्त्ववैशारदी 
विवरण को ध्यान से पढ़ने वाला सांख्य-योग दर्शन की अनेकान्त दृष्टि को यथावत्‌ 
समझ सकता हे। कुमारिल ने भी 'श्ल्ोक वातिक' ओर अन्यत्र अपनी तत्त्व- 
व्यवस्था में अनेकान्तदष्टि का उपयोग किया है, '* उपनिषदों के समान आधार 
पर केवलादैत, विशिशक्वत, द्वैताद्वेत, शुद्धाइत आदि जो अनेक वाद स्थापित हुए 
हैं वे वस्तुतः अनेकान्त विचार सरणी के भिन्न-भिन्न प्रकार हैं। तत््वचिन्तन की 
बात छोड़कर हम मानवसयूथों के जुदे-जुदे आचार व्यवह्ारों पर ध्यान देंगे तो भी 
उनमें अनेकान्त दृष्टि पायेंगे । वस्तुतः जीवन का स्वरूप ही ऐसा है कि जो 
एकान्तदृष्टि में पूरा प्रकट हो ही नहीं सकता । मानवीय व्यवहार भी ऐसा है कि 
जो अनेकान्त दृष्टि का अन्तिम अवलम्बन बिना लिये निम नहीं सकता । इस 
संत्षिम्त प्रतिपादन से केवल इतना ही सूचित करना है कि हम संशोधक अम्या- 


१, श्लोक वातिक, आत्मवाद २६-३० आदि । 


घू०२ जैन धर्म और दर्शान 


सियों को हर एक प्रकार की अनेकान्तदृष्टि को, उसके निरूपक की भूमिका पर 
रहकर ही समभने का प्रयज्ञ करना चाहिए। ऐसा करने पर हम न केवल 
भारतीय संस्कृति के किन्तु मानवीय संस्कृति के हर एक वतुल् में भी एक व्यापक 
समन्वय का सूत्र पायेंगे । 

अनेकान्त दृष्टि में से ही नयवाद तथा सप्तभंगी विचार का जन्म हुआ है। 
अतएव में नयवाद तथा सप्तमंगी ब्रिचार के विषय में कुछ प्रकी्ण विचार 
उपस्थित करता हूँ । नय सात माने जाते हैं। उनमें पहले चार अथनय ओर 
पिछले तीन शब्द नय हैं। महत्व के मभिन्‍्न-मिन्‍न दार्शनिक मन्तव्यों को 
उस-उस दर्शन के इृष्टिकोश की भूमिका पर ही नयवाद के द्वारा समझाने का 
तथा व्यवस्थित करने का तत्काल्ञीन जैन आचायों का उद्देश्य रहा है । दार्शनिक 
विचारों के विकास के साथ ही जेन आचायों म॑ संमवित अध्ययन के आधार 
पर नय विचार में भी उस विकास का समावेश किया है। यह बात इतिहास 
सिद्ध हे। भगवान्‌ महावीर के शुद्धितत्ञी जीवन का तथा तत्कालीन शासन 
का विचार करने से जान पड़ता है कि नयवाद मूल में अरथनय तक ही सीमित 
होगा । जब शासन के प्रचार के साथ-साथ व्याकरण, निरुक्त, निबंठु, कोष जैसे 
शास्त्रान्तरों का अध्ययन बढ़ता गया तब विचक्षण आचार्यों ने नयवाद में शब्द- 
स्पर्शी विचारों को भी शब्दनय रूप से स्थान दिया । संभव है शुरू में शब्दनयों 
म॑ एक शब्दनय ही रहा हो । इसकी पुष्टि में यह कहा जा सकता है कि नियुक्ति 
में नयों की पाँच संख्या का भी एक विकल्प है |? क्रमशः शब्द नय के तीन भेद 
हुए जिसके उदाहरण व्याकरण, निरुक्त, कोष आदि के शब्द प्रधान विचारों से 
ही लिये गए हूं । 

प्राचीन समय में वेदान्त के स्थान में सांख्य-दर्शन ही प्रधान था इसी से 
आचायों ने संग्रह नय के उदाहरण रूप से सांख्यदर्शन को लिया है। पर 
शंकराचार्य के वाद ब्रह्मवाद की प्रतिष्ठा बढ़ी, तब्र जैन विद्वानों ने संग्रह नय के 
उदाहरण रूप से ब्रह्मवाद को ही लिया है। इसी तरह शुरू में ऋजुसूच्र का उदा- 
हरण सामान्य बौद्ध दर्शन था । पर जब उपाध्याय यशोविजयजी जैसों ने देखा कि 
जौद्ध दर्शन के तो वैभाषिक आदि चार भेद हैं तत्र उन्होंने उन चारों शाखाओं 
का ऋजुसूत्र नय में समावेश किया । 

इस चर्चा से सूचित यह होता है कि नयवाद मूल में मिन्‍न-मिन्‍न दृष्टिकोयों, 
का संग्राहक है | अतएवं उसकी संग्राहक सोमा अध्ययन व चिन्तन की वृद्धि के 
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१. आवश्यक नियुक्ति गा० ७४६ 


नए प्रकाशन ५० रे 


साथ ही बढ़ती रही है। ऐसी हालत में जैनदर्शन के अमभ्यासी एवं संशोधकों का 
कतेव्य हो जाता है कि वे आधुनिक विशाल ज्ञान सामग्री का. उपयोग करें और 
नय विचार क क्षेत्र सर्वागीण यथार्थ अध्ययन से विस्तृत करें, केवल एकदेशीयता 
से संतुष्ट न रहें । 
सैगम! शब्द की 'नैक+गम,” नैग/ अनेक )+म तथा “निगमे मवः? 
जैसी तीन व्युत्पत्तियाँ नियुक्ति आदि ग्रन्थों में पाई जाती हैं।" पर वस्तुस्थिति 
के साथ मिलान करने से जान पड़ता है कि तीसरी व्युलत्ति ही विशेष ग्राह्म 
है, उसके अनुसार अथ होता है कि जो विचार या व्यवह्र निगम में--व्यापार 
व्यवसाय करनेवाले महाजनों के स्थान में होता है वह मैगम ।* जैसे महाजनों 
व्यवहार में भिन्‍न-मिन्‍न मतों का समावेश होता है, वेसे ही इस नय में भिन्‍न- 
भिन्‍न तात्त्विक मन्तव्यों का समावेश विवक्धित है | पहली दो व्युत्पत्तियाँ 
वैसी ही कल्पना प्रसूत हैं, जेसी कि इन्द्र! की <ई द्रातीति इन्द्र/ यह माठखृत्ति 
गत व्युत्पत्ति है । 
ससप्रभंगी गत सात मंगों में शुरू के चार ही महत्त्व के हैं क्‍योंकि वेद, 
उपनिषद आदि ग्रन्थों में तथा दीवनिकाय' के ब्रह्मजाल सूत्र में ऐसे चार 
विकल्प छूटे-छूटे रूप में या एक साथ निर्दिष्ट पाये जाते हं। सात भंगों में 
जो पिछले तीन भंग है उनका निर्देश किसी के पक्षुरूप में कहीं देखने में नहीं 
आया | इससे शुरू के चार भंग ही अपनी ऐतिहासिक भूमिका रखते हैं ऐसा 
फल्ित होता है। 
शुरू के चार मंगों में एक अवक्तव्य' नाम का भंग मी है। उसके अथ 
के बारे में कुछु विचारणीय बात हे। आगम युग के प्रारम्म से अवक्तव्य मंग 
का अर्थ ऐसा किया जाता है कि सत्‌ असत्‌ या नित्य-अनित्य आदि दो अंशों को 
एक साथ प्रतिपादन करनेवाला कोई शब्द ही नहीं, अ्रतण्व ऐसे प्रतिपादन 
की विवद्षा होने पर वस्तु अवक्तव्य हैे। परन्तु अवक्तव्य शब्द के इतिहास 
को देखते हुए कहना पड़ता है कि उसकी दूसरी व ऐतिहासिक व्याख्या पुराने 
शास्त्रों में है । 
उपनिषदों में “यतो वाचो निवतंन्ते, अप्राप्प मनसा सह? इस वक्ति के 
द्वारा ब्रह्म के स्वरूप को अनिवंचनीय अथवा वचनागोचर सूचित किया है | इसी 


१. आवश्यक नियुक्ति गा०७५४५; तत्त्वाथमाष्य १.३५; स्थानांगटीका स्था० ७ 
२. भगवती शतक १. उद्देशा १० 
३. तैत्तिरिय उपनिषद्‌ २ ४. । 


५०७ जैन धर्म ओर दशन 


तरह 'आचारांग” में भी 'सब्बे सरा निअटटंति, तत्थ कुणी न विज्ज३”* आदि 
द्वारा आत्मा के स्वरूप को वचनागोचर कहा है। बुद्ध ने भी अनेक वस्तुओं को 
अव्याकृत* शब्द के द्वारा वचनागोचर ही सूचित किया है । 


जैन परम्परा में तो अनमिलाप्य* माव प्रसिद्ध हैं जो कभी वचनागोचर नहीं 
होते | मैं समझता हूँ कि सप्तभंगी में अवक्तव्य का जो अथ लिया जाता है वह 
पुरानी व्याख्या का वादाश्रित व तकगम्य दूसरा रूप हैं । 

सप्तभंगी के विचार प्रसंग में एक बात का निर्देश करना जरूरी है। 
श्रीशंकराचार्य के तह्मसूत्र २-२-३३ के भाष्य में सप्रभंगी को संशयात्मक शान 
रूप से निर्दिष्ट किया है। भ्रीरामनुजाचाय ने भी उन्हीं का अनुसरण किया 
है। यह हुई पुराने खण्डन मण्डन प्रधान साम्प्रदायिक युग की बात | पर 
तुलनात्मक और व्यापक अध्ययन के आधार पर प्रबृत्त हुए नए युग के विद्वानों 
का विचार इस विषय में जानना चाहिए। डॉ० ए० बी० श्रुव, जो भारतीय तथा 
पाश्चात्य तत््वज्ञान की सत्र शखाओं के पारदर्शी विद्वान्‌ रहे खास कर शंकर 
वेदान्त के विशेष पक्षपाती भी रहे--उन्होंने अपने 'जैन अ्ने श्राह्मण * भाषण 
में स्पष्ट कहा है कि सत्भंगी यह कोई संशयज्ञान नहीं हे। वह तो सत्य के नाना- 
विध स्वरूपों की निदर्शक एक विचारसरणी है। श्रीनमंदाशंकर मेहता, जो भारतीय 
समग्र तत्त्वज्ञान की परम्पराओं ओर खासकर वेद-वेदान्त की परम्परा के असाधारण 
मौलिक विद्वान ये; और जिन्होंने 'हिन्द तत्वशान नो इतिहास * आदि अनेक 
अभ्यासपूण पुस्तक लिखी हैं, उन्होंने भी सत्तमंगी का निरूपण बिलकुल असाम्प- 
दायिक दृष्टि से किया है, जो पठनीय है । सर राधाकृष्णन, डॉ० दासगुप्त श्रादि * 
तत्त्व चिन्तकों ने भी सप्तभंगी का निरूपण जैन दृष्टिकोण को बराबर समझ कर 
ही किया है। यह बात मैं इसलिए, लिख रहा हूँ कि साम्प्रदायिक ओर असाम्प- 
दायिक अध्ययन का अन्तर ध्यान में श्रा जाय | 

चारित्र के दो श्रंग है, जीवनगत आगन्तुक दोषों की दूर करना यह पहला, 
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आवश्यक काय परू०पू 


और आत्मा की स्वाभाविक शक्तियों व सदणगुणों का उत्कर्ष करना यह दूसरा अंग 
है। दोनों अंगों के लिए. किए जाने वाले सम्यक्‌ पुरुषार्थ में ही वैबक्तिक और 
सामाजिक जीवन की कृताथता है। 

उक्त दोनों अंग परस्पर एसे सम्बन्ध हैं कि पहले के बिना दूसरा संभव ही 
नहीं, और दूसरे के बिना पहला ध्येयशून्य होने से शृत्यवत्‌ है। 

इसी दृष्टि से महावीर जैसे अनुभवियों ने हिंसा आदि क्लेशों से विरत होने 
का उपदेश दिया व साधकों के लिए प्राणातिपातविरमण आदि वब्रतों की योजना 
की, परन्तु स्थूलमति व अलस ग्रकृति वाले लोगों ने उन निद्ृत्ति प्रधान त्तों में 
ही चारित्र की पूर्णता मानकर उसके उत्तराध या साध्यभूत दूसरे अ्रंग की उपेक्षा 
की । इसका परिणाम अतीत की तरह वर्तमान काल में भी अनेक विक्ृृतियों में 
नजर आता है | सामाजिक तथा धार्मिक सभी क्षेत्रों में जीवन गतिशून्य व 
विसंवादी वन गया है। अतएव संशोधक विचारकों का कतंव्य है कि विरतिप्रधान 
ब्तों का तात्पय लोगों के सामने रखें । 


भगवान महावीर का तात्यय यही रहा है कि स्वाभाविक सदगुणों के विकास 
की पहली शत यह है कि आगन्तुक मल्लों की दूर करना। इस शर्तें की 
अनिवायंता समझ कर ही सभी संतों ने पहले क्लेशनिव्त्ति पर ही भार दिया 


है। ओर वे अबने जीवन के उदाहरण से समभा गए हैं कि क्लेशनिवृत्ति 
के बाद वैयक्तिक तथा सामुदायिक जीवन में सदूगुणों की इद्धि व पृष्टि का 
कैसे सम्यक्‌ पुरुषार्थ करना । 


तुरन्त करने योग्य काम-- 


कई भाण्डारों की सूचियाँ व्यवस्थित बनी हैं, पर छुपी नहीं हैं तो कई सूचियाँ 
छुपी भी हैं। और कई भाण्डारों की बनी ही नहीं है, कई की हैं तो व्यवस्थित 
नहीं हैँ। मेरी राय में एक महत्व का काम यह है कि एक ऐसी महासूची तेयार 
करनी चाहिए, जिसमें प्रो” बेलशकर की जिनरत्नकोष नामक सूची के समावेश 
के साथ सत्र भाण्डारों की सूचियाँ आ जाएँ | जो न बनी हों तैयार कराई जाएँ, 
अव्यवस्थित व्यवस्थित कराई जाएँ | ऐसो एक महासूची होने से देशविदेश में 
वतमान यावत्‌ जैन साहित्य की जानकारी किसी भी जिज्ञासु को घर बैठे सुकर हो 
सकेगी ओर काम में सरलता भी होगी | मद्रास में श्री गाघवन संस्कृत ग्रन्थों की 
शेसी ही सूची तेयार कर रहे हैं। वर्लिन मेन्युस्क्रिप्ट की एक बड़ी विस्तृत सूची 
अभी ही प्रसिद्ध हुई है । ऐसी ही वस्तुस्थिति अन्य पुरातत््वीय सामग्री के विषय में 
भी है | उसका भी संकलन एक सूची द्वारा जरूरी है । 


५०६ जैन धर्म और दशन 


अपभ्रंश भाषा के साहित्य के विशेष प्रकाशनों की आवश्यकता पर पहले 
के प्रमुखों ने कह्य है, परन्तु उसके उच्चतर अध्ययन का विशिष्ट प्रबन्ध होना 
अत्यन्त जरूरी है। इसके सिवाय गुजराती, राजस्थानी, हिन्दी, मराठी, बंगाली 
आदि भाषाओं के कड़ीबंध इतिहास लेखन का काय संभव ही नहीं । इसी तरह 
उच्च शिक्षा के लिए, प्रांतीय भाषाओं की माध्यम बनाने का जो विचार चारों 
ओर विकसित हो रहा है, उसकी पूरी सफलता तभी संमव है जब्र उक्त भाषाओं 
की शब्द समृद्धि व विविध अर्थों को वहन करने की क्षमता बढ़ाई जाय । इस काये 
में अपभ्रेंश भाषाओं का अध्ययन अनिवार्य रूप से अपेक्षित है । क्‍ 

प्राकृत विशेष नामों के कोष की उपयोगिता तथा जैन पारिमापिक शब्द 
कोष की उपयोगिता के बारे में अतः पूर्व कह्य गया है। में इस विषय में अधिक 
चर्चा न करके एक ऐसा सूचन करता हूँ जो मेरी राय में आज की ध्विति में 
सबसे प्रथम कर्तव्य है और जिसके द्वाय नए युग की माँग को हम लोग विशेष 
सरलता व एक सुचारु पद्धति से पूरा कर सकेंगे | वह सूचन यह है--- 

नवयुगीन साहित्यिक मर्यादाओं को समझने वालों की तथा उनमें रस लेने 
वालों की संख्या अनेक प्रकार से बढ़ रही है । नव शिक्षा प्राप्त अ्रध्यापक विद्यार्थी 
आदि तो मिलते ही हैं, पर पुराने दंग से पढ़े हुए परिडतों व ब्रह्मचारी एवं 
मिन्चुओं की काफी तादाद भी इस नए युग का चल जानने लगी है । व्यवसायी 
पर विद्याप्रिय धनवानों का ध्यान भी इस ओर गया है | जुदे-जुदे जैन फिरकों में 
ऐसी छोटी बड़ी संस्थाएँ भी चल रही हैं तथा निकलती जा रही हैं जो नए. युग 
की साहित्यिक आवश्यकता को थोड़ा बहुत पहचानती हैं ओर योग्य मार्गद्शन 
मिलने पर विशेष विकास करने की उदाखृत्ति भी धारण करती हैं। 

यह सब साभझी मामूली नहीं है, फिर भी हम जो काम जितनी त्वरा से और 
जितनी पूणता से करना चाहते हैं वह हो नहीं पाता । कारण एक ही है कि उक्त 
सब्र सामग्री ब्रिखरी हुई कड़ियों की तरह एकसूत्रता विहीन हे । 

हम सब जानते हैं कि पाश्वनाथ और महावीर के तीर्थ का जो ओर जैसा 
कुछ अस्तित्व शेष है उसका कारण केवल्ल संघ रचना व संघ व्यवस्था हे । यह 
वस्तु हमें हजारों वषत से अनायास विरासत में मित्री है, गाँव-गाँव, शहर-शहर में 
जहाँ भी जैन हैं, अपने उनका ढंग का संघ है । 

हर एक फिरके के साधु-जति-भट्ठटारकों का भी संघ है | उस उस फिरके 
के तीर्थ-मन्दिर-धर्मस्थान भण्डार आदि विशेष द्वितों की रक्षा तथा इद्धि 
करने वाली कमेटियाँ--पेढ़ियाँ व कान्फरेन्सें तथा परिषदें भी हैं। यह सब 
संघशक्ति का ही निरदर्शन है। जब इतनी बड़ी संघ शक्ति है तब क्या कारण 


र््‌ः 
आवश्यक काय :.०७- 
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है कि हम मन चाहे सर्वंसम्मत साहित्यिक काम को हाथ में लेने से हिच- 
किचाते हैं ? 

मुझको लगता है कि हमारी चिरकालीन संघशक्ति इसलिए, कार्यक्षम साबित 
नहीं होती कि उसमें नव दृष्टि का प्राणस्पन्दन नहीं है। अतएव हमें एक ऐसे 
संघ की स्थापना करनी चाहिए कि जिसमें जैन जेनेतर, देशी विदेशी शहस्थ 
त्यागी परिडित अध्यापक आदि सब आकृष्ट होकर सम्मिलित हो सकें और संघ 
द्वारा सोची गई आवश्यक साहित्यिक प्रवृत्तियों में अपने-अपने स्थान में रहकर 
भी अपनी अपनी योग्यता व रुचि के अनुसार भाग ले सके, निःसंदेह इस नए 
संघ को नींव कोई साम्प्रदायिक या पान्थिक न होगी। केवल जैन परंपरा से 
सम्बद्ध सब प्रकार के साहित्य को नई जरूरतों के अनुसार तैयार व प्रकाशित 
करना ओर बिखरे हुए. योग्य अधिकारियों से विभाजन पूर्वक काम लेना एवं 
मौजूदा तथा नई स्थापित होने वाली साहित्यिक संस्थाओं को नयी दृष्टि का परि- 
चय कराना इत्यादि इस संघ का काम रहेगा | जिसमें किसी का विसंवाद नहीं 
ओर जिसके बिना नए. युग की माँग को हम कभी पूरा ही कर नहीं सकते । 

पुरानी वस्तुओं की रक्षा करना इष्ट है, पर इसी को इतिश्री मान लेना भूल 
है। अतएव हमें नई एबं स्फूर्ति देने वाली आवश्यकताओं को लक्ष्य में रख- 
कर ऐसे संघ को रचना करनी होगी। इसके विधान, पदाधिकारी, कार्य- 
विभाजन, आर्थिक बाजू आदि का विचार में यहाँ नहीं करता | इसके लिए 
हमें पुनः मिलना होगा ।* 


ड् ० ९६५९ | 


१ ओरिएन्टल कॉन्फ्रेन्स के खख्नो अधिवेशन में 'प्राकृत और जैनघर्म' 
विभाग के अध्यक्षपद्‌ से दिया गया व्याख्यान । इसके अन्त में मुनिश्री पुरय- 
विजयजी द्वारा किये गए, कार्य की रूपरेखा और नए प्रकाशनों की सूची है।. 

, डसे यहाँ नहीं दिया गया । 


विश्व शांतिवादी सम्मेलन ओर जेंन परम्परा 
भूमिका 


मि० होरेस अलेक्जैन्डर-प्रमुख कुछ व्यक्तियों ने १६४६ में गाँधीजी के सामने 
अस्ताव रक्‍्खा था कि सत्य और अहिंसा में पूरा विश्वास रखनेवाले विश्व भर के 
इने गिने शान्तिबादी आपके साथ एक ससाह कहीं शान्‍्त स्थान में बितावें। 
अनन्तर सेवाग्राम में डा० राजेन्द्रप्रसादजी के प्रमुखत्व में विचाराथ जनवरी 
१६४६ में मिल्ली हुई बैठक में जैसा तय हुआ था तदनुसार दिसम्बर १६४६ में 
'विश्वमर के ७५ एकनिष्ठ शान्तिवादियों का सम्मेलन मिलने जा रहा है। इस 
सम्मेलन के आमंत्रणदाताओं में प्रसिद्ध जेन ग़हस्थ भी शामिल हैं । 

जैन परम्परा अपने जन्मकाल से ही अहिंसावादी और जुदे-जुदे क्षेत्रों में 
अहिंसा का विविध प्रयोग करनेवाली रही हे । सम्मेलन के आयोजकों ने अन्य 
परिणामों के साथ एक इस परिणाम की भी आशा रक्‍्खी है कि सामाजिक ओर 
राजकीय प्रश्नों को अहिंसा के द्वारा हल करने का प्रयत्ष करनेवाले विश्व भर के 
स््री-पुरुषों का एक संघ बने | अतएव हम जेनों के लिए. आवश्यक हो जाता है 
कि पहले हम सोर्च कि शान्तिवादी सम्मेल्लन के प्रति अहिंसावादी रूप से जैन 
परम्परा का क्‍या कत्तंव्य हे ! 

क्रिश्चियन शान्तिवाद हो, जैन अहसावाद हो या गाँवीजी का अहिसा मार्ग 
हो, सबकी सामान्य मूमिका यह है कि खुद हिंसा से बचना और यथासम्भव 
'लोकहित की विधायक प्रवृत्ति करना । परन्तु इस अ्रहिंसा तत्व का विकास सर्वे 
परम्पराओं में कुछ अंशों में जुदे-जुदे रूप से हुआ है । 
शान्तिवाद 


/ुएञ०घ 90७) 70 [7 इत्यादि बाईबल के उपदेशों के आधार पर 
क्राईस्ट के पक्के अनुयायिश्रों ने जो अहिंसामूलक विविध प्रव्ृत्तियों का विकास 
किया है उसका मुख्य क्षेत्र मानव समाज रहा है। मानव समाज की नानाविध 
सेवाओं की सच्ची भावना में से किसी भी प्रकार के युद्ध में, अन्य सब्र तरह को 
सामाजिक हित की जवाबदेही को अदा करते हुए; भी, सशस्त्र भाग न लेने की 
'इत्तिका भी उदय अनेक शतान्दियों से हुआ दे । जैसे-जैसे क्रिश्वियानिटि का 


जैन अ्रहिंसा पू०६ 


विस्तार होता गया, मिन्न-मिन्न देशों के साथ निकट और दूर का सम्बन्ध जुड़ता 
गया, सामाजिक ओर राजकीय जवाबदेहददी के बढ़ते जाने से उसमें से फलित 
होनेवाली समस्याओं को हल करने का सवाल पेचीदा होता गया, वैसे-वैसे शांति- 
वादी मनोद्धत्ति भी विकसित होती चल्ली। शुरू में जहाँ वग-युद्ध (]8५5 शद्वाः! 
नागारेक युद्ध ( (॥शं। ७४७४७ ) अर्थात्‌ स्वदेश के अन्तर्गत किसी भी लडाई 

भागड़े में सशस्त्र भाग न लेने की मनोइत्ति थी वहाँ क्रमशः अन्तर्राष्ट्रीय युद्ध तक 
में किसी भी तरह से सशस्त्र भाग न लेने की मनोइत्ति स्थिर हुई | इतना ही नहीं 
बालक यह भा भाव स्थिर हुआ कि सम्भवित सभी शान्तिपूर्ण उपायों से युद्ध को 
टाल्ने का प्रयत्न किया जाय और सामाजिक, राजकीय व शञ्ार्थिक क्षेत्रों में भी 
वैषम्य निवारक शान्तिवादी प्रयत्न किये जाएँ | उसी अन्तिम विकसित मनोजृत्ति 
का सूचक 80757 / शांतिवाद ) शब्द लगभग १६०५ से प्रसिद्ध रूप में 
अस्तित्व में आया ।१ गाँवीजी के अहिंसक पुरुषाथ के बाद तो ?8०ंध5४ शब्द 
का अथ ओर भी व्यापक व उन्नत हुआ है । आज तो ??8०४७४७ शब्द के 
द्वारा हम हरेक प्रकार के अन्याय का निवारण करने के लिए बड़ी से बड़ी 
किसी भी शक्ति का सामना करने का सक्रिय अदम्य आत्मबल” यह अर्थ 
समभते हैं, जो विश्व शांतिवादी सम्मेलन (श्०)_ ?०ंध5 (०७६7९). 
की भूमिका है । 
जेन अदिसा 

जैन परम्परा के जन्म के साथ ही अहिंसा की और तन्मूलक अपरिग्रह की 
भावना जुड़ी हुई है। जैसे-जैसे इस परम्परा का विकास तथा विस्तार होता गया 
वेसे-वसे उस भावना का भी भिन्‍न-मिन्न क्षेत्रों में नाना प्रकार का उपयोग ब 
प्रयोग हुआ है | परन्तु जैन परम्परा की अहिंसक भावना, अन्य कतिपय मारतीय 
धर्म परम्पराओं की तरह, यावत्‌ प्राणिमात्र की अहिंसा व रक्षा में चरितार्थ होती 
आयी है, केवल मानव समाज तक कभी सीमित नहीं रही है । क्रिश्वियन णहस्थों 
में अनेक व्यक्ति या अनेक छोटे-मोटे दल समय-समय पर ऐसे हुए हैं जिन्होंने 
युद्ध की उग्रतम परिस्थिति में भी उसमें भाग लेने का विरोध मरणान्त कष्ट सहन 
करके भी किया है जत्रकि जैन ग्रहस्थों की स्थिति इससे निराली रही है । हमें जैन 
इतिहास में ऐसा कोई स्पष्ट उदाहरण नहीं मित्रता जिसमें देश रक्षा के संकट्पूर्ण 
क्षणों मे आनेवाली सशस्त्र युद्ध तक की जवाबदेही टालने का या उसका विरोध 

करने का प्रयत्न किसी भी समझदार जवावदेह जैन ग्रहस्थ ने किया हो । 

4, 4070079४९१४७ ० हिशा&00 (ए6, ए, ए७४७७, 945,) 
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३१० जैन घमं और दर्शन 


गाँधीजी की अहिंसा 


गाँधीजी जन्म से ही भारतीय अहिंसक संस्कार वाले ही रहे हैं। प्राणिमात्र 
के प्रति उनकी अहिंसा व अनुकंपा इत्ति का स्रोत सदा बहता रहा है, जिसके 
अनेक उदाहरण उनके जीवन में भरे पड़े हैं। गोरक्ञा ओर अन्य पशु-पत्षियों 
की रक्षा की उनकी हिमायत तो इतनी प्रकट है कि जो किसी से छिपी नहीं हे । 
परन्तु सबका ध्यान खींचनेवाला उनका अहिंसा का प्रयोग दुनिया में अजोड़ 
गिनी जानेवाली राजसत्ता के सामने बड़े पेमाने पर अशख्त्र प्रतिकार या सत्याग्रह 
का है। इस प्रयोग ने पुरानी सभी प्राच्य-पाश्वात्य अहिंसक परम्पराओं में जान 
डाल दी है, क्योंकि इसमें आत्मशुद्धिपृूवक सबके प्रति न्याय्य व्यवह्र करने का 
-हढ़ संकल्प है ओर दूसरी तरफ से अन्य के अन्याय के प्रति न क्रुकते हुए. उसका 
अशमस्त्र प्रतिकार करने का प्रबल व सवक्षेमंकर पुरुषार्थ है। यही कारण है कि 
आज का कोई भी सच्चा अहिंसावादी या शांतिवादी गाँधीजी की प्रेरणा की अव- 
'गणना कर नहीं सकता । इसी से हम विश्व शांतिवादी सम्मेलन के पीछे भी 
-गाँधीजी का अनोखा व्यक्तित्व पाते हैं । 


निवृत्ति-प्रवृत्ति 


जैन कुल में जन्म लेनेवाले बच्चों में कुछ ऐसे सुसंस्कार मातृ-स्तन्यपान के 

साथ वीजरूप में आते हैं जो पीछे से अनेक प्रयत्नों के द्वाय भी दुर्लभ हैं| 

उदाहरणा्थ--निर्मांस भोजन, मद्य जैसी नसीली चीजों के प्रति घृणा, किसी को 

न सताने की तथा किसी के प्राय न लेने की मनोबृत्ति तथा केवल असहाय 

मनुष्य को ही नहीं बल्कि प्राणिमात्र को संभवित सहायता पहुँचाने की दृत्ति । 

जन्मजात जैन व्यक्ति में उक्त संस्कार स्वतःसिद्ध होते हुए भी उनकी प्रच्छुन्न 

शक्ति का भान सामान्य रूप से खुद जैनों में भी कम पाया जाता है, जबकि ऐसे 

- ही संस्कारों की भित्ति पर महावीर, बुद्ध, क्राईस्ट और गाँधीजी जैसों के लोक- 
कल्याणकारी जीवन का विकास हुआ देखा जाता है| इसलिये हम जैनों को 

अपने विरासती सुसंस्कारों को पहिचानने की दृष्टि का विकास करना सत्रभे पहले 

आवश्यक है जो ऐसे सम्मेलन के अवसर पर अनायास सम्मव॒ है| अनेक लोग 

संन्यास-प्रधान होने के कारण जेन परम्परा को केवल निव्नत्ति-मार्गी समभते हूं 

ओर कम समभदार खुद जेन भी अपनी धर्म परम्परा को निशृत्तिमार्गी मानने 

मनवाने में गौरव लेते हैं। इससे प्रत्येक नई जैन पीढ़ी के मन में एक ऐसा 

अकमंण्यता का संस्‍्कार जाने अनजाने पड़ता है जो उसके जन्मसिद्ध अनेक 
सुसंस्कारों के विकास में बाधक बनता है। इसलिए, प्रस्तुत मौके पर यह 


निवृत्ति-प्रव्नत्ति । ५११ 


विचार करना जरूरी है कि वास्तव में जेन परम्परा निवृत्तगामी ही है या 
ग्रवृत्तिगामी भी है, ओर जेन परम्परा की दृष्टि से निवृत्ति तथा प्रवृत्ति का सचा 
माने कया है | 


ओ 6५ ५५ 


उक्त प्रश्नों का उत्तर हमें जैन सिद्धान्त में से भी मिलता है और जेन 


परम्परा के ऐतिहासिक विकास में से भी । 
सेद्धान्तिक दृष्टि 


जेन सिद्धान्त यह है कि साधक या धर्म का उम्मेदवार प्रथम अपना दोष 

दूर करे, अपने आपको शुद्ध करे--तव उसकी सत्‌ प्रद्धत्ति साथंक बन सकती है । 
दोष दूर करने का अथ है दोष से निश्वत्त होना | साधक का पहला धार्मिक प्रयत्न 
दोष या दोषों से निबृत्त होने का ही रहता है । गुरु भी पहले उसी पर भार देते 
हैं। अ्रतएव जितनी धर्म प्रतिज्ञायें या धार्मिक व्रत हैं वें मुख्यतया निद्ृत्ति की 
भाषा में हैं | गहस्थ हो या साधु, उसकी छोटी-मोटी सभी प्रतिज्ञायें, सभी मुख्य 
व्रत दोष निद्वत्ति से शुरू होते हैं । ग्हस्थ स्थुल प्राण॒हिंसा, स्थूल मृषावाद, स्थूल 
परिग्रह आदि दोषों से निद्वत्त होने की प्रतिज्ञा लेता है ओर ऐसी प्रतिज्ञा निबाहने 
का प्रयत्न भी करता है | जबकि साधु सब्र प्रकार की प्राशहिंसा आदि दोषों से 
निश्वच होने की प्रतिज्ञा लेकर उसे निबराहने का भरसक प्रयत्न करता है। शहस्थ 
ओर साधुओं की मुख्य प्रतिश्ञाएँ निद्वत्तिसूचक शब्दों में होने से तथा दोष से 
निद्वत्त होने का उनका प्रथम प्रयत्न होने से सामान्य समभयाल्ों का यह खयात्र 
बन जाना स्वाभाविक है कि जैन धम मात्र निवृत्तिगामी है । निद्वत्ति के नाम 
पर अवश्यकर्चव्यों की उपेक्षा का भाव भी घम संघों में आ जाता हे । इसके ओर 
भी दा मुख्य कारण हैं। एक तो मानव-प्रकृति में प्रमाद या परोपजीविता रूप 
विकृृति का होना ओर दूसरा बिना परिश्रम से या अल्य परिश्रम से जीवन की 
जरूरतों की पूत्ति हो सके ऐसी परिस्थिति में रहना । पर जैन सिद्धान्त इतने में 
ही सीमित नहीं है । वह तो स्वष्टतया यह कह्दता है कि प्रवृत्ति करे पर आसक्ति से 
हीं अथवा अनासक्ति से--दोष त्याग पूवक प्रद्नत्ति करे | दूसरे शब्दों में वह 
यह कह्दता है कि जो कुंछु किया जाय वह यतना पूवंक किया जाय । यतना के 
बिना कुछ न किया जाय | यतना का अथ है विवेक ओर अनासक्ति | हम इन 
शाज्राशाओं में स्पष्टलया यह देख सकते हैं कि इनमें निषेघ, त्याग या निश्वत्ति का 
जो विधान है वह दोष के निषेध का, नहीं कि प्रवृत्ति मात्र के निषिध का | यदि 
प्रदत्तिमात्र के त्याग का विधान होता तो यतना-पूवंक जीवन पग्रद्गत्ति करने के 


ैं 


११२ जैन धम और दर्शन 


आदेश का कोई भी अथ नहीं रहता और प्रद्धत्ति न करना इतना मात्र 
कहा जाता |# 

दूसरी बात यह है कि शास्त्र में गुप्ति ओर समिति-ऐसे धर्म के दो मार्ग 
हैं। दोनों मार्गों पर बिना चले धर्म की पूर्णता कभी सिद्ध नहीं हो सकती । गुप्ति 
का मतलब है दोषों से मन, वचन, काया को विरत रखना और समिति का 
मतलब है विवेक से स्वपरहितावह सत्पदृत्ति को करते रहना । सत्पवृत्ति बनाए, 
रखने की दृष्टि से जो असत्प्रवृत्ति या दोष के त्याग पर अत्यधिक भार दिया 
गया है उसीको कम समभवाले लोगों ने पूण मानकर ऐसा समझ लिया कि 
दोष निवृत्ति से आगे फिर विशेष कत्तव्य नहीं रहता । जैन सिद्धान्त के अनुसार 
तो सच बात यह फलित होती है कि जैसे-जैसे साधना में दोष निद्नत्ति होती और 
बढ़ती जाए. वैसे-वैसे सत्पवृत्ति की बाजू विकसित होती जानी चाहिए । 

जैसे दोष निद्वत्ति के सिवाय सत्प्रदृत्ति असम्भव है वैसे ही सत्प्रवृत्ति की गति 
के सिवाय दोष निवृत्ति की स्थिरता टिकना भी असम्मव है। यही कारण है कि 
जैन परम्परा में जितने आदर्श पुरुष तीथंकर रूप से माने गये हैं उन सभी ने 
अपना समग्र पुरुषार्थ आत्मशुद्धि करने के वाद सत्प्रवत्ति में हो लगाया है । 
इसलिये हम जैन अपने को जब निवत्तिगामी कहें तब इतना ही अर्थ समझ लेना 
चाहिए कि निवृत्ति यह तो हमारी यथाथ प्रवृत्तिगामी घामिक जीवन की प्राथमिक 
तैयारी मात्र है । 

मानस-शात्त्र की दृष्टि से विचार करें तो भी ऊपर की बात का ही समर्थन होता 
है | शरीर से भी मन ओर मन से भी चेतना विशेष शक्तिशाली या गतिशील 
है । अब हम देखें कि अगर शरीर और मन की गति दोषों से रकी, चेतना का 
सामय्थ दोषों की ओर गति करने से रुका, तो उनकी गति-दिशा कौन सी रहेगी ! 

वह सामरथ्य कभी निष्किय या गति-शून्य तो रहेगा ही नहीं । अगर उस सदा- 

स्फुरत्‌ सामथ्य को किसी महान्‌ उद्देश्य की साधना में लगाया न जाए तो फिर 


# यद्यपि शास्त्रीय शब्दों का स्थल अथ साधु-जीवन का आहार, विहार, निहार 
सम्बन्धी चर्या तक ही सीमित जान पड़ता है पर इसका तात्पय जीवन के सत्र 
क्षेत्रों की सब्र प्रवृत्तियों में यतना लागू करने का है। अगर ऐसा तात्यये न हो, 
तो यतना की व्याप्ति इतनी कम हो जाती है कि फिर वह यतना अहिंसा सिद्धान्त 
की समथ बाजू बन नहीं सकती । समिति शब्द का तात्यय भी जीवन की सत्र 
प्रद्धत्तियों से है, न कि शब्दों में गिनाई हुई फेवल आहार विहार निहार जैसी 


प्रदृत्तियों में 


३३ प्रवृत्ति-निजृत्ति ४२३ 


वह ऊध्वंगामी योग्य दिशा न पाकर पुराने वासनामय अधोगामी जीवन की ओर 
ही मति करेगा । यह स्वसाधारण अनुभव हे कि जब हम शुभ भावना रखते 
हुए भी कुछ नहीं करते तब अन्त में अशुभ मार्ग पर ही आ पड़ते हैं। बौद्ध 
सांख्य-योग आदि सभी निवत्तिमार्गी कही जानेवाली धम परम्पराओं का भी वही 
भाव है जो जैन धर्म-परम्परा का । जब गीता ने कमयोग या प्रवृत्ति मार्ग पर 
भार दिया तत्र वस्तुतः अनासक्त भाव पर ही भार दिया है । 

निवत्ति प्रवत्ति की पूरक है और प्रवत्ति निवत्ति की। ये जीवन के सिक्‍के 
की दो बाजुएँ हैं। पूरक का यह भो अथ नहीं है कि एक के बाद दूसरी हो 
दोनों साथ न हों, जैसे जाणति व निद्रा । पर उसका ययाथ भाव बह है कि 
निवृत्ति ओर प्रवृत्ति एक साथ चलती रहती है मले ही कोई एक अंश प्रधान 
दिखाई दे | मनमें दोषों की प्रवृत्ति चलती रहने पर भी अनेक बार स्थूत्र जीवन 
में निवृत्ति दिखाई देती हे जो वास्तव में निद्नत्ति नहीं है। इसी तरह अनेक वार 
मन में वासनाओं का विशेष दबाव न होने पर भी स्थूल जीवन में कल्याणावह 
प्रवृत्ति का अभाव भी देखा जाता है जो वास्तव में निवृत्ति का ही घातक सिद्ध 
होता है | अतएव हमें समझ लेना चाहिए कि दोष निव्ृत्ति और सदगुण प्रवृत्ति 
का कोई विरोध नहीं प्रत्युत दोनों का साइचयं ही वार्मिक जीवन की आवश्यक 
शत है। विरोध है तो दोषों से ही निवत होने का ओर दोषों में ही प्रवत्त होने 
का | इसी तरह सद्गुणों में ही प्रवत्ति करना और उन्हीं से निवत्त मी होना यह 
भी विरोध हे । 

असत्‌-निवृत्ति और सत्‌_प्रवृत्ति का परस्पर कैसा पोष्य-पोषक सम्बन्ध है यह 
भी विचारने की वस्तु है । जो हिंसा एवं मृषावाद से थोड़ा या बहुत अंशों में 
निवृत्त हो पर मौका पड़ने पर प्राणिह्ित की विधायक प्रवृत्ति से उदासीन रहता है 
या सत्य भाषण की प्रत्यक्ष जवाबदेही की उपेक्षा करता है वह धीरे-धीरे हिंसा एवं 
मृषावाद की निव॒त्ति से संचित बल भी गँवा बैठता है हिंसा एवं म्रषघावाद की 
निज्रत्ति की सच्ची परीक्षा तभी होती है जब अनुकम्पा की एवं सत्य भाश्ण की 
विधायक प्रवृत्ति का प्रश्न सामने आता है । अगर में किसी प्राणी या मनुष्य को 
तकलीफ नहीं देता पर मेरे सामने कोई ऐसा प्राणी या मनुष्य उपस्थित है जो 
अन्य कारणों से संकट्मस्त है ओर उसका संकट मेरे प्रयत्न के द्वारा दूरहो 
सकता है या कुछ हल्का हो सकता है, या मेरी प्रत्यक्ष परिचर्या एवं सहानुमति 
से उसे आश्वासन मिल सकता है, फिर भी में केवल निद्तत्ति की बाजू को ही 

पूर्ण अहिंसा मान लूँ तो में खुद अपनी सदगुणामिमुख विकासशील चेतना-शक्ति 

का गला घोंटता हूँ । मुझमें जो आत्मौपम्य की मावना ओर जोखिम उठाकर 
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भीं सत्य माषण के द्वारा अन्याय का सामना करने की तेजस्विता द्वे उसे काम में 
न॑ लाकर कुर्ठित बना देना और पूर्ण आध्यात्मिकता के विकास के भ्रम में पंडना 
है । इसी प्रकार ब्रह्मचर्य की दो बाजुएँ हैं जिनसे ब्रह्मचय पण होता है। मैथुन 
विस्मण यह शक्तिसंग्राहक निवत्त की बाज है। पर उसके द्वारा संग्रहीत शक्ति 
ओर तेज का विधायक उपयोग करना यही प्रवृत्ति की बाजू है। जो मेथुन- 
विरत व्यक्ति अपनी संचित वीयं॑ शक्ति का अधिकारानुरूप लोकिक लोकोत्तर 
भलाई में उपयोग नहीं करता है वहं अ्रन्त भें अपनी उस संचित वीर्य-शक्ति के 
द्वारा ही या तो तामसद॒त्ति बन जाता है या अन्य अकृत्य की ओर भ्रुक जाता 
है | यही कारण है कि मंथुनविरत ऐसे लाखों बावा संन्यासी अ्रम भी मिलते हैं 
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जो परोपजीवी क्रोधमूत्ति ओर विविध बहमों के घर हैं । 
ऐतिहासिक दृष्टि 

अब्र हम ऐतिहासिक दृष्टि से निदृत्ति और प्रवृत्ति के बारे में जैन परम्परा 
का भुकाव क्‍या रहा है सो देखें । हम पहिले कह चुके हैं कि जेन कुल में मांस 
मद्य आदि व्यसन त्याग, निरथक पापकम से विरति जैसे निषेघात्मक सुसंस्कार और 
अनुकम्पा मूलक भूतहित करने की वृत्ति जैसे भावात्मक सुसंस्कार विरासती हैं। 
अब्र देखना होगा कि ऐसे संस्कारों का निर्माण केसे शुरू हुआ, उनकी पु्टि 
कैसे-कैसे होती गई और उनके द्वारा इतिहास काल में क्या-क्या घटनाएँ घटीं । 

जैन परम्परा के आदि प्रवर्तक माने जानेवाले ऋषमदेव के समय जितने 

अन्धकार युग को हम छोड़ दें तो भी हमारे सामने नेमिनाथ का उदाहरण स्पष्ट 

है, जिसे विश्वसनीय मानने में कोई आपत्ति नहीं। नेमिनाथ देवकीपुत्र कृष्ण के 
चचेरे भाई और यदुवंश के तेजस्वी तरुण थे। उन्होंने ठीक ल्ग्ष के मौके पर 
मांस के नमित्त एकत्र किए गये सेकड़ों पशुपक्षियों को लम्म में असहयोग के छारा 
जो अ्मयदान दिलाने का महान्‌ साइस किया, उसका प्रभाव सामाजिक समारम्म 
में प्रचल्चित चिरकाल्लीन मांस भोजन की प्रथा पर ऐसा पड़ा कि उस प्रथा का 
जड हिल-सी गई । एक तरफ से ऐसी प्रथा शिथिल्न होने से मांस-मोजन त्याग 
का संस्कार पड़ा और दूसरी तरफ से पशु-पक्तियों को मारने से बचाने की विधायक 
प्रवृति भी धम्य गिनी जाने लगी | जैन परम्परा के आगे के इतिहास में हम जो 
अनेक अहिंसापोषक ओर प्राणिरिक्षक प्रयत्न देखते हैं उनके मूल में नेमिनाथ 
की त्याग-घटना का संस्कार काम कर रहा है । 

पाश्वनाथ के जीवन में एक प्रसज्ध ऐसा है जो ऊपर से साधारण लगता 
हे पर निदृत्तिप्रवृत्ति के विचार से वह असाधारण है। पाश्व॑नाथ ने देखा कि 
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एक ताप्रस जो पंचाझ्रि तप कर रहा है उसके आस-पास जलने वाली बड़ी-बड़ी 
लकड़ियों में साँप मी जल रहा है। उस समय पाश्वनाथ ने चुपकी न पकड़ कर 
कत्कालिक प्रथा के विरुद्ध ओर लोकमत के विरुद्ध आवाज उठाई और अपने 
पर थाने वाली जोखिम की परवाह नहीं की। उन्होंने लोगों से स्पष्ट कह कि 
ऐसा तप अधर्म है जिसमें निरप्राध प्राणी मरते हों । इस प्रसज्ञ पर पाश्वनाथ 
मौन रहते तो उन्हें कोई हिंसाभागी या मृषावादी न कहता । फिर भी उन्होंने 
सत्य भाषण का प्रवृत्ति-मार्ग इसलिये अपनाया कि स्वीकृत धर्म की पूणता कभी 
केवल मौन या निवृत्ति से सिद्ध नहीं हो सकती | 

चतुर्याम के पुरस्कर्ता ऐतिहासिक पाश्वेनाथ के बाद पंचयाम के समथक 
भगवान्‌ महावीर आते हैं | उनके जीवन की कुछ घटनाएँ प्रइ्त्तिमाग की दृष्टि 
से बहुत सूचक हैं। महावीर ने समता के आध्यात्मिक सिद्धान्त को मात्र व्यक्तिगत 
न रखकर उसका धर्म दृष्टि से सामाजिक क्षेत्र में मी प्रयोग किया है। महावीर 
जन्म से किसी मनुष्य को ऊँचा या नीचा मानते न थे | सभी को सदूगुण-विकास 
ओर धमोचरण का समान अधिकार एक-सा है--ऐसा उनका हृढ़ सिद्धान्त 
था। इस सिद्धान्त को तत्कालीन समाजक्षेत्र में लागू करने का प्रयत्न उनकी 
धर्मूलक प्रवृत्ति की बाजू है। अगर वे केवल निदृत्ति में ही पूण घर्म समभते 
तो अपने व्यक्तिगत जीवन में अस्पृश्यता का निवारण करके संतुष्ट रहते | पर 
उन्होंने ऐसा न किया । तत्कालीन प्रबल बहुमत की अन्याय्य मान्यता के विरुद्ध 
सक्रिय कदम उठाया और मेताय तथा हरिकेश जैसे सत्रसे निकृष्ट गिने जानेवाले 
अस्पृश्यों को अपने धर्म संघ में समान स्थान दिलाने का द्वार खोल दिया। इतना 
ही नहीं बल्कि हरिकेश जैसे तपस्वी आध्यात्मिक चण्डाल को छुआछूत में आन- 
खशिख ड्डबे हुए जात्यमिमानी ब्राह्मणों के धमवाटों में भेजकर गाँधीजी के द्वारा 
समर्थित मन्दिर में अस्प्रश्य प्रवेश जैसे विचार के धर्म बीज बोने का समथन भी 
महावीरानुयायो जैन परम्परा ने किया है। यज्ञ यागादि में अनिवाय मानी जाने- 
बाली पशु आदि प्राणी हिंसा से केवल स्वयं पूर्णतया विरत रहते तो भी कोई 
महावीर या महावीर के अनुयायी त्यागी को हिंसाभागी नहीं कहता ) पर वे घम 
के मर्म को पूर्णतया समझते थे। इसीसे जयघोष जैसे वीर साधु यज्ञ के महान्‌ 
सभारंम पर विरोध की व संकट की परवाह बिना किए अपने अहिंसा सिद्धान्त को 
क्रिवाशील व जीवित बनाने जाते हैं) और अन्त में उस यज्ञ में मारे जानेवाले 
पशु को प्राण से तथा मारनेवाले याशिक को हिंसाजत्ति से बचा लेते हैं। यह 
अहिंसा की प्रवृति वाजू नहीं तो और क्या है ? खुद महावीर के समछ उनका 
धूब सहचारी गोशालक आया और अपने आपको वाम्तबिक स्वरूप से छिपाने का 
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भरसक प्रयत्न किया । महावीर उस समय चुप रहते तो कोई उन्हें मृषावाद- 
विरिति के महात्रत से च्युत न गिनता। पर उन्होंने स्वयं सत्य देखा और सोचा 
कि असत्य न बोलना इतना ही उस व्रत के लिए पर्याप्त नहीं है बल्कि 
असत्यवाद का साक्षी होना यह भी मयमूलक असत्यवाद के बराबर ही है । इसी 
विचार से गोशालक की अत्युग्र रोषप्रकृति को जानते हुए भी भावी संकट की 
परवाह न कर उसके सामने वीरता से सत्य प्रकट किया और दुर्वासा जैसे 
मोशालक के रोषाग्नि के दुःसह ताप के कठुक अनुमव से भी कभी सत्य- 
संभाषण का अनुताप न किया । 

अब हम सुविदित ऐतिहासिक घटनाओं पर आते हैं | नेमिनाथ की ही प्राणि- 
रक्षण की परम्परा को सजीव करनेवाले अशोक ने अपने धर्मशासनों में जो 
आदेश दिए हैं, ये किसी से भी छिपे नहीं हैं | ऐसा एक घर्मशासन तो 
खुद नेमिनाथ की ही साधना-भूमि में आज भी नेमिनाथ की परंपरा को याद्‌ 
दिलाता है । अशोक के पोंन्र सम्प्रति ने प्राणियों की हिंसा रोकने व उन्हें अभय- 
दान दिलाने का राजोचित प्रत्रत्ति मार्ग का पालन किया है। 

बोद्ध कवि व सन्त मातृचेट का कशणिकालेख इतिहास में प्रसिद्ध हे । कनिष्क 
के आमंत्रण पर अति बुढ़ापे के कारण जन्म मातृचेट मिक्तु उनके दरबार में न 
जा सके तो उन्होंने एक प्चत्रद्ध लेख के द्वारा आमंत्रणदाता कनिष्क जैसे शक 
रुपति से पशु-पक्ती आदि प्राणियों को अमयदान दिलाने की भिक्षा मांगी | हर्ष 
वर्धन, जो एक पराक्रमी धर्मबीर सम्राट था, उसने प्रवृत्ति मार्ग को कैसे विकसित 
किया यह स्विदित है। वह हर पाँचवें साल अपने सारे खजाने को भलाई में 
खच करता था। इससे बढ़कर अपरिग्रह की प्रवृत्ति बाजू का राजोचित उदाहरण 
शायद ही इतिहास में हो । 

गुजर सम्रा८ शैव सिद्धााज को कौन नहीं जानता? उसने मलधारी 
आचाये अमयदेव तथा हेमचन्द्रसूरि के उपदेशानुसार पशु, पश्नी आदि प्राणियों 
को अमयदान देकर अहिंसा की प्रवृत्ति बाजू का विकास किया है| उसका उत्तरा- 
घिकारी कुमारपाल तो परमाहंत ही था । उसने कल्निकाल स्वज्ञ आचार्य देमचन्द्र 
के उपदेशों की जीवन में इतना अधिक अपनाया कि विरोधी लोग उसकी प्राणि- 


रक्ता की भावना का परिहास तक करते रहे । जो कर्चव्य पालन की दृष्टि से यद्दों 
में भाग भी लेता था वही कुमारपाल अमारि-ोषणा के लिए प्रख्यात है। 


अकबर, जहाँगिर जैसे मांसभोजी व शिकारशोखी मुसलिम बादशाहों से 
हारवेजय, शान्तिचन्द्र, भानुचन्द्र आदि साधुओं ने जो काम कराया वह अहिसा 
धर्म की प्रवृत्ति ऋजू का प्रकाशमान उदाहरण है। ये साधु तथा उनके अनुगामी 
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गहस्थलोग अपने धम्मस्थानों में हिंसा से विस्‍त रहकर अहेंसा के आचरण का 
संतोष धारण कर सकते थे । पर उनकी सहजसिद्ध आत्मौपम्यकी वृत्ति निष्किय न रही । 
उस वृत्ति ने उनको विभिन्‍नधर्मी शक्तिशाली बादशाहों तक साहस पू्वक अपना 
ध्येय लेकर जाने की प्रेरणा की ओर अन्त में वे सफल भी हुए.। उन बादशाहोंके 
शासनादेश आज भी हमारे सामने हैं, जो अहिंसा धर्म की गतिशीलता के साक्षी हैं। 

गुजरात के महामाव्य वस्तुपाल का नाम कौन नहीं जानता १ वह अपनी घन- 
राशि का उपयोग केवल अपने धर्मपंथ या साघुसमाज के लिए ही करके सन्तुष्ट 
न रहा। उसने सावजनिक कल्याण के लिए अनेक कामों में आ्रत उदारता से 
धन का सदुपयोग करके दान मार्ग की व्यापकता सिद्ध की । जगडु शाह जो एक 
कच्छ का व्यापारी था और जिसके पास अन्न घास आदि का बहुत बड़ा संग्रह 
था उसने उस सारे संग्रह को कच्छु, काठियावाड़ और गुजरात व्यापी तीन वर्ष 
के दुर्भिक्ष में यथोयोग्य बाँठ दिया व पशु तथा मनुष्य की अनुकरणीय सेवा द्वारा 
अपने संग्रह की सफलता सिद्ध की । 


नेमिनाथ ने जो पशु पक्षी आदि की रक्ता का छोटा सा धर्मबरीजवपन किया 
था, और जो मांसमोजन त्याग की नींब डाली थी उसका विकास उनके उत्तरा- 
घिकारियों ने अनेक प्रकार से किया है, जिसे हम ऊपर संक्षेप में देख चुके । 
पर यहाँ पर एक दो बातें खास उल्लेखनीय हैं। हम यह कबूल करते हैं कि 
पिंजरापोल की संस्था में समयानुसार विकास करने की बहुत गुंजाइश है और 
उसमें अनेक सुघारने योग्य जटियां भी हैं। पर पिंजरापोल की संस्था का सारा 
इतिहास इस बात की साह्ी दे रहा है कि पिंजरापोल के पीछे एक मात्र प्राणि- 
रक्षा और जीवदया की भावना ही सजीव रूप में वर्तमान है। जिन लाचार 
पशु-पक्ती आदि प्राणियों को उनके मालिक तक छोड़ देते हैं, जिन्हें कोई पानी 
तक नहीं पिलाता उन प्राणियों की निष्काम भाव से आजीवन परिचर्या करना, 
इसके लिए, लाखों रुपए. खर्च करना, यह कोई साधारण धर्म संस्कार का परिणाम 
नहीं हे | गुजगत व राजस्थान का ऐसा शायद ही कोई स्थान हो जहाँ पिंजरा- 
पोल का कोई न कोई स्वरूप वत्तमान न हो। वास्तव में नेमिनाथ ने पिंजरबद्ध 
प्राणियों को अमयदान दिलाने का जो तेजस्वी पुरुषार्थ किया था, जान पड़ता है, 
उसी की यह चिरकालीन धमस्मृति उन्हीं के जन्मस्थान गुजरात में चिरकाल से 
व्यापक रूप से चल्ली आती है, और जिसमें आम जनता का भी पूरा सहयोग है | 
पिंजरापोल्ल की संस्थाएँ केवल लूले लंगढ़े लाचार ग्राणियों की रक्षा के कार्य तक 
ही सीमित नहीं हैं । वे अतिदृष्टि दुष्काल आदि संकटपूर्ण समय में दूसरी भो 
अनेकविध सम्मवित प्राणिरिक्षण -प्रवृत्तियाँ करती हैं | 


4-4 जैन धर्म और दर्शन 


अहिंसा व दया के विकास का पुराना इतिहास देखकर तथा निर्मास भोजन 
की व्यापक प्रथा ओर जीव दया की व्यापक प्रदृचि देखकर ही लोकमान्य तिलक 
ने एक बार कहा था कि गुजरात में जो अहिंसा हे, वह जैन परम्परा का प्रभाव 
है | यह ध्यान में रहे कि यदि जैन परम्परा केवल निवृत्ति बाजू का पोषण करने 
में कृतार्थता मानती तो इतिहास का ऐसा भव्य रूप न होता जिससे तिलक जैसों 
का ध्यान खिंचता । 

हम “जीव दया मण्डली”” की प्रवृति को भूल नहीं सकते | वह करीब ४० 
वर्षों से अपने सतत प्रयत्न के द्वारा इतने अधिक जीव दया के काय कराने में 
सफल हुई है कि जिनका इतिहास जानकर सन्‍्तोष होता है । अनेक प्रान्तों में 
व राज्यों में धार्मिक मानी जाने वाली प्राणिहिंसा को तथा सामाजिक व वेयक्तिक 
मांस मोजन की प्रथा को उसने बन्द कराया हे व ल्ाखों प्राणियों को जीवित दान 
दिलाने के साथ-साथ लाखों स्त्री पुरुषों में एक आत्मौपम्य के सुसंस्कार का समर्थ 
बीजवपन किया है । 

वर्तमान में सन्‍्तबालका नाम उपेक्ष्य नहीं है। वह एक स्थानकवासी जैन 
मुनि है । वह अपने गुरू या अन्य धर्म-सहचारी मुनियों की तरह अहिंसा की केवल 
निश्किय बाजू का आश्रय लेकर जीवन व्यतीत कर सकता था, पर गांधीजी के 
व्यक्तित्व ने उसकी आत्मा में अहिंसा की भावात्मक प्रेमज्योति को सक्रिय बनाया | 
अतएव वह रूढ़ लोकापवाद की बिना परवाह किए अपनी प्रेमबृत्ति को कृतार्थ 
करने के लिए पंच महात्रत की विधायक बाजू के अनुसार नानाविध मानवहित 
की प्रवृतियों में निष्काम भाव से कूद पड़ा जिसका काम आज जैन जेनेतर सब्र 
ल्लोगों का ध्यान खींच रह्म है | 
जेन ज्ञान-भाण्डार, मन्द्र, स्थापत्य ब कला 

अब हम जैन परम्परा की धार्मिक प्रवृत्ति बाजू का एक और भी हिस्सा देखें 
जो कि खास महत्त्व का है ओर जिसके कारण जेन परंपरा आज जीवित व 
तेजस्वी है | इस हिस्से में शानभण्डार, मन्दिर ओर कल्ला का समावेश होता है। 
सेकड़ों वर्षों से जगह-जगह स्थापित बड़े-बड़े शान-भाण्डारों में केवल जैन शास्त्र 
का या अध्यात्मशास्र का ही संग्रह रक्षण नहीं हुआ हे बल्कि उसके द्वारा अनेक- 
विध लौकिक शास्त्रों का असाम्प्रदायिक दृष्टि से संग्रह संरक्षण हुआ हे। क्या 
वैद्यक, क्या ज्योतिष, कया मन्त्र तन्‍्त्र, क्या संगीत, क्या सामुद्रिक, क्या भाषा- 
शात्त्र, काव्य, नायक, पुराण, अलंकार व कथाग्रंथ और क्या सर्व दशन संबन्धी 

महत्व के शासत्र--इन सत्रों का ज्ञानभारडारों में संग्रह संरक्षण ही नहीं हुआ हे 

बल्कि इनके अध्ययन व अध्यापन के द्वारा कुछ विशिष्ट विद्वानों ने ऐसी प्रतिभा- 


लोकहित की दृष्टि 54 - 


मूलक नव कृतियाँ भी रची हैं जो अन्यत्र दुलंभ हैं और मौलिक गिनी जाने 
लायक हैं तथा जो विश्वसाहित्य के संग्रह में स्थान पाने योग्य हैं। ज्ञानभाण्डारों 
में से ऐसे ग्रंथ मिले हैं जो बौद्ध आदि अन्य परंपरा के हैं और आज दुनियाँ के 
किसी भी भाग में मूलस्वरूप में अभी तक उपलब्ध भी नहीं हैं। श्ञानभाण्डारों 
का यह जीवनदायी काय केवल घर्म की निव्त्ति बाजू से सिद्ध हो नहीं सकता । 

यों तो भारत में अनेक कलापूरण धर्मस्थान हैं, पर चामुण्डराय प्रतिष्ठित 
गोमठेश्वर की मूर्ति की भव्यता व विमल शाह तथा वस्तुपाल आदि के मन्दिरों के 
शिल्प स्थापत्य ऐसे अनोखे हैं कि जिन पर हर कोई मुग्ध हो जाता है। जिनके 
हृदय में धार्मिक भावना की विधायक सौन्दर्य की बाजू का आदरपूर्ण स्थान न 
हो, जो साहित्य व कल्ला का धर्मपोषक मर्म न जानते हों वे अपने धन के खजाने 
इस बाजू में खर्च कर नहीं सकते | 
ब्यापक ले!कद्दित की हृष्ठि 

पहले से आज तक में अनेक जैन गहस्थों ने केवल अपने धर्म समाज के 
हित के लिए ही नहीं बल्कि साधारण जन समाज के हित की दृष्टि से आध्या- 
त्मिक ऐसे काय किए हैं, जो व्यावहारिक धर्म के समर्थक और आध्यात्मिकता के 
पोषक होकर सामाजिकता के सूचक भी हैं | आरोग्यालय, भोजनालय, शिक्षणा- 
लय, वाचनालय, अनाथालय जेसी संस्थाएँ ऐसे कार्यों म॑ं गिने जाने योग्य हैं । 

ऊपर जो हमने प्रवर्तक धर्म की बाजू का संक्षेप में वर्णन किया है, वह केवल 
इतना ही सूचन करने के लिए कि जैन धर्म जो एक आध्यात्मिक धर्म व मोक्ष- 
वादी धर्म है वह यदि धार्मिक प्रद्वत्तियों का विस्तार न करता और ऐसी प्रव॒त्तियों 
से उदासीन रहता तो न सामाजिक धर्म बन सकता, न सामाजिक धर्म रूप से 
जीवित रह सकता और न क्रियाशील लोक समाज के बीच गौरव का स्थान पा 
सकता | ऊपर के वर्णन का यह बिलकुल उद्देश्य नहीं है कि अतीत गौस्व की 
गाथा गाकर आत्मप्रशंसा के मिथ्या भ्रम का हम पोषण करें और देशकालानु- 
रूप नए-नए आवश्यक कक्तेंव्यों से मुँह मोड़े' । हमारा स्पष्ट उद्देश्य तो यही है 
कि पुरानी व नई पीढ़ी को हजारों व के विरासती सुसंस्कार की याद दिलाकर 
उनमें कर्तव्य की भावना प्रदीस करें तथा महात्माजी के सेवाकार्यों की ओर 
आकऊृष्ट कर | 
गांधीजी की सूम 

जैन परम्परा पहले ही से अहिंसा धर्म का अत्यन्त आग्रह रखती आई है। 
पर सामाजिक घम के नाते देश तथा सामाज के नानाविध उत्थान-पतनों में जब- 
जब शस्त्र धारण करने का प्रसंग आया तब-तब उसने उससे भो मुँह न मोड़ा । 


५२० जैन धर्म और दशंन 


यद्यपि श्र धारण के द्वारा सामाजिक हित के रह्वाकार्य का अहिंसा के आत्य- 
न्तिक समर्थन के साथ मेल बिठाना सरल न था पर गांधीजी के पहले ऐसा 
कोई अशख्त्र युद्ध का माग खुला भी न था। अतएव जिस रास्ते अन्य जनता 
जाती रही उसी रास्ते जैन जनता भी चली | परन्तु गांधीजी के बाद तो युद्ध का 
कमक्षेत्र सच्चा धमक्षेत्र बन गया। गांधीजी ने अपनी अपू् सूक से ऐसा मार्ग 
लोगों के सामने रखा जिसमें वीरता की पराकाष्ठा जरूरी है और सो भी शस्त्र 
धारण बिना किए ही । जब ऐसे अशखस्त्र प्रतिकार का अद्िंसक मार्ग सामने आया 
तब वह जेन परम्परा के मूलगत अहिंसक संस्कारों के साथ सविशेष संगत दिखाई 
दिया। यही कारण है कि गांधीजी की अहिंसामूलक सभी प्रवृत्तियों में जैन र्री- 
पुरुषों ने अपनी संख्या के अनुपात से तुलना में अधिक ही भाग लिया और 
आज भी देश के कोने-कोने में भाग ले रहे हैं। गांधीजी की अहिंसा की रच- 
नात्मक अमली सूक ने अहिंसा के दिशाशून्य उपासकों के सामने इतना बड़ा 
आदश और कार्यक्षेत्र रखा है जो जीवन की इसी लोक में स्वर्ग और मोक्ष की 
आकांच्चा को सिद्ध करने वाला है। 
अपरियग्रह व पस्य्रिह-परिमाण ब्रत 

प्रस्तुत शान्तिवादी सम्मेलन जो शान्तिनिकेतन में गांधीजी के सत्य अहिंसा 
के सिद्धान्त को वर्तमान अति संघर्षप्रधान युग में अमली बनाने के लिए विशेष 
ऊद्दापोह करने को मित्र रहा है, उसमें अहिंसा के विरासती संस्कार धारण करने 
वाले हम जेनों का मुख्य कर्तव्य यह है कि अहिंसा की साधना की हरएक बाजू में 
भाग लें। ओर उसके नवीन विकास को अपनाकर अरहिंसक संस्कार के स्तर को 
ऊँचा उठावें। परन्तु यह काम केवल चर्चा या मौखिक सहानुभूति से कभी सिद्ध 
नहीं हो सकता । इसके लिए. जिस एक तत्त्व का विकास करना जरूरी है वह है 
अपरिग्रह या परिग्रह-परिमाण त्रत | 

उक्त व्रत पर जैन परम्परा इतना अधिक भार देती आई है कि इसके बिना 
अहिंसा के पालन को सर्वथा असम्मव तक माना है। त्यागिवर्ग स्वीकृत अपरि- 
ग्रह की प्रतिश को सच्चे अथ में तब तक कभी पालन नहीं कर सकते जब तक 
वे अपने जीवन के अंग प्रत्यंग को स्वावलम्बी और सादा न बनावे | पुरानी 
रूढ़ियों के चक्र में पड़कर जो त्याग तथा सादगी के नाम पर दूसरों के श्रम का 
अधिकाधिक फल्न भोगने की प्रथा रूढ़ हो गई हे उसे गांधीजी के जीवित उदाहरण 
द्वारा हटाने में व महावीर की स्वावलम्बी सच्ची जीवन प्रथा को अपनाने में आज 
कोई संकोच होना न चाहिए । यही अपरियग्रह ब्रत का तात्पय है । 

जैन परम्परा में ग्रहस्थवर्ग परिगह-परिमाण ब्त पर अर्थात्‌ स्वतन्त्र इच्छा- 


अपरिग्रह ५२१ 


थूवंक परिग्रह की मर्यादा को संकुचित बनाने के संकल्प पर हमेशा भार देता 
आया है| पर उस ज्त की यथा्थ आवश्यकता और उसका मूल्य जितना आज 
है, उतना शायद ही भूतकाल में रद्द हो। आज का विश्वव्यापी संघर्ष केवल 
परिग्रहमूलक हे । परिग्रह के मूल में लोभवृत्ति ही काम करती है । इस दृत्ति पर 
ऐच्छिक अंकुश या नियन्त्रण बिना रखे न तो व्यक्ति का उद्धार हे न समाज का 
ओर न राष्ट्र का। लोभ जृत्ति के अनियन्त्रित होने के कारण ही देश के अन्दर 
तथा अनन्‍्तरांष्रीय क्षेत्र में खींचातानी व युद्ध की आशंका है, जिसके निवारण का 
उपाय सोचने के लिए प्रस्तुत सम्मेल्नन हो रहा है। इसलिए, जैन परम्परा का 
प्रथम और सवप्रथम कर्च॑व्य तो यही है कि वह परिग्रह-परिमाण वत का आधुनिक 
दृष्टि से विकास करे | सामाजिक, राजकीय तथा आर्थिक समस्याओं के निपटरे 
का अगर कोई कार्यसाधक अहिंसक इलाज है तो वह ऐ.्छिक अपरियग्रह ब्रत या 
परिग्रह-परिमाण व्रत ही है । 


अहिंसा को परम धर्म माननेवाले और विश्व शांतिवादी सम्मेलन के प्रति 
अपना कुछु-न-कुछ कर्तव्य समभकर उसे अ्रदा करने की बृत्तिवाले जैनों को पुराने 
'परिग्रह-परिमाण ज्रत का नीचे लिखे माने में नया अर्थ फलित करना होगा और 
उसके अनुसार जीवन व्यवस्था करनी होगी । 

(१) जिस समाज या राष्ट्र के हम अंग या घटक हों उस सारे समाज या राष्ट्र 
के सवंसामान्य जीवन घोरण के समान ही जोवन धोरण रखकर तदनुसार जीवन 
की आवश्यकताओं का घटना या बढ़ना । 

(२) जीवन के लिए अनिवार्य जरूरी वस्तुओं के उत्पादन के निमित्त किसी- 
'न-किसी प्रकार का उत्पादक श्रम किए. बिना ही दूसरे के वैसे श्रमपर, शक्ति रहते 
हुए भी, जीवन जीने को परिग्रह-परिमाण ब्रत का बाधक मानना | 

(३) व्यक्ति की बची हुई या संचित सब्न प्रकार की सम्पत्ति का उत्तराधिकार 
उसके कुट्ठम्ब या परिवार का उतना ही होना चाहिए. जितना समाज या राष्ट्र का 
अर्थात्‌ परिग्रह-परिमाण ब्त के नए अर्थ के अनुसार समाज तथा राष्ट्र से परथक्‌ 
कुठम्ब परिवार का स्थान नहीं है । 

ये तथा अन्य ऐसे जो जो नियम समय-समय की आवश्यकता के अनुसार 
राष्ट्रीय तथा अन्तर्राष्ट्रीय हित की दृष्टि से फलित होते हों, उनको जीवन में 
लागू करके गांधीजी के राह के अनुसार औरों के सामने सबक उपस्थित 
करना यही हमारा विश्व शान्तिवादी सम्मेलन के प्रति मुख्य कर्तव्य है ऐसी 
मारी स्पष्ट समक है । 

३० १६४६ ] 





जीव ओर पद्च परमेष्ठी का स्वरूप 


( १ ) प्रश्न--परमेष्ठी क्‍या वस्तु है ? 

उत्तर - वह जीव है । 

( २ ) प्रश्न--क्या सभी जीव परमेष्ठी कहलाते हैं। 

उ० नहीं | 

(३ ) प्र०- तत्र कौन कहलाते हैं ? 

3उ०--जो जीव परम में अर्थात्‌ उत्कृष्ट स्वरूप में--सममाव में छ्िन्‌ अर्थात्‌ 
स्थित हैं, वे ही परमेष्ठी कहलाते हैं । 

(४ ) प्र०--परमेष्ठी ओर उनसे भिन्न जीवों में क्या अन्तर है ! 

उ०--अ्न्तर, आध्यात्मिक विक्रास होने न होने का है। अर्थीात्‌ जो 
आध्यात्मिक-विकास वाले व निर्मल आत्मशक्ति वाले हैं, वे परमेष्ठी और जो 
मलिन आत्मशक्ति वाले हैं वे उनसे मिन्‍न हैं । 

(५ ) प्र>--जो इस समय परमेष्ठी नहीं हैं, क्या वे भी साधनों ढारा 
आत्मा को निर्मल्न बनाकर वैसे बन सकते हैं ! 

उ०--अवश्य । 

(६ ) प्र--तब तो जो परमेष्ठी नहीं हैं और जो हैं उनमें शक्ति की अपेक्षा 
से भेद क्या हुआ ! 

उ०--कुछ भी नहीं । अन्तर सिफ शक्तियों के प्रकट होने न होने का है। 
एक में आत्म-शक्तियों का विशुद्ध रूप प्रकट हो गया है, दूसरों में नहीं । 

( ७ ) प्र---जत्र असलियत में सब जीव समान ही हैं तत्र उन सबका 
सामान्य स्वरूप ( लक्षण क्‍या है! 

3० --रूप रस गन्ध स्पश आदि पौद्गलिक गुणों का न होना और चेतना 
का होना यह सब जीवों का सामान्य लक्षण" है । 








१ “ग्ररसमसूयमगंघं, अव्वत्त चेदशागुणमसदं जाण अलिंगग्गहणं, जीव- 
परिहिद्वसंठाणु ॥” प्रवचनसार शेयतत्त्वाघिकार, गाथा ८० | 

अर्थात्‌ू--जों रस, रूप, गन्ध ओर शब्द से रहित हैं जो अव्यक्त--स्पर्श 
(हित हे अतएव जो लि्लों-इन्द्रियों से अग्राह्म है जिसके कोई संस्थान आकृति 
नहीं है। ह 
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(८ ) प्र---उक्त लक्षण तो अतीन्द्रिय-इन्द्रियों से जाना नहीं जा सकने 
वाला है; फिर उसके द्वारा जीवों की पहिचान केसे हो सकती है १ 

उ०--निश्चय-दृष्टि से जीव अतीन्द्रिय हैं इसलिये उनका लक्षण अतीन्द्रिय 
होना ही चाहिए, क्योंकि लक्षण लक्ष्य से मिन्‍न नहीं होता । जब लक्ष्य अर्थात्‌ 
जीव इन्द्रियों से नहीं जाने जा सकते, तब इनका लक्षण इन्द्रियों से न जाना जा 
सके, यह स्वाभाविक ही है । 

(६ ) प्र० - जीव तो आँख आदि इन्द्रियों से जाने जा सकते हैं। मनुष्य, 
. पशु, पक्की कीड़े आदि जीवों को देखकर व छूकर हम जान सकते हैं कि यह कोई 
जीवधारी है। तथा किसी की आकृति आदि देखकर या भाषा सुनकर हम यह 
भी जान सकते हैं कि अम्रुक जीव सुखी, दुःखी, मूढ़, विद्वान्‌ू, प्रसन्‍न या नाराज 
है | फिर जीव अतीन्द्रिय कैसे ! 

उ०--शुद्ध रूप अर्थात्‌ स्वभाव की अपेक्षा से जीव अतीन्द्रिय है। अशुद्ध 
रूप अर्थात्‌ विभाव की अपेक्षा से वह इन्द्रियगोचर भी है। अ्रमूर्चत्व -- रूप, रस 
आदि का अभाव या चेतनाशक्ति, यह जीव का स्वभाव है, और भाषा, आकृति, 
छुख, दुःख, राग, द्वेष आदि जीव के विभाव अर्थात्‌ कमजन्य पर्याय हैं । स्वभाव 
पुद्गाल-निरपेक्ष होने के कारण अतीन्द्रिय है और विभाव, पुद्गल-सापेछ होने के 
कारण इन्द्रियग्राह्म हैँं। इसलिये स्वाभाविक लक्षण की श्रपेज्ञा से जीव को 
अतीन्द्रिय समकना चादिए | 

(१०) प्र<--अगर विभाव का संबन्ध जीव से है तो उसको लेकर भी जीव 
का लक्षण किया जाना चाहिए ! 

उ०--किया ही है । पर वह लक्षण सब जीवों का नहीं होगा, सिफ संसारी 
जीवों का होगा | जैसे जिनमें सुख-दुःख, राग-देष आदि भाव हों या जो' कर्म 
के कर्ता और कर्म-फल के भोक्ता और शरीरघारी हों वे जीव हैं। 

(११) प्र---उक्त दोनों लक्षणों को स्पष्ट्तापूवक समभाइये । 

उ०--प्रथम लक्षण स्वभावस्पशों है, इसलिए, उसको निश्चय नय की अपेक्षा 
से तथा पूर्ण व स्थायी समभना चाहिये | दूसरा लक्षण विभावस्पशों है, इसलिए, 








१ “पे कर्ता कर्ममेदानां भोक्ता कर्मफल्स्थ च। संस्मर्ता परिनिरवाता, से 
ह्यात्मा नान्यल्षक्षण: ॥? 

अर्थांत्‌- जो कर्मों का करनेवाल्ा है, उनके फल का भोगने वाला है, संसार 
में भ्रमण करता है और मोक्ष को भी पा सकता हे, वही जीव है। उसका अन्य 


लक्षण नहीं है । 


अरड जैन धर्म और दशन 


उसको व्यवहार नय की अपेक्षा से तथा अपूर्ण व अस्थायी समकना चाहिए । 
सारांश यह है कि पहला लक्षण निश्चय-दृष्टि के अश्रनुसार है, अतएवं तोनों काल 
में घटनेवाला हे और दूसरा लक्षण व्यवहार-दष्टि के अनुसार हे, अतणव तीनों 
काल में नहीं घटनेवाल्वा' है। अर्थात्‌ संसार दशा में पाया जानेवाला और 
मोक्ष दशा में नहीं पाया जाने वाला है । 
(१२) प्र---उक्त दो दृष्टि से दो लक्षण जैसे जैनदर्शन में किये गए. हैं, 
क्या वेसे जेनेतर-दर्शनों में भी हैं ! 
उ०--हाँ, *साड्ख्य, “योग, *वेदान्त आदि दशनों में आत्मा को चेतन- 
रूप या सच्चिदानन्दरूप कहा है सो निश्चय नय" की अपैज्ञा से, और न्याय, 


१ अथास्य जीवस्थ सहजविजम्भितानन्तशक्तिहेतुके त्रिसमयावस्थायित्व 
लक्षण वस्तुस्वरूपमततया सवदानपायिनि निश्चयजीवत्वे सत्यपि संसारावस्थाया- 
मनादिय्रवाहप्रवत्तपुद्गलसंश्लेषदूषितात्मतया प्राणचतुष्कामिसंबद्धत्व॑ं व्यवहारजीव- 
त्वहेतुर्विमक्तव्योइस्ति ! --प्रवचनसार, अ्रमृतचन्द्र--कृत टीका, गाथा ५३ | 

सारांश-- जीवत्व निश्चय और व्यवहार इस तरह दो प्रकार का है। निश्चय 
जीवत्व अनन्त-शान-शक्तिस्वरूप होने से त्रिकाल-स्थायी है ओर व्यवह्र-जीवत्व 
पौद्गलिक-प्राणसंसर्ग रूप होने से संसारावस्था तक ही रहने वाला है । 

२ 'पुरुषस्तु पुष्करपल्लाशवन्नित्लैपः किन्तु चेतनः।” --मुक्तावलि प्ृ० ३६। 

अर्थात्‌-आत्मा कमलपत्र के समान निलेप किन्तु चेतन है । 

३ तस्मान्च सत्त्वात्परिणामिनोडत्यन्तविधर्मा विशुद्धोअ्यश्रितिमात्ररूप: पुरुष: 

पातञ्जञल सूत्र, प.द्‌ ३, सूत्र ३५ भाष्य । 
अथांव-- पुरुष-आत्मा-चिन्मात्रूप है और परिणामी सत्त्व से अत्यन्त 
विलक्षण तथा विशुद्ध है । 

४ “विज्ञानमानन्दं ब्रह्म  ---बृहदारण्यक ३।६।२८ 

अर्थात्‌ - ब्रह्म-आत्मा-आनन्द तथा श्ञानरूप हे । 

६ “निश्चयमिह भताथ॑, व्यवहार वर्शयन्त्यभताथम्‌ |” 

-- पुरुषाथंसिद्ध्युपाय छोक ५ 
अथांतू--ताच्िक-दृष्टि को निश्चय-दृष्टि ओर उपचार-दृष्टि को व्यवहार 
इृष्टि कहते हैं। 
“इच्छादषप्रयत्नसुखदुःखज्ञानान्यात्मनो लिज्लमिति ।”? 
--न्यायदशन १॥१।१० 


अर्थात्‌--१ इच्छा, २ द्वेष, ३ प्रयक्ष, ४ सुख, ५ दुःख और ज्ञान, ये 
आत्मा के लक्षण ई। 
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पैशीषिक आदि दशनों में सुल, दुःख, इच्छा, देष, आदि आत्मा के लक्षण बत- 
लाए हैं सो व्यवह्दार नय की अपेक्षा से । 
(१३) प्र०--क्या जीव और आत्मा इन दोनों शब्दों का मतलब एक है ? 
उ०--हाँ, जैनशास्त्र में तो संसारी असंसारी सभी चेतनों के विषय में (जीव 
ओर आत्मा', इन दोनों शब्दों का प्रयोग किया गया है, पर वेदान्त* आदि 
दर्शनों में जीव का मतलब संसार-अवस्था वाले ही चेतन से है, मुक्तचेतन से 
नहीं, ओर आत्मा" शब्द तो साधारण है। 


(१४) प्र०--आपने तो जीव का स्वरूप कहा, पर कुछ विद्वानों को यह 
कहते सुना है कि आत्मा का स्वरूप अनिवंचनीय अथथांत्‌ बचनों से नहीं कहे 
जा सकने योग्य है, सो इसमें सत्य क्या हे ? 

उ०--उनका भी कथन युक्त है क्‍योंकि शब्दों के द्वारा परिमित भाव 
प्रगण किया जा सकता है । यदि जीव का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया जानना 
हो तो वह अपरिमित होने के कारण शब्दों के द्वारा किसी तरह नहीं 
बताया जा सकता | इसलिए इस अपेक्षा से जीव का स्वरूप अनिवंचनीय 
है। इस बात को जैसे अन्य दशनों में “निर्विकल्!* शब्द से या 


१ जीवों हि नाम चेतनः शरीराध्यक्ष प्राणानां धारयिता ।! 
--ब्ह्मसूत्र भाष्य, प्रृष्ठ १०६, अ० १, पाद १, अ० ५, सू० ६ | 
अर्थात्‌-जीव वह चेतन है जो शरीर का ध्वामी है और प्राणों को धारण 


करने वाला है ! 
२ जैसे--आत्मा वा अरे श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिष्यासितव्यः इत्यादिक 
-“अहदारण्यक २।४।५। 

३ “यतो वाचो निवतंन्ते, न यत्र मनसो गतिः | 
शुद्धानुभवरंवेधं, तद्रप॑ परमात्मनः ॥ द्वितोय, छोक ४ ॥ ु 

४ ““निरालम्बं निराकारं, निर्विकल्पं निरामयम । 
आत्मनः परम॑ ज्योति-निं&्षाधि निरज्ञनम्‌ ॥” प्रथम, १ । 
धावन्तोडपि नया नेके, तत्स्वरूपं स्पृशन्ति न | 
समुद्रा इव कल्लोलेः, कृतप्रतिनिवरत्तयः | हदवि०, ८ ॥ 
“शब्दोपरक्ततद्रपबोधकन्नयपद्धतिः । 
निर्विकल्पं तु तद्ग॒प गम्ब॑ नानुभवं विना ॥ द्वि3, ६ ॥ 


५२६ जैन धर्म ओर दर्शन 


तेति'' शब्द कक्ष हे वैसे ही जैनद्शन में 'सरा तत्थ निवत्तंतें तक्का तत्थ न 
विजई' | आचाराज्ञ ५ ६ ] इत्यादि शब्द से कहा है। यह अनिवचनीयत्व का 
कथन परम निश्चय नय से या परम शुद्ध द्रव्याथिक नय से समभकना चाहिए । 
ओर हमने जो जीव का चेतना या अमूत्तत्व लक्षण कहा है सो निश्चय दृष्टि से या 
शुद्ध पर्यायारथिक नय से । 

(१५ प्र०-- कुछ तो जीव का स्वरूप ध्यान म॑ आया, अब यह कहिए कि 
वह किन तत्त्वों का बना हे ! 

उ० - वह स्वयं अनादि स्वतंत्र तत्त्व है, अन्य तत्त्वों से नहीं बना है। 


. (१६) प्र०--सुनने व पढ़ने में आता* है कि जीव एक रासायनिक वस्तु 
है, अर्थात्‌ भौतिक मिश्रणों का परिणाम है, वह कोई स्वयं सिद्ध वस्तु नहीं है, वह 
उत्पन्न होता है और नष्ट भी । इसमें क्‍या सत्य है ? 

उ०--जो सूक्ष्म विचार नहीं करते, जिनका मन विशुद्ध नहीं होता और जो 
श्रान्त हैं, वे ऐसा कहते हैं। पर उनका ऐसा कथन भ्रान्तिमूलक है | 

(१७) प्र ०--श्रान्तिमूलक क्‍यों ! 

3०-- इसलिए कि ज्ञान, सुख, दुश्ख, हु, शोक, आदि वृत्तियाँ, जो मन 
से संबन्ध रखती हैं; वे स्थूल या सूद्ष्म भौतिक वस्तुओं के आलम्बन से होती हैं, 





“अतद्व्यावृत्तितो मिन्‍नं, सिद्धान्ताः कथयंन्ति तम्‌ | 
वरतुतस्तु न निर्वाच्यं, तस्य रूप कथंचन ॥ द्वि०, १६ ॥ 
--श्री यशोविजय-उपाध्याय-कृत परमज्योतिः पशञ्चविंशतिका | 
“अप्राप्येव निवतन्ते, वचो धीमिः सहेव तु । 
निगुणत्वाक्रिभावाद्विशेघाणाममादतः ॥ 
--श्रीशछ्लराचायक्ंत--उपदेशसाहखी नान्यदन्यत्यकरणु श्लोक ३१। 
अर्थात्‌ - शुद्ध जीव निगुण, अक्रिय ओर अविशेष होने से न बुड्धिप्राह्म 
है ओर न वचन-प्रतिपाद् है । 
१ स एप नेति नेत्यात्माइग्राह्मो न हि ण्छतेडशीयों न हि शीयतेड्सज्ञो न 
हि सज्यतेडमितो न व्यथने न रिष्यत्यमयं वें जनक प्राप्तोसीति होवाच याज्ञवल्क्यः।” 
--बृहदारण्यक, अध्याय ४, त्राह्मण २, सूत्र ४। 
२ देखो--चार्बाक दशन [ सर्वदर्शनसंग्रह प्र० १ ] तथा आधुनिक मौतिक- 


वादी हिगल' आदि विद्वानों के विचार प्रो० ध्रव-रचित आपणों घर्म पए्ष्ठ ३२५ 
से आगे । 


जीव का अस्तित्व. भू २७ 


भऔौविक वरतएँ उन दृत्तियों के होने में साधनमात्र अर्थात्‌ निमित्तकारण'* हैं 

उपादानंकारण * नहीं ) उनका उपादानकारण आत्मा तत्व अलग ही है। इस- 

लिए. भौतिक वस्तुओ्ों को उक्त वृत्तियों का उपादानकारण मानना भ्रान्ति है | 
(१८) प्र०-- ऐसा क्‍यों माना जाय ! 

०-- ऐसा न मानने में अनेक दोष आते हैं। जैसे सुख, दुःख, राज-रंक 
भाव, छोटी-बड़ी आयु, सत्कार-तिरस्कार, ज्ञान-अज्ञान आदि अनेक विरुद्ध भाव 
एक ही माता-पिता की दो सन्‍्तानों में - पाए जाते हैं, सो जीव को स्वतन्न्र तत्त्व 
बिना माने किसी तरह असन्दिग्ध रीति से घट नहीं सकता । 


(१६) प्र---इस समय विज्ञान प्रतल प्रमाण समझा जाता है, इसलिए 
यह बतलावें कि क्‍या कोई ऐसे भी वैज्ञानिक हैं। जो विशन के आधार पर जीव 
को स्वतन्त्र तत्त्व मानते हों ? 


उ०- हाँ उदाहरणाथ * सर “आ्रोलीवरलाज' जो यूरोप के एक प्रसिद्ध 
वेज्ञानिक हैं ओर कल्कत्ते के “जगदीशन्द्र वसु, जो कि संसार भर में प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक हैं | उनके प्रयोग व कथनों से स्वतन्त्र चेतन तत्त्व तथा पुनजन्म आदि 
की सिद्धि में सन्देदह नहीं रहता । अमेरिका आदि में और भी ऐसे अनेक विद्वान 
हैं, जिन्होंने परलोकगत आत्माओं के संम्बन्ध में बहुत कुछ जानने लायक 
खोज की है। 


(२०) प्र<--जीव के अस्तित्व के विषय में अपने को किस सबूत पर 
भरोसा करना चाहिए ! 


उ०- अत्यन्त एकाग्रतापूवक चिरकाल तक आत्मा का ही मनन करने वाले 
निःस्वाथ ऋषियों के वचन पर, तथा स्वानुमव पर । 

(२१) प्र<--ऐसा अनुमव किस तरह प्राप्त हो सकता है १ 

उ०--चित्त को शुद्ध करके एकाग्रतापूवक विचार व मनन करने से ! 





१ जो काय से भिन्न होकर उसका कारण बनता है वह निमित्तकारण 
कहलाता है। जैसे कपड़े का निमित्तकारण पुतल्लीघर । 

२ जो स्वयं ही कार्यरूप में परिणत होता है वह उस कार्य का उपादानकारण 
कहलाता है । जैसे कपड़े का उपादानकारण सूत | 


३ देखो--आत्मानन्द-जेन-पुस्तक-प्रचारक-मण्डल आगरा द्वारा प्रकाशित 
हिन्दी प्रथम “कर्मग्रन्थ' की प्रस्तावना पृ० रे८ ॥ 
९५ बंबई 2 श्र 
४ देखो--हिन्दीग्रंथरव्ञाकर कार्यालय, बंबई द्वारा प्रकाशित छायादरशन | 


पूरट जैन घर्म ओर दशन 


(२२) प्र०--जीव तथा परमेष्ठी का सामान्य स्वरूप तो कुछ सुन लिया। 
अब कहिए. कि क्‍या सब परमेष्ठी एक ही प्रकार के हैं या उनमें कुछ 
अन्तर भी हे ! 

3उ०--सब एक प्रकार के नहीं होते। स्थूल दृष्टि से उनके पाँच प्रकार हैं 
अर्थात्‌ उनमें आपस में कुछ अन्तर होता है । 

(२३) प्र ०--वे पाँच प्रकार कोन हैं ? ओर उनमें अन्तर क्या है ? 

उ०--अरिहन्त, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और साधु ये पाँच प्रकार हैं । 
स्थूलरूप से इनका अन्तर जानने के लिए इनके दो विभाग करने चाहिए । 
पहले विभाग में प्रथम दो और दूसरे विभाग में पिछले तीन परमेष्ठी सम्मिलित 
हैं। क्‍योंकि अरिहन्त सिद्ध ये दो तो ज्ञान दशन-चारित्र-बीयांदि शक्तियों को शुद्ध 
रूप में पूरे तौर से विकसित किये हुए: होते हैं| पर आचार्यादि तीन उक्त शक्तियों 
को पूर्णतया प्रकट किए हुए नहीं होते किन्तु उनको प्रकट करने के लिए, प्रयक्नशील 
होते हैं। अरिहंत सिद्ध ये दोही केवल पूज्य अवस्था को ग्रास हैं, पूजकऊ अवस्था 
को नहीं । इसीसे ये देवतत्त्व माने जाते हैं । इसके विपरीत आचार्य आदि तीन 
पूज्य, पूजक, इन दोनों अवस्थाओं को प्रास हैं। वे अपने से नीचे की श्रेरि 
वालों के पूज्य और ऊपर की श्रेणिवालों के पूजक हैं। इसी से 'गुरः तत्व 
माने जाते हैं। । 

(२४) प्र ०--अरिहन्त तथा सिद्ध का आपस में क्‍या अन्तर है ? इसी तरह 
आचाय आदि तीनों का मी आपस में क्‍या अन्तर है ! 

उ०- सिद्ध, शरीररहित अतएव पौद्गलिक सब पर्यायों से परे होते हैं + 
पर अरिहन्त ऐसे नहीं होते | उनके शरीर होता है, इसलिए मोह, अज्ञान आदि 
नष्ट हो जाने पर भी ये चलने, फिरने, बोलने आदि शारीरिक, वाचिक तथा 
मानसिक क्रियाएँ करते रहते हैं । 

सारांश यह है कि ज्ञान-चरित्र आदि शक्तियों के विकास की पूर्णता अरिहन्त 
सिद्ध दोनों में बराबर होती है | पर सिद्ध, योग ( शारीरिक आदि क्रिया ) रहित 
ओर अरिहन्त योगसहित होते हैं। जो पहिले अरिहन्त होते हैं वे ही शरीर 
त्यागने के बाद सिद्ध कहलाते हैं| इसी तरह आचाय॑, उपाध्याय और साघुओ्रों 
में साधु के गुण सामान्य रीति से समान होने पर भी साधु की अपेज्ञा उपाध्याय 
और आचाय में विशेषता होती है। वह यह कि उपाध्यायपद के लिए सूत्र तथा 
अथ का वास्तविक ज्ञान, पढ़ाने की शक्ति, वचन-मघुरता और चर्चा करने का 
सामथ्य आदि कुछ खास गुण प्राप्त करना जरूरी है, पर साधुपद के लिए इन 
गुणों की कोई खास जरूरत नहीं है। इसी तरह आचार्यपद के लिए शासन 


३४ अरिहन्त ४२६ 


चलाने की शक्ति, गच्छु के हिताहित की जवाबदेही, अति गम्भीरता और देश- 
काल का विशेष ज्ञान आदि गुण चाहिए। साधुपद के लिए. इन गुणों को प्रास 
करना कोई खास जरूरी नहीं है । साधुपद के लिये जो सताईस गुण जरूरी है 
बे तो आचाय और उपाध्याय में भी होते हैं, पर इनके अलावा उपाध्याय में 
पच्चीस और आचाय में छुतीस गुण होने चाहिए अर्थात्‌ साधुपद की अपेक्षा 
उपाध्यायपद का महत्व अधिक और उपाध्यायपद की अपेक्षा आचायपद का 
महत्व अधिक है । 

(5५) सिद्ध तो परोक्ष हैं, पर अरिहन्त शरीरधारी होने के कारण प्रत्यक्ष 
हैं इसलिए यह जानना जरूरी है कि जेसे हम लोगों की अपेक्षा अरिहन्त की 
ज्ञान आदि आन्तरिक शक्तियाँ अलौकिक होती हैं वेसे ही उनकी बाह्य अवस्था 
में भी क्या हम से कुछ विशेषता हो जाती है !? 

उ०--अवश्य । भीतरी शक्तियाँ परिपूर्ण हो जाने के कारण अरिहन्त का 
प्रभाव इतना अलौकिक बन जाता है कि साधारण लोग इस पर विश्वास भी 
नहीं कर सकते । अरिइन्त का सारा व्यवह्वर लोकोत्तर" होता है। मनुष्य, पशु 
पत्ती आदि भिन्न-मिन्न जाति के जीव अरिहन्त के उपदेश को अपनी-अपनी 
भाषा में समझ लेते हैं। साँप, न्योता, चूहा, बिल्ली, गाय, बाघ आदि जन्म- 
शत्रु पाणी भी समवसरण में वेर द्वप-वृत्ति छोड़कर? भ्रातृ॒भाव धारण करते 
हैं| अरिहन्त के वचन में जो पेंतीस* गुण होते हैं वे औरों के वचन में नहीं 
होते । जहाँ अरिहन्त विराजमान होते हैं वहाँ मनुष्य आदि की कौन कहे, करोड़ों 
देव हाजिर होते, हाथ जोड़े खड़े रहते, भक्ति करते और अशोकवबृतक्ष आदि आठ 
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१ 'लोकोत्तरचमत्कारकरी तव भवस्थिति: । 
यतो नाहारनीहारो, गोचरो चमचक्षुषाम्‌ ।।” 
--वीतरागस्तोत्र, छितीय प्रकाश, छोक ८। 
अर्थात--हे भगवन्‌ ! तुम्हारी रहन-सहन आश्रयंकारक अतणव लोकोत्तर 
है, क्योंकि न तो आपका आहार देखने में आता ओर न नीहार ( पाखाना )। 
२ 'तेषामेव स्वस्वभाषापरिणाममनोहरम । 
अप्येकरूपं वचन यत्ते धर्मांवत्रोषकझंत्‌ । 
-- वीतराग स्तोत्र, तृतीय प्रकाश, छोक ३ ॥ 
३ “अहिंसाप्रतिष्ठायां तत्सन्रिधी वेरत्यागः । --पातञ्जल योगसूत्र २३-२६ । 
४ देखो--ैनतत्त्वादर्श' पृ० २ । 
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प्रातिहायों* की रचना करते हैं। यह सब अरिहन्त के परम योग की विभूति* है । 
(२६; अरिहन्त के निकट देवों का आना, उनके द्वारा समवसरण का रचा 
जाना, जन्म-शत्रु जन्तुओं का आपस में वैर-विरोध त्याग कर समवसरण में 
उपस्थित होना, चोंतीस अतिशयों का होना, इत्यादि जो अरिहन्त की विभूति कद 
जाती है, उस पर यकायक विश्वास कैसे करना ? ऐसा मानने में क्या युक्ति है ! 
उ०--अपने को जो बातें असम्मव सी मालूम होती हैं वे परमयोगियों के 
लिए साधारण हैं। एक जंगल्ली मील को चक्रवर्तों की सम्पत्ति का थोड़ा भी 
ख्याल नहीं आ सकता । हमारी ओर योगियों की योग्यता में ही बड़ा फक है । 
हम विषय के दास, लालच के पुतले और अस्थिरता के केन्द्र हैं। इसके विपरीत 
योगियों के सामने विषयों का आकर्षण कोई चीज नहीं; लालच उनको छूता तक 
नहीं; वे स्थिरता में सुमेरु के समान होते हैं। हम थोड़ी देर के लिए भी मन 
को सर्वथा स्थिर नहीं रख सकते; किसी के कठोर वाक्य को सुन कर मरने-मारने 
को तैयार हो जाते हैं; मामूली चीज गुम हो जाने पर हमारे प्राण निकलने लग 
जाते हैं; स्वाथान्धता से ओरों की कौन कहे भाई और पिता तक भी हमारे लिये 
शत्रु बन जाते हैं। परम योगी इन सब दोषों से सवंथा अलग होते हैं। जब्र 
उनकी आन्तरिक दशा इतनी उच्च हो तब उक्त प्रकार की लोकोत्तर स्थिति होने 
में कोई अचरज नहीं | साधारण योगसमाधि करने वाले महात्माओं की और उच्च 
चरित्र वाले साधारण लोगों को भी महिमा जितनी देखी जाती है उस पर 
विचार करने से अरिहन्त जैसे परम योगी की ल्लोकोत्तर विभूति में संदेह नहीं रहता । 
(२७) प्र ०--व्यवहार ( बाह्य ) तथा निश्चय ( आमभ्यन्तर ) दोनों दृष्टि से 
अरिहन्त ओर सिद्ध का स्वरूप किस-किस प्रकार का है ! हे 
उ०--उक्त दोनों दृष्टि से सिद्ध के स्वरूप में कोई अन्तर नहीं है । उनके 
लिये जो निश्चय है वहीं व्यवह्वर है, क्योंकि सिद्ध अवस्था में निश्चय व्यवहार की 
एकता हो जाती है। पर अरिहन्त के संत्रन्ध मं यह बात नहीं है। अरिहन्त 
सशरीर होते हैं इसलिए उनका व्यावहारिक स्वरूप तो बाह्य विभूतियों से संत्रन्ध 
रखता हे ओर नेश्वयिक स्वरूप आन्तरिक शक्तियों के विकास से | इसलिए निश्चय 
दृष्टि से अरिहन्‍त ओर सि& का स्वरूप समान समभना चाहिए । 
(२८' प्र०- उक्त दोनों दृष्टि से आचाय, उपाध्याय तथा साधु का स्वरूप 
किस-किस प्रकार का है ? 





१ अशोकवृक्तः सुरपुष्पदृशिदिव्यध्वनिश्वामरमासन च। 
भामणडलं दुन्दुमिरातपत्र सत्पातिहार्याणि जिनेश्वराणाम |॥ 
२ देखो--“बीतरागस्तोत्र' एवं पात्ललयोगसूत्र का विभूतिपाद ।' 
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उ०--निश्चय दृष्टि से तीनों का स्वरूप एक-सा होता है। तीनों में मोक्षमार्ग 
के आराधन की तत्परता और बाह्म-आम्पन्तर-निग्नन्थता आदि नेश्वयिक और 
पारमार्थिक स्वरूप समान होता है। पर व्यावहारिक स्वरूप तीनों का थोड़ा-बहुत 
भिन्न होता है। आचाय की व्यावहारिक योग्यता सबसे अधिक होती है। क्योंकि 
उन्हें गच्छु पर शासन करने तथा जेन शासन की महिमा को सम्हालने की 
जवाबदेही लेनी पड़ती है। उपाध्याय को आचायपद के योग्य बनने के लिये 
कुछ विशेष गुण प्राप्त करने पड़ते हैं जो सामान्य साधुओं में नहीं भी होते । 

(२६) परमेष्ठियों का विचार तो हुआ । अन्र यह बतलाइए कि उनको 
नमस्र किसलिए किया जाता है ? 

उ०--गुणप्राप्ति के लिए | वे गुणवान्‌ हैं, गुणवानों को नमस्कार करने से 
गुण की प्राप्ति अवश्य होती है क्‍योंकि जैसा ध्येय हो ध्याता वेंसा ही बन जाता 
है। दिन-सत चोर और चोये की भावना करने वाला मनुष्य कभी प्रामाणिक 
( साहूकार ) नहीं बन सकता , इसी तरह विद्या ओर विद्वान्‌ की भावना करने 
वाला अवश्य कुछु-न-कुछ विद्या भाप्त कर लेता है | 

(३०) नमस्कार क्या चीज हे ! 

उ०->-बड़ों के प्रति ऐसा बत्ताव करना कि जिससे उनके प्रति अपनी लघुता 
तथा उनका बहुमान प्रकट हो, वही नमस्कार हे | 

(३१) क्‍या सब अवस्था में नमस्कार का स्वरूप एकससा ही होता है ? 

उ०--नहीं | इसके द्वेत और अद्वोत, ऐसे दो भेद हैं। विशिष्ट ध्थिरता 
प्रा्त न होने से जिस नमस्कार में ऐसा भाव हो कि मैं उपासना करनेवाला हूँ 
ओर अमुक मेरी उपासना का पात्र है, वह दंतनमस्कार है। रागद्व ध के विकल्प 
नष्ट हो जाने पर चित्त की इतनी अधिक स्थिरता हो जाती है कि जिसमें आत्मा 
अपने को ही अपना उपास्य सनमभता है ओर केवल स्वरूप का ही ध्यान करता 
है, वह अद्वेत-नमस्कार है । 

(३२। प्र>--डक्त दोनों म॑ से कौन सा नमस्कार श्रेष्ठ है ? 

उ०--अद्वेत । क्योंकि द्वेत-नमस्कार तो अद्गेत का साधनमात्र है । 

(३३) प्र ० - मनुष्य को बाद्य-प्रव्ृत्ति, किसी अन्तरज्ञ भाव से प्रेरी हुई होती 
है | तो फिर इस नमस्कार का प्रेरक, मनुष्य का अन्तरज्ञ भाव क्या है ! 

उ०--भक्ति | 

प्र> -उसके कितने भेद हैं? 

उ०--दो । एक सिद्ध-मक्ति और दूसरी योगि-भक्ति | सिद्धों के अनन्त गुणों 
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की भावना भाना सिद्ध-मक्ति है और योगियों ( मुनियों ) के गुणों की भावना 
भाना योगि-भक्ति । 

(३५) प्र०--पहिले अरिहन्तों को ओर पीछे सिद्धादिकों को नमस्कार करने 
का क्या सबब है ! 

उ०--बस्तु को प्रतिपादन करने के क्रम दो होते हैं । एक पूर्वानुपूर्वी ओर 
दूसरा पश्चानुपूर्वी | प्रधान के बाद अप्रधान का कथन करना पूर्वानुपूर्वों हे शोर 
अप्रधान के बाद प्रधान का कथन करना पश्चानुपूर्वी है। पाँचों परमेष्ठियों में 
पसिद्ध! सबसे प्रधान हैं ओर साधु! सबसे अप्रधान, क्योंकि सिद्ध-अवस्था चेतन्य- 
शक्ति के विकास की आखिरी हद है और साधु-अवस्था उसके साधन करने की 
प्रथम भूमिका है। इसलिए यहाँ पूर्वानुपूवीं कम से नमस्कार किया गया है | 

(३६) प्र०-- अगर पाँच परमेष्ठियों की नमस्कार पूर्वानपूर्वी क्रम से किया 
गया है तो पहिले सिद्धों को नमस्कार किया जाना चाहिए, अरिहन्तों को कैसे १ 

उ०--यद्यपि कर्मविनाश की अपेक्षा से “अरिहन्तों' से सिद्ध! श्रेंष्ठ हैं। तो 
भी कृतक्रव्यता की अपेक्षा से दोनों समान ही हैं और व्यवह्दर की अपेक्षा से तो 
धसिद्ध! से अरिहन्त! ही श्रेष्ठ हैं। क्‍योंकि 'सिद्धों? के परोक्ष स्वरूप को बतलाने 
वाले अरिहन्त' ही तो हैं। इसल्लिए व्यवहास-अपेक्षया “अरिहन्तों' को श्रेष्ठ गिन- 
कर पहिले उनको नमस्कार किया गया है । 
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रह 
संथारा' ओर अहिसा' 

हिंसा का मतलब हे--प्रमाद या रागद्वेष या आसक्ति | उसका त्याग ही 
अहिंसा है। जैन ग्रन्थों में प्राचीन काल से चली थाने वाली आ्ात्मत्रात की 
प्रथाओं का निषेध किया है। पहाड़ से गिरकर, पानी में ड्रवकर, जहर खाकर 
आदि प्रथाएँ मरने की थीं और हैं--धर्म के नाम पर भी ओर दुनयत्री कारणों 
से भी | जैसे पशु आदि की बल्लि धर्म रूप में प्रचलित है वैसे ही आत्मत्रलि भी 
प्रचलित रही | और कहीं-कहीं अ्रत्र भी है; खासकर शिव या शक्ति के सामने | 
एक तरफ से ऐसी प्रथाओं का निषेध ओर दूसरी तरफ से प्राणान्त अनशन या 
संथारे का विवान | यह विरोध जरूर उल्लभन में डालने वाला है पर भाव समभने 
पर कोई भी विरोध नहीं होता । जैन धर्म ने जिस प्राणनाश का निर्षेष किया है 
वह ग्रमाद या आपक्ति पूथक किये जाने वाले प्राणनाश का ही। किसी एेहिक 
या पारल्ौकिक संपत्ति की इच्छा से, कामिनी की कामना से और अन्य अम्युदय 
की वांच्छां से धर्मबुध्या तरह तरह के आत्मवध होते रहे हैं। जैन धर्म कहता है 
वह आत्मवध हिंसा है| क्योंकि उसका प्रेरक तत्व कोई न कोई आसक्त भाव है ! 
प्राणन्त अनशन और संधारा भी यदि उसी भाव से या डर से या लोभ से किया 
जाय तो वह हिंसा ही है। उसे जैन घर्म करने की आज्ञा नहीं देता . जिस 
प्राणान्त अनशन का विधान है, वह है समाधिमरण । जब देह ओर आध्य त्मिक 
सद्गुण-संयम-- इनमें से एक ही की पसंदगी करने का विषम समय आ गया 
तब यदि सचमुच संयमग्राण व्यक्ति हो तो वह देह रक्षा की परवाह नहीं करेगा | 
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. १ जैन शास्त्रों में जिसे संधारा या समाधिमरण कहा गया है, उसके संबन्ध 
में लिखते हुए हमारे देश के सुप्रसिद्ध दाशनिक विद्वान्‌ डा० एस० 
राधाकृष्णन ने अपने इंडियन फिल्लासफी' न/मक गअ्न्थ में ४७४०५०! (जिसका 
प्रचलित अर्थ आत्मधात' किया जाता है ) शब्द का व्यवह्ार किया है। सन्‌ 
१६४३ में जन्म श्री मवरमल सिंधी ने जेल में यह पुस्तक पढ़ी तो इस विषय 
पर वास्तविक शास्त्रीय दृष्टि जानने को उत्सुकता हुई ओर उन्होंने प्रशाचक्षु 
पं० सुखललालजी की एक पत्र लिखकर अपनी जिशासा प्रकट की; उसके उत्तर 
में यह पत्र हे। 
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मात्र देह की बलि देकर भो अपनी विशुद्ध आध्यात्मिक स्थिति को बचा लेगा; 
जैसे कोई सच्ची सती दूसरा रास्ता न देखकर देह-नाश के द्वारा भी सतीत्व बचा 
लेती है । पर उस अवस्था में भी वह व्यक्ति न किसी पर रुष्ट होगा, न किसी 
तरह भयभीत ओर न किसी सुविधा पर तुष्ट | उसका ध्यान एकमात्र संयत जीवन 
को बचा लेने ओर समभाव की रक्षा में ही रहेगा | जत्र तक देह और संयम दोनों 
की समान भाव से रक्षा हो, तच्रतक दोनों की रक्षा कत्तव्य है। पर एक की ही 
पसंदगी करने का सवाल आवे तब हमारे जैसे देहरक्षा पसंद करेंगे ओर आध्या- 
त्मिक संयम को उपेक्षा करेंगे, जब्र कि समाधिमरण का अधिकारी उल्टा करेगा। 
जीवन तो दोनों ही हैं-- दैहिक और आध्यात्मिक | जो जिसका अधिकारी होता है, 
वह कसोटी के समय पर उसी को पसंद करता है। और ऐसे ही आध्यात्मिक 
जीवन वाले व्यक्ति के लिए प्राणान्त अनशन की इजाजत है; पामरों, भयभीतों 
या लालचियों के लिए, नहीं | अब आप देखेंगे कि प्राणान्त अ्रनशन देह रूप घर 
का नाश करके भी दिव्य जीवन रूप अपनी आत्मा को गिरने से बचा लेता है। 
इसलिए वह खरे अथ में तात्त्विक दृष्टि से अहिंसक ही है । जो लेखक आत्मघात 
रूप में ऐसे संथारे का वर्णन करते हैं दे मर्म तक नहीं सोचते; परन्तु यदि किसी 
अति उच्च उदेश्य से किसी पर रागद्वेष बिना किए संपूर्ण मैत्रीभावपूर्वक निर्मय 
ओर प्रसन्‍न हृदय से बापू जैसा प्राणान्‍्त अनशन करें तो फिर वे ही लेखक उस 
मरण को सराहेंगे, कभी आत्मघात न कहेंगे, क्योंकि ऐसे व्यक्ति का उद्देश्य 
और जीवनक्रम उन लेखकों की आँखों के सामने हैं, जब कि जैन परंपरा में 
संथारा करने वाले चाहे शुभाशयी दी क्यों न हों, पर उनका उद्देश्य और 
जीवन क्रम इस तरह सुविदित नहीं । परन्तु शास्त्र का विधान तो उसी दृष्टि से है 
ओर उसका अहिंसा के साथ पूरा मेल भी है | इस श्रर्थ में एक उपमा है । यदि 
कोई व्यक्ति अपना सारा घर जलता देखकर कोशिश से भी उसे जलने से बचा 
न सके तो वह क्या करेगा ? आखिर में सबको जलता छोड़कर अपने को बचा 
लेगा । यही स्थिति आध्यात्मिक जीवनेच्छु की रहती है। वह खामख्वाह देह का 
नाश कभी न करेगा । शास्त्र में उसका निषेध है। प्रत्युत देहरक्षा कतेव्य मानी 
गई है पर वह संयम के निमित्त । आखिरी लाचारी में ही निर्दिष्ट शर्तों के साथ 
देहनाश समाधिमरण है ओर अहिंसा भी । अन्यथा बालमरण और हिंसा । 
भयड्डर दुष्काल आदि तज्जी में देह-रक्षा के निमित्त संयम से पतन होने का 
अवसर आवे या अनिवाय रूपसे मरण लाने वाली बिमारियों के कारण ख़ुद को 
और दूसरों को निरर्थक परेशानी होती हो और फिर भी संयम या सदगुण की 
रक्षा सम्भव न हो तब मात्र संयम और समभाव की दृष्टि से संयारे का विधान है 
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जिसमें एक मात्र सूक्ष्म आध्यात्मिक जीवन को हो बचाने का लक्ष्य है। जन्न 
बापूजी आदि प्राशान्त अनशन की बात करते हैं ओर मशरूबाला आदि समर्थन 
करते हैं तब्र उसके पीछे यही दृश्टिचिन्दु मुख्य है । 
श्ः दे 8 

यह पत्र तो कत्र का लिखा है। देरी भेजने में इसलिये हुई है कि राधाकृष्णन 
करे लेखन की जाँच करनी थी। श्री दल्सुख॒भाई ने इस विषय के खास ग्रन्थ 
रण विभक्ति प्रकीणंक' आदि देखे जिनमें उस ग्रन्थ का भी समावेश है जिसके 
आधार पर राधाकृष्णन ने लिखा है। वह ग्रन्थ है, आचारांग सूत्र का अंग्रेजी 
भाषान्तर अध्ययन-सात । राधाकृष्णन ने लिखा है सो शब्दशः ठीक है। पर 
मूलसंदम से छोटा सा ठुकड़ा अलग हो जाने के कारण तथा व्यवहार में आव्मवध 
गथ में प्रचज्षित 'स्युसाईंड' शब्द का प्रयोग होने के कारण पढ़ने वालों को मूल- 
मंतव्य के बारे में श्रम हो जाना स्वाभाविक हे। बाकी उस विषय का सारा 
अध्ययन और परस्पर परामश कर लेने के बाद हमें मालूम होता है कि यह 
प्रकरण संलेग्वना ओर संथारे से संत्रन्ध रखता है। इसमें हिंसा की कोई बू तक 
नहीं है | यह तो उस व्यक्ति के लिए विधान है जो एकमात्र आध्यात्मिक जीवन 
का उम्मेदवार और तदथ की हुई सत्पतिज्ञाओं के पालन में रत हों ॥ इस जीवन 
के अधिकारी मी अनेक प्रकार के होते रहे हैँ। एक तो वह जिसने जिनकल्प 
स्वीकार किया हो जो आज विच्छिन्न है। जिनकल्पी मात्र अकेला रहता है और 
किसी तरह किसी की सेवा नहीं लेता । उसके वास्ते अन्तिम जीवन की घड़ियों 
में किसी की सेवा लेने का प्रसंग न आवे, इसलिये अनिवाय होता है कि वह 
सावध और शक्‍त अवस्था में ही ध्यान और तपस्या आदि द्वारा ऐसी तैयारी करे 
कि न मरण से डरना पड़े और न किसी की सेवा लेनी पड़े । वही सत्र जवात्र- 
देहियों को अदा करने के बाद बारह वर्ष तक अकेला ध्यान तप करके अपने 
जीवन का उत्सग करता हे। पर यह कल्प मात्र जिनकल्पी के लिये ही है । 
बाकी के विधान जुदे-जुदे अधिकारियों के लिए हैं। सत्रका सार यह है कि यदि 
की हुई सत्पतिज्ञाओं के भज्ञ का अवसर आवे ओर वह भज्ञ जो सहन कर नहीं 
सकता उसके लिए: प्रतिज्ञाभंग की अपेक्षा प्रतिज्ञापालनपू्वक मरण लेना ही श्रेय 
है | आप देखेंगे कि इसमें आध्यात्मिक वीरता है। स्थूल जीवन के लोभ से, 
आध्यात्मिक गुणों से च्युत होकर मृत्यु से भागने की कायरता नहीं है । और न 
तो स्थूल जीवन की निराशा से ऊबकर मृत्यु मुख में पड़ने की आत्मवध कहलाने 
वाली वालिशता है। ऐसा व्यक्ति मृत्यु से जितना ही निर्भब, उतना ही उसके 
लिए, तैयार भी रहता है। वह जीवन-प्रिय होता है, जीवन-मोही नहीं । संलेखना 
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मरण को आमंत्रित करने की विधि नहीं हे पर अपने आप आने वाली म॒त्यु के 
लिए, निर्भय तैयारी मात्र है। उसी के बाद संथारे का भी अवसर आ सकता 
है । इस तरह यह सारा विचार अहिंसा और तन्मूलक सद्गुणों को तन्मयता में 
से ही आया है । जो आज भी अनेक रूप से शिष्टसंमत है | राधाकृष्णन ने जो 
लिखा है कि बौद्ध-घर्म 'स्युसाइड” को नहीं मानता सो ठीक नहीं है | खुद बुद्ध 
के समय मिक्तु छुन्‍न्न और मिक्तु वल्कली ने ऐसे ही असाध्य रोग के कारण 
आत्मवध किया था जिसे तथागत ने मान्य रखा । दोनों भिक्तु अप्रमत्त थे | 
उनके आत्मवघ में फक यह है कि वे उपवास आदि के हारा धीरे-धीरे मृत्यु को 
तेयारी नहीं करते किन्तु एक बारगी शख्त्रवध से स्वनाश करते हैं जिसे 'हरीकरी' 
कहना चाहिए.।। यद्यपि ऐसे शस्त्रवध की संमति जैन ग्रन्थों में नहीं है पर उसके 
समान दूसरे प्रकार के वधों की संमति है। दोनों परम्पराओं में मूल भूमिका 
सम्पूण रूप से एक दी है। ओर वह मात्र समाधिजीवन की रह्चा । स्थुसाईड” 
शब्द कुछ निद्य सा है। शास्त्र का शब्द समाधिमरण और पंडित मरण है, जो 
उपयुक्त है । उक्त छुन्‍न और वल्कली की कथा अनुक्रम से मक्ष्क्रसनिकाय ओर 
संयुक्तनिकाय में है । लंबा पत्र इसलिए भी उपयोगी होगा कि उस एकाकी 
जीवन में कुछ रोचक सामग्री मिल जाय । में आशा करता हूँ. यदि संभव हो 
तो पहुंच दें । 

पुनहच-- 


नमूने के लिए कुछ प्राकृत पद्म ओर उनका अनुवाद देता हूँ-- 
परणपडियारभूया एसा एवं च ण॒ मरणणिमित्ता जह गंडच्छेश्रकिरिया णो 
आयविराहणारूपा । 


_ आफ 


समाधिमरण की क्रिया मरण के निमित्त नहीं किन्तु उसके प्रतिकार के लिए 
है । जैसे फोड़े को नस्तर लगाना, आत्मविराघना के लिए, नहीं होता । 
'जीवियं नाभिकंखेज्जा मरणं नावि पत्थए ।! 

उसे न तो जीवन की अभिलाषा है और न मरण के लिए वह प्राथना ही 
करता है। 

“अप्पा खलु संथारो हवई विसुद्धचरित्तम्मि ।' 

चरिः में स्थित विशुद्ध आत्मा ही संथारा है । 

ता० ४-२-४३ 


वेदसाम्य-व पम्य' 


श्रीमान्‌ प्रो० हीरालालजी की सेवा में--- 

सप्रणाम निवेदन ! आज मैंने 'सिद्धान्त-समीकछा' पूरी कर ली। अभी 
जितना संभव था उतनी ही एकाग्रता से सुनता रहा । यत्र तत्र प्रश्न विचार और 
समालोचक भाव उठता था अश्रतः चिह्न भी करता गया; पर उन उठे हुए पश्चों, 
विचारों ओर समालोचक भावों को पुनः संकलित करके लिखने मेरे लिए संभव 
नहीं । उसमें जो समय और शक्ति आवश्यक है वह यदि मिल भी जाय तथापि 
उसका उपयोग करने का अ्रमी तो कोई उत्साह नहीं है । और खास बात तो यह 
है कि मेरा मन मुख्यतया अन्र मानवता के उत्कष का ही यिचार करता है । 

तो भी समीक्षा के बारे में मेरे मन पर पड़ी हुई छाप को संक्षेत्र में लिख 
देना इसलिए जरूरी है कि में आपके आग्रह को मान चुका हूँ | सामान्यतयाः 
आप और पं० फूलचन्दजी दोनों ऐसे समकक्ष विचारक जान पढ़ते हैँ जिनका 
चर्चायोग जिरल और पुण्यल्लभ्य कहा जा सकता है। जितनी गहरी, मर्मस्पशी 
ओर परिश्रमसाध्य चर्चा आप दोनों ने की है वह एक खासा शास्त्र ही बन गया 
है| इस चर्चा में एक ओर पंडित मानस दूसरी ओर प्रोफेतर मानस--ये दोनों 
परस्पर विरुद्ध कक्षा वाले होने पर भी प्रायः समत्व, शिष्टता, और आधुनिकता 
की भूमिका के ऊपर कांम करते हुए. देखे जाते हैं । जैसा कि बहुत कम अन्यन्न 
संभव है। इसलिए वह चर्चा शात्लरपद को प्राप्त हुई है। आगे जब कभो कोई 
विचार करेगा तब इसे अनिवाय रूप से देखना ही पढ़ेगा | इतना इस चर्चा का 
ताच्वक ओर ऐतिहासिक महत्व मुकको स्पष्ट मालूम होता है। 

यद्यपि मैं सब पण्डितों को नहीं जानता तथापि जितनों को जानता हूं उनकी 
अपेक्षा से कहा जा सकता है कि इस विषय में पं० फ़ूलचन्दजी का स्थान अन्यों 
से ऊँचा है | दसरे ग्रंथपाठी होंगे पर इतने अधिक अर्थ-स्पशी शायद ही हों। 
कितना श्रच्छा होता यदि ऐसे परिडित को कोई अच्छा पद, श्रच्छा स्थान देकर काम 
लिया जाता | यदि ऐसे पर्डित को पूण स्वतन्त्रता के साथ पूरा अथप्ताधन 
दिया जाय तो बहुत कुछ शास्त्रीय प्रगति हो सकती हे। अभी तो अथप्रधान 
परिडत और ग्हस्थ ऐसे सुयोग्य परिडतों को अयोग्य रूप से निचोड़ते हैं। मेगा 
वश चले तो मैं ऐसों का स्थान बहुत स्वाघीन कर दूँ । अस्त यह तो प्रासन्लिक 
आात हुईं । 


पू ३८ जेन धर्म और दशन 


में आपको लिखता हूँ और आपके बारे में कुछु लिखूँ तो कोई शायद चाढु 
वाक्य समके; पर में तो कभी चाडुकार नहीं और बदप्रकरृति भी नहीं। इसलिए. 
जैसा समभता हूँ लिख देता हूँ । जैनेतर विद्वानों में तो कमंशासत्र विषयक गहरे 
ज्ञान की अपेक्षा ही नहीं रखी जा सकती; पर जैन और उनमे भी प्रोफेसर में ऐसे 
गहरे ज्ञान को हँढ़ना निराश होना है जितना आपके लेखों में व्यक्त होता है; 
निःसंदेह आपने कमंतत्व का आकण्ठ पान ही नहीं मनन भी किया जान पड़ता 
है । अन्यथा पं० फूलचंदजी के शास्त्रीय ओर सोपपत्तिक लेखों का जवाब देना 
ओर सो भी अत्यन्त गहराई ओर प्रथक्रण के साथ संभव नहीं । स्थिति ऐसी 
जान पड़ती है कि कमशास्त्र विषयक जितना पारिडत्य परिडत में हो उतना ही 
विशद पारिडत्य एक प्रोफेसर के लेख व्यक्त करते हैं । 

दोनों की विचार सरणियाँ और दलीलें देखता हूँ तो यह निश्चयपूवक 
अन्तिमरूप से कहना तो अमी कठिन है कि कौन एक विशेष ग्राह्य है ? खास 
करके जत्र यह चर्चा एक या दूसरे रूप से साम्प्रदायिकता के साथ जुड़ जाती है 
तब मौन ही अच्छा जान पड़ता है। तों भी तट्स्थमाव से देखने पर मुझे अपने 
विचार में परिवर्तन करना पड़ा है जो मने कर्म ग्रन्थ के एक परिशिष्ट में लिखे 
हैं| मुकको जान पड़ता है कि आपकी विचार सरणी वस्तुगामिनी है चाहे जितने 
शाब्दिक प्रमाण विरोधी क्‍यों न हों । में कितती शास्त्रवाक्‍्य का वेसा कायल नहीं 
जैसा वस्त॒तत्व का । हजारों के द्वारा सर्वया प्रमाण थूत माने जाने वाले वाक्यों 
ओर शास्त्रों को मैं ज्ञण्मर में छोड़ सकता हूँ यदि उनसे मेरी बुद्धि और तक को 
संतोष न हो | पर आपने तो तक ओर बुद्धि स्वातन्त्य के अलावा शास्त्रीय प्रमाण 
भी दिये हैं जो बहुत महत्व के हैं। इस दृष्टि से मेरे पर आयकी विचारसरणी 
का असर ही मुख्य पड़ा हैं | 

जो मैंने अल्प स्वल्प कमंशास्त्र विषयक चिंतन मनन किया है, जो मुक्त में 
दूसरी सहायक अल्प स्वल्प दाशनिक शक्तियाँ हैं, उन सबको यदि मैं एकाग्र 
करूँ और उसमें अपना असाम्पदायिक संध्कार मिला कर आप दोनों की प्रत्येक 
दलील की गहरी छानवीन करूँ तो संभव है मैं पूरा न्याय करके एकतर निर्णय 
बाँध सकूं | पर संभव हो तब भी अत्र इस ओर मेरी रुचि नहीं है। एक तो यह 
विषय इतना अधिक सम्प्रदायगत हो गया है कि उसे कोई जैनपक्ष तटस्थभाव से 
कभी नहीं देखेगा। दूसरे यह विषय जीवनस्पर्शों भी नहीं | न तो किसी पुरुष या 
सत्रीका मोज्ञ होना है और न वैसा मोक्ष इष्ट भी है। हम जिस निद्वत्तिप्रधान 
जैन परम्परा को सर्वाज्ञीण और सदा के लिए अश्नान्त समझते हैं उस परम्परा 


है ्‌ 
के मूल में एक या दूसरे कारण से दूसरी परम्पराओं की तरह त्रुटियाँ श्रान्तियाँ 
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ओर एकदेशीयता भी रह गई है जो ताच्चिक और ऐतिहासिक दृष्टि से देखने 
पर स्पष्ट मालूम होती हैं। हम जन्म-संस्कार और दृष्टि संकोच के कारण कुछ 
भी कह और मान नहीं सकते हैं । पर साम्प्रदायिक मोक्ष का स्वरूप और निवृत्ति 
की कल्पना न केवल अधूरी हैं; किंतु मानवता के उत्कष में आत्मीय सद्गुणों 
के व्यापक विकास में बहुत कुछ बाधक भी है । हमारी चिरकाल्लीन साम्प्रदायिक 
जड़ता और अकमंण्यता ने केवल बाह्य खोंखे में और कल्पनाराशि में जैनत्व 
बांध रखा है। ओर जैन प्रस्थान में जो कुछ तत्वतः सारमाग है उसे भी टांक 
दिया है । खास बात तो यह है कि हमारी निर्मर्याद सोचने की शक्ति ही साम्प- 
दायिक जड़ता के कारण भोठी हो गई है | ऐसी स्थिति में एक अव्यवह्यय विषय 
पर शक्ति खर्च करने का उत्साह कैसे हो ? तथापि आपने इस विषय पर जो 
इतनी एकाग्रता से स्वतन्त्र चिंतन किया है उसका में अवश्य कायल हूँ । क्योंकि 
मेरा मानस विद्यापक्षपाती तो है ही । खास कर जत्र कोई किसी विषय में स्वतन्त्र 
चिंतन करें तब मेरा आदर ओर भी बढ़ता है। इसलिए आपकी दलीलों और 
विचारों ने मेरा पूबग्रह छुडाया हे । 

स्त्री शरीर में पुरष वासना और पुरुष शरीर में ्लीलयोग्य वासना के जो 
किस्से ओर लक्षण देखे सुने जाते हैं उनका खुलासा दूसरी तरह से हो जाता है 
जो आपके पक्ष का पोषक है। पर इस नए विचार को यहाँ चित्रित नहीं कर 
सकता | मोगभूमि में गम में स््रीपुरूपयुगल योग्य उपादान हैं और कर्म भूमि 
में नहों इत्यादि विचार निरे बाल्लीश हैं। जो अनुभव हमारे प्रत्यक्ष हों, जिन्हें 
हम देख सकें, जांच सकें, उन पर यदि कमशास्त्र के नियम सुत्रय्ति हो नहीं 
सकते ओर उन्हें घटाने के लिए हमें स्वर्ग, नरक या कल्पित भोगभूमि में जाना 
पड़े तो अच्छा होगा कि हम उस कर्मशाख््र को ही छोड़ दें | हमारे मान्य पूवजों 
ने जिस किसी कारण से वेसा विचार किया; पर हम उतने मात्र में बद्ध रह नहीं 
सकते । हम उनके विचार की भी परीक्षा कर सकते हैं। इसलिए द्रव्य और 
भाववेद के साम्य के समथन में दी गई यक्तियाँ मुझको आकृष्ट करती हैं और 
जो एक आकृति में विजातीय वेदोदय की कल्पना के पोषक विचार और बाह्य 
लक्षण देखे जाते हैं उनका खुलासा दूसरी तरह से करने को वे युक्तियाँ ब्राधित 
करती हैं | कोई पुरुष स््रीत्व की अमिल्ाषा करे इतने मात्र से स्रीवेदानुभवी नहीं 
हो सकता । गर्मग्रहण-धारणु-पोषण की योग्यता ही सत्रीवेद है न कि मात्र र््री- 
योग्य भोगाभिलाबा । मैं यदि ऐसा सोचूँ कि कान से देखता तो अन्ध न रहता 
या ऐसा सोचूं कि सिर से चलता और दौड़ता तो पदुगु न रहता तो क्या 
इतने सोचने मात्र से चक्तुर्शानावरणीयकर्म के क्षयोपशम का या पादकर्मेन्द्रिय का 
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फलत्न मर में प्रकट होगा ? जैसे ज्ञानीय क्षयोपशम वस्तुतः एक हैं तथापि मिथ्या 
दशन आदि के सम्बन्ध से उसके सम्यक्‌ विपर्यास आदि फल विविध होते हैं 
वैसे ही वेद एक रहने पर भी ओर उसका सामान्य कार्यप्रदेश एकरूप होने पर 
भी अन्य काषायिक बलों से ओर अन्य संसर्ग से उस वेद के विपरीत लक्षण 
भी हो सकते हैं। पुरुष वेद के उदयवाला पुरुषलिज्ञी भी स््रीत्व योग्य अमिलाषा 
करे तो उसे स्त्रीवे. का लक्षण नहीं परन्तु पुरुषवेद का विपरीत लक्षण मात्र 
कहना चाहिए। सफेद को पीला देखने मात्र से नेत्र का क्षयोगशन बदल नहीं 
जाता । वस्तुत: किसी एक ही वेद में नानाविध अभिलाषा की जननशक्ति मानना 
चाहिए। चाहे सामान्य नियतरूप उसके अमभिल्लाघा को लोक अमुक ही क्‍यों 
न माने | वीर्याघायकशक्ति, वियंग्रहण शक्ति ये ही क्रम से पुंवेद ज्लीवेद हैं जो 
द्रव्याकार से नियत हैं। बकरा दूध देता है तो भी उसे सत्रीवेद का उदय माना 
नहीं जा सकता, नियत लक्षण का आगन्तुक कारणवश विपर्यास मात्र है। जैसे 
सामान्यतः स्त्री को डाढ़ी मूछ नहीं होते पर किसी को खास होते हैं। यह तो लम्बा 
हो गया । सारांश इतना ही है कि मरकको वेदसाम्य विचारसंगत जान पड़ता है। 
पुनहच 

ओप्रशन के द्वारा एक दृश्य द्रव्यतिज्ञ का अन्य द्रव्यलिज्ञ में परिवर्तन 
आजकल बहुत देखे सुने जाते हैं! इसे विचारकोटि में लेना होगा । नपुंसक 
शायद तीसरा स्वतन्त्र वेद ही नहीं । जहाँ अमुक नियत लक्षण नहीं देखे वहाँ 
नपुंसक स्वतन्त्र वेद मान लिया पर ऐसा क्‍यों न माना जाय कि वहाँ वेद स्त्री 
पुरुष में से काई एक ही है, पर लक्षण विपरीत हो रहे हैं। द्रव्य आकार भी 
पुरुष या स्त्री का विविध तारतम्य युक्त होता ही है। 
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हु 


क बिक च 
गांधीजी की जेन धर्म को देन 

धर्म के दो रूप होते हैं। सम्प्रदाय कोई भी हो उसका धर्म बाहरी और 
भीतरी दो रूपों में चलता रहता है । बाह्य रूप को हम “धम कलेवर कहें तो 
भीतरी रूप को 'धर्म चेतना” कहना चाहिए । 

धर्म का प्रारम्भ, विकास और प्रचार मनुष्य जाति में ही हुआ है। मनुष्य 
खुद न केवल चेतन हे ओर न केवल देह । वह जैसे सचेतन देहरूप है वेसे 
ही उसका धर्म भी चेतनायुक्त कलेवररूप होता है। चेतना की गति, 
प्रगति और अवबगति कलेवर के सहारे के त्रिना असंभव है| धर्म चेतना भी 
बाहरी आचार रीति-रस्म, रूढ़ि-प्रणाली आदि कलेवर के द्वारा ही गति, प्रगति 
ओर अवगति को प्राप्त होतो रहती हे । 

धर्म जितना पुराना उतने ही उसके कलेवर नानारूप से अधिकाधिक 
बदलते आते हैं | अ्रगर कोई धर्म जीवित हो तो उसका अथं यह भी है कि 
उसके केसे भी भद्दे या अच्छे कलेवर में थोड़ा-बहुत चेतना का अंश किसी न 
किसी रूप में मोजूद है। निष्पाण देह सड़-गल कर अत्तित्व गँवा बेठती है। 
चेतनाहीन सम्प्रदाय कलेवर की भी वही गति होती है । 

जैन परम्परा का प्राचीन नाम-रूप कुछ भी क्‍यों न रहा हो; पर वह उस 
समय से अभी तक जीवित है । जब-जत्र उसका कलेवर दिखावटी और रोगग्रस्त 
हुआ है तत्र-तच उसकी घर्मचेतना का किसी व्यक्ति में विशेषरूप से स्पन्दन 
प्रकट हुआ है । पाश्वेनाथ के बाद महावीर में स्पन्दन तीत्र रूप से प्रकट हुआ 
जिसका इतिहास साक्ली है । 

धर्मचेतना के मुख्य दो लक्षण हैं जो सभी धर्म-सम्पदायों में व्यक्त होते हैं। 
भले ही उस आविर्भाव में तारतम्य हो। पहला लक्षण है, अन्य का भत्रा 
करना और दूसरा लक्षण है अन्य का बुरा न करना। ये विधि-निषेधरूप या 
हकार-नकार रूप साथ ही साथ चलने हैं | एक के सिवाय दूसरे का संभव नहीं । 
जैसे-जैसे धर्मचेतना का विशेष और उत्कट स्पन्‍दन वैसे-वैसे ये दोनों विधि 
निरभेध रूप भी अधिकाधिक सक्रिय होते हैं | जैन-परम्परा की ऐतिहासिक भूमिका 
को इम देखते हैं तो मालूम पड़ता है कि उसके इतिहास काल से ही धर्मचेतना 
के उक्त दोनों क्षण असाधारण रूप में पाये जाते हैं। जैन-परम्परा का ऐति- 
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हासिक पुरावा कहता है कि सत्र का अर्थात्‌ प्राणीमात्र का जिसमें मनुष्य, पशु- 
पक्ती के अलावा सूक्ष्म कीट जंतु तक का समावेश हो जाता हे--सब तरह से 
भला करो | इसी तरह प्राणीमात्र को किसी भी प्रकार से तकलीफ न दो | यह 
पुरावा कहता है कि जैन परंपरागत धर्मचेतना की भूमिका प्राथमिक नहीं है । 
मनुष्य जाति के द्वारा धर्मचेतना का जो क्रमिक विकास हुआ है उसका परिपक्त 
रूप उस भूमिका में देखा जाता है। ऐसे परिपक्व विचार का श्रेय ऐतिहासिक 
दृष्टि से भगवान्‌ महावीर को तो अवश्य है ही । 
कोई भी सत्पुरुषार्थी और सूक्ष्मद्शीं धर्मपुरुष अपने जीवन में धमचेतना 
का कितना हीं स्पंदन क्‍यों न करे पर दह प्रकट होता हे सामयिक ओर देश- 
कालिक आवश्यकताओं की पूर्ति के द्वारा | हम इतिहास से जानते हैं कि महा- 
वीर ने सब्र का भल्ला करना और किसी को तकल्लीफ न देना इन दो धमंचेतना के 
रूपों को अपने जीवन में ठीक-ठीक प्रकट किया | प्रकटीकरण सामयिक जरूरतों 
के अनुसार मर्यादेत रहा । मनुष्य जाति की उस समय और उस देश की 
निर्बलता, जातिमेद में, छुआछूत में, स्री की लाचारो में और यज्ञीय हिंसा में थी । 
महाबीर ने इन्हीं निर्बलताओं का सामना किया । क्योंकि उनकी धममचेतना 
अयने आस-ास प्रवृत्त अन्याय को सह न सकती थी। इसी करुणादृत्ति ने 
उन्हें अरिग्रही बनाया । अपरिग्रह भी ऐसा कि जिसमें न घर-बार और न 
वस्त्रपात्र | इसी करुणावृत्ति ने उन्हें दलित पतित का उद्धार करने को प्रेरित 
किया । यह तो हुआ महावीर की धर्मचेतना का स्पंदन । 
पर उनके बाद यह स्पंदन जरूर मंद हुआ और घधर्मचेतना का पोषक धर्म 
कलेवर बहुत बढ़ते बढ़ते उस कलेवर का कद और वजन इतना बढ़ा कि कलेवर 
की पुष्टि ओर वृद्धि के साथ ही चेतना का स्पंदन मंद होने लगा | जैसे पानी 
सुखते ही या क्म होते ही नीचे की मिट्ी में दरार पड़ती हैं और मिद्दी एकरूप 
न रह कर विभक्त हो जाती है वैसे ही जैन परम्परा का धर्मकलेवर भी अनेक 
टुकड़ों में विभक्त हुआ ओर वे ठुकड़े स्पंदन के मिथ्या अभिमान से प्रेरित 
होकर आपस में ही लड़ने-फगड़ने लगे | जो घधर्मचेतना के स्पंदन का मुल्य काम 
था वह गौंण हो गया और घर्मचेतना की रक्षा के नाम पर वे मुख्वतया 
गुजारा करने लगे । 
धर्मकलेवर के फिरकों में धर्मचेतना कम होते ही आसपास के विरोधी दल्लों 
ने उनके ऊपर बुरा असर डाला । सभी फिरके मुख्य उद्देश्य के बारे में इतने 
नित्लेल साबित हुए. कि कोई अपने पूज्य पुरुष महावीर की प्रवृत्ति को योग्य 
रूपम आग न बढ़ा सके | र््री-उद्धार की बात करते हुए भी वे स्त्री के अबलापन 
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के पोषक ही रहे । उच्च-नीच भाव ओर छूआाछ्ूत को दूर करने की बात करते 
हुए भी के जातिवादी ब्राह्मण परम्परा के प्रभाव से बच न सके और व्यवहार तथा 
धर्मक्षेत्र में उच्चनीच भाव और छूआछूतपने के शिकार बन गये। यज्ञीय 
हिंसा के प्रभाव से वे जरूर बच गये और पशु पश्नी की रक्षा में उन्होंने हाथ ठीक 
ठीक बटठाया; पर वे अपरिग्रह के प्राण मूर्छा त्याग को गँवा बैठे । देखने में तो 
सभी फिरके अपरिग्रही मालूम द्वोते रहे; पर अपरिग्रह का प्राण उनमें कम से कम 
रहा । इसलिए सभी किरकों के त्यागी अपरिग्रह ब्रत की दुह्ई देकर ने पांव से 
चलते देखे जाते हैं, लुचन रूप से वाल तक हाथ से खींच डालते हैं, निवसन 
भाव भी धारण करते देखे जाते हैं, सूक्ष्म-जन्तु की रक्षा के निमित्त में ह पर 
कपड़ा तक रख लेते हैं; पर वे अपरिग्रह के पालन में ऋनिवाय रूप से आवश्यक 
ऐसा स्वावलंत्री जीवन करीत्न-करीब गँवा बैठे हैँ। उन्हें अपरिग्रह का पालन 
गृहसथों की मदद के सिवाय सम्मव नहीं दीखता । फल्नतः, वे अधिकाधिक पर- 
परिश्रमावलम्बी हो गए हैं। 

बेशक, पिछले ढाई हजार वर्षों में देश के विभिन्न भागों में ऐसे इने-गिने 
अनगार त्यागी और सागार गृहस्थ अवश्य हुए हैं जिन्होंने जैन परम्परा की 
मूछित-सी धमचेतना में स्पन्दन के प्राण फूके । पर एक तो वह स्पन्दन साम्प्र- 
दायिक ढंग का था जैसा कि अन्य सम्प्रदायों में हुआ है ओर दूसरे वह स्पन्दन 
ऐसा कोई दृढ़ नींव पर न था जिससे चिरकाल तक टिक सके । इसलिए बीच- 
ब्रीच में प्रक: हुए धमचेतना के स्पन्दन अर्थात्‌ प्रभावनाकाय सतत चालू 
हन सके । 

पिछली शताब्दी में तो जैन समाज के त्यागी और गहस्थ दोनों की मनोदशा 
विलक्षण-सी हो गई थी । वे परम्परा प्राप्त सत्य, अहिंसा और अपरिग्रह के आदश 
संस्कार की महिमा को छोड़ भी न सकते थे और जीवनपयन्त वे हिंसा, 
असत्य और परिग्रह के संस्कारों का ही समथन करते जाते थे । ऐसा माना जाने 
लगा था कि कुटुम्ब,, समाज, ग्राम राष्ट्र आदि से संत्रन्ध रखनेवालोी प्रवृत्तियाँ 
सांसारिक हैं, दुनियावी हैं, व्यावहारिक हैं। इसलिए ऐसी आथिक ओऔद्योगिक 
ओर राजकीय प्रवृत्तियों म॑ं न तो सत्य साथ दे सकता है, न अहिंसा काम कर 
सकती है और न अपरियग्रह व्रत दी कायसाधक बन सकता है। ये धर्म सिद्धान्त 
सच्चे हैं सही, पर इनका शुद्ध पालन दुनिया के चीच संभव नहीं। इसके लिए 
तो एकान्त वनवास और संसार त्याग ही चाहिये। इस विचार ने अनगार 
त्यागियों के मन पर भी ऐसा प्रभाव जमाया था कि वे रात-दिन सत्य, अहिंसा 
और अ्रपरिग्रह का उपदेश करते हुए, भी दुनियावी-जीवन में उन उपदेशों के 
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सच्चे पालन का कोई रास्ता दिखा न सकते थे। वे थक कर यही कहते ये कि 
अगर सच्चा धर्म पालन करना हो तो तुम लोग घर छोड़ो, कुटम्ब समाज और राष्ट्र 
की जवाबदेही छोड़ो, ऐसी जबावदेही और सत्य-अहिंसा अपरिग्रह का शुद्ध पालन- 
दोनों एक साथ संभव नहीं । ऐसी मनोदशा के कारण त्यागी गण देखने में अवश्य 
अनगार था ; पर उसका जीवन तत्त्वदष्टि से किसी भी प्रकार ग्रहस्थों की अपेद्दा 
विशेष उन्नत या विशेष शुद्ध बनने न पाया था। इसलिए जैन समाज की स्थिति 
ऐसी हो गई थी कि हजारों की संख्या में साधु-साध्वियाँ के सतत होते रहने पर 
भी समाज के उत्थान का कोई सच्चा काम होने न पाता था और अनुयायी 
ग़हस्थवर्ग तो साधु साध्वियों के भरोसे रहने का इतना आदी हो गया था कि 
वह हरएक बात में निकम्मी प्रथा का त्याग, सुधार, परिवर्तन वगैरह करने में 
अपनी बुद्धि ओर साहस ही गवाँ बैठा था। त्यागी वर्ग कहता था कि हम 
क्या करे ? यह काम तो गझशदस्थों का है। शहस्थ कहते थे कि हमारे सिरमौर 
* गुरु हैं। वे महावीर के प्रतिनिधि हैं, शास्त्रज्ञ हैं, वे हमसे अधिक जान 
. सकते हैं, उनके सुझाव और उनकी सम्मति के बिना हम कर ही क्या सकते 
हैं ! गहस्थों का असर ही क्या पड़ेगा ? साधुओं के कथन को सच्च लोग मान 
सकते हैं इत्यादि | इस तरह अन्य धर्म समाजों की तरह जैन समाज की नैया 
भी हर एक क्षेत्र में उल्लकनों की भँवर में फँसी थी । 

सारे राष्ट्र पर पिछुली सहर्लाब्दी ने जो आफतें ढाई थीं और पश्चिम के 
सम्पक के वाद विदेशी राज्य ने पिछली दो शताब्दियों में गुलामी, शोषण 
ओर आपसी फूट की जो आफत बढ़ाई थी उसका शिकार तो जैन समाज शत- 
प्रतिशत था ही, पर उसके अलावा जैनसमाज के अपने निजी भी प्रश्न थे। 
जो उल्लभनों से पूर्ण थे। आपस में फिरकाबन्दी, धर्म के निमित्त अधर्म पोषक 
भगड़े, निव्ृत्ति के नाम पर निश्कियता और ऐदीपन की बाढ़, नई पीढ़ी में 
पुरानी चेतना का विरोध और नई चेतना का अवरोध, सत्य, अहिंसा और 
अपरिग्रह जैसे शाश्वत मूल्य वाले सिद्धान्तों के प्रति सत्र की देखा देखी बढ़ती 
हुईं अश्रद्धा-- ये जैन समाज की समस्याएँ थीं | 

इस अन्धकार प्रधान रात्रि में अफ्रिका से एक कर्मत्रीर की हलचंल ने लोगों 
की आँखें खोली । वही कर्मबीर फिर अपनी जन्म-भूमि भारत में पीछे लौटा । 
आते ही सत्य, अहिंसा और अपरिग्रह की निर्मम और गगनमेदी वाणी शान्त- 
स्वर से और जीवन-व्यवहार से सुनाने लगा। पहले तो जैन समाज अपनी 
संस्कार-च्युति के कारण चौंका । उसे मय मालूम हुआ कि दुनिया की प्रवृत्ति या 
सांसारिक राजकीय प्रवृत्ति के साथ सत्य, अहिंसा और अपरिग्रह का मेल कैसे 
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बैठ सकता है! ऐसा हो वो फिर त्याम मार्ग ओर अनगार घम जो हजारों वर्ष 
से चला आता है वह नष्ट ही हो जाएगा। पर जैसे-जैसे कमवीर गांधी एक के 
बाद एक नए-नए, सामाजिक ओर राजकीय क्षेत्र को सर करते गए. ओर देश के 
उच्च से उच्च मस्तिष्क भी उनके सामने ऊ्रुकाने लगे; कवीन्द्र रवीन्द्र, लाला 
ल्ाजपतराय, देशब्रन्घधु दास, मोतील्लाल नेहरू आदि मुख्य राष्ट्रीय पुरुषों ने 
गांधीजी का नेतृत्व मान लिया। वैसे-वेसे जैन समाज की भी सुष॒प्त और मूर्च्छित- 
सी धर्म चेतना में स्पन्दन शुरू हुआ। स्पन्दन की लहर क्रमशः ऐसी बढ़ती 
ओर फेलती गई कि जिसने ३४ वर्ष के पहले की जैन समाज की काया पलट 
दी दी। जिसने ३५ व के पहले की जैन-समाज की बाहरी और भीतरी दशा 
आँखों देखी है ओर जिसने पिछुले ३५ वर्षों में गांधीजी के कारण जैन-समाज 
में सत्वर प्रकट होनेवाले सात्विक धर्म-स्यन्दनों को देखा है वह यह बिना कहे 
नहीं रह सकता कि जैन-समाज को धर्म चेतना --जो गांधीजी की देन है--वह 
इतिहास काल में अमृतपूव हे। श्रत्र हम संक्षेप में यह देखें कि गांधोजी की 
यह देन किस रूप में है । 

जैन-समाज में जो सत्य और अहिंसा की सावत्रिक कार्यक्षमता के बारे में 
अविश्वास की जड़ जमी थी, गांधीजी ने देश में आते ही सबसे प्रथम उस पर 
कुठाराधात किया । जैन लोगों के दिल में सत्य ओर अहिंसा के प्रति जन्मसिद्ध 
आदर तो था द्दी। वे सिफ प्रयोग करना जानते न थे और न कोई उन्हें प्रयोग 
के द्वारा उन सिद्धान्तों की शक्ति दिखाने वाला था । गांधोजी के अ्रहिंसा और 
सत्य के सफल प्रयोगों ने ओर किसी समाज की अपेक्षा सत्से पहले जैन-समाज 
का ध्यान खींचा | अनेक बूढ़े तरण ओर अन्य शुरू में कुवृह्वश और पीछे 
लगन से गांधोजी के आसपास इकछे होने लगे । जैसे-जैसे गांधीजी के अहिस्त 
और सत्य के प्रयोग अधिकाधिक समाज ओर राष्ट्रव्यापी होते गए, वसे-वैसे जन- 
समाज को विरासत में मिल्ली अहिसावृत्ति पर अधिकाधिक भरोसा होने लगा 
और फिर तो वह उन्नत-मस्तक और प्रसन्न-बदन से कहे लगा कि 'अश्रहिंसा 
परमो धर्म?” यह जो जेन परम्परा का मुद्रालेख है उसी की यह विजय है। जेन 
परम्परा स्री की समानता ओर मुक्ति का दावा तो करती ही आ रही थो; पर 
व्यवहार में उसे उसके अबलापन के सिवाय कुछ नजर आता न था। उसने 
मान लिया था कि त्यक्ता, विधवा ओर ल्ाचार कुमारी के लिए एक मात्र 
बलप्रद मुक्तिमार्ग साध्वी बनने का हे। पर गांधीजी के जादू ने यह साबित कर 
दिया कि अगर ज्री किसी अपेक्षा से अबला है तो पुरुष भी अबल़ ही है + 
अगर पुरुष को सबल् मान लिया जाए तो स्त्री के अन्॒ला रहते वह सब्र॒ल बन 
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नहीं सकता । कई अंशों में तो पुरुष की अपेद्ा जी का बल बहुत है। 
यह बात गांधीजी ने केवल दल्लोलों से समभकाई न थी पर उनके जादू से ज्ी- 
शक्ति इतनी अधिक प्रकट हुई कि अब तो पुरुष उसे अब्ला कहने में सकुचाने 
लगा। जैन स्त्रियों के दिल में भी ऐसा कुछ चमत्कारिक परिवर्तन हुआ कि वे 
अन्न अपने को शक्तिशाली समभकर जवाबदेही के छोटे-मोटे अनेक काम करने 
लगी और आमतौर से जैन-समाज में यह माना जाने लगा कि जो ज््री ऐहिक 
बन्धनों से मुक्ति पाने में समर्थ है वह साध्वी बनकर भी पारलौकिक मुक्ति पा 
नहीं सकती । इस मान्यता से जैन बहनों के सूखे ओर पीले चेहरे पर सुर्खी आ 
गई और बे देश के कोने-कोने में जवाबदेही के अनेक काम सफलतापूर्वक करने 
लगीं । अब उन्हें त्यक्तापन, विधवापन या लाचार कुमारीपन का कोई दुःख नहीं 
सताता । यह स्त्रीशक्ति का कायापल्नट है। यों तो जेन लोग सिद्धान्त रूप से 
जातिमेद और छुआछूत को ब्रित्षकुल मानते न थे और इसी में अपनी परम्परा 
का गोरव भी समभते थे; पर इस सिद्धान्त को व्यापक तोर से वे अमल में लाने 
में असमर्थ थे। गांधीजी की प्रायोगिक अंजनशलाका ने जैन समभदारों के नेत्र 
खोल दिए ओर उनमें साहस भर दिया फिर तो वे इरिजन या अ्रन्य दल्ितवर्ग 
को समान भाव से अपनाने लगे। अनेक बूढ़े ओर युवक स्त्री-पुरुषों का खास 
एक वर्ग देश भर के जैन समाज में ऐसा तैयार हो गया है कि वह अब रूढ़ि- 
चुत्त मानस की ब्रित्ुकुल परवाह बिना किये हरिजन और दल्लित वर्ग की सेवा 
में था तो पड़ गया है, या उसके लिए अधिकाधिक सहानुभूतिपूबक सहायता 
करता हे । 

जेन-समाज में महिमा एक मात्र त्याग की रही; पर कोई त्यागी निवृत्ति 
और प्रवृत्ति का समेल साघ न सकता था। वह प्रवृत्ति मात्र को निद्ृत्ति विरोधी 
समभकर अनिवायं रूप से आवश्यक ऐसी प्रवृत्ति का बोक भी दूसरों के कन्घे पर 
डालकर निवृत्ति का सन्तोष अनुभव करता था | गांधीजी के जीवन ने दिखा दिया 
कि निवृत्ति ओर प्रवृत्ति वस्तुतः परस्पर विरुद्ध नहीं है। जरूरत है तो दोनों के 
रहस्य पाने की । समय प्रवृत्ति की माँग कर रहा था ओर निवृत्ति की भी । सुमेत् 
के त्िना दोनों निरथक ही नहीं बल्कि समाज और राष्ट्रधातक सिद्ध हो रहे थे | 
गांधीजी के जीबन में निवृत्ति और प्रद्ृत्ति का ऐसा सुमेल जेन समाज ने देखा 
जेसा गुलात के फूल और सुवास का। फिर तो मात्र ग़हस्थों की ही नहीं, बल्कि 
त्यागी अनगारों तक की आँखें खुल गई । उन्हें अब जेन शास्त्रों का असली मर्म 
दिखाई दिया या वे शाल्लों को नए अर्थ में नए सिरे से देखने लगे | कई त्यागी 
अपना भिद्ुवेष रखकर भी या छोड़कर भी निवृत्ति प्रवृत्ति के गंगा-यमुना संगम 
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में स्नान करने आए. ओर वे अब भिन्न-भिन्न सेवा क्षेत्रों में पड़कर अपना 
अनगारपना सच्चे अथ में साबित कर रहे हैं। जैन ग्हस्थ की मनोदशा में भी 
निष्क्रिय निदृत्ति का जो घुन लगा था वह हठ और अनेक बूढ़े जवान निवृत्ति- 
प्रिय जैन स्त्री-पुरुष निप्काम प्रवृत्ति का क्षेत्र पसन्द कर अपनी निबृत्ति-प्रियता को 
सफल्ल कर रहे हैं। पहले भिक्तु-मिक्नुणियों के लिए एक ही रास्ता था कि या तो वे 
वेष घारण करने के बाद निष्क्रिय बनकर दूसरों की सेवा लेते रहें, या दूसरों की 
सेवा करना चाहें तो वेष छोड़कर अप्रतिष्टित बन समाजचाह्मय हो जाएँ। 
गांधीजी के नए जीवन के नए अथ ने निष्प्राण से त्यामी वग में भी धर्मचेतना 
का प्राण स्पन्दन किया । अब उसे न तो जरूरत रही मिक्षुवेष फेंक देने की 
और न डर रहा अप्रतिष्ठित रूप से समाजब्राह्य हेने का। अन्न निष्काम सेवाप्रिय 
जैन भिन्नुगण के लिए गांधीजी के जीवन ने ऐसा विशाल कार्य प्रदेश चुन दिया 
. है, जिसमें कोई भी त्यागी निर्दम्म भाव से त्याग का आस्वाद लेता हुआ समाज 
और राष्ट्र के लिए आदश बन सकता है| 

जैन परम्परा को अपने तत्वज्ञान के अनेकान्त सिद्धान्त का बहुत बड़ा गव था 
वह समभती थी कि ऐसा सिद्धान्त अन्य किसी धर्म परम्परा को नसीत्र नहीं है; 
पर खुद जैन परम्परा उस सिद्धान्त का सवलोकहितकारक रूप से प्रयोग करन 
तो दूर रहा, पर अपने हित में भी उसका प्रयोग करना जानती न थी। वह 
जानती थी इतना ही कि उस वाद के नाम पर भंगजाल् केसे किया जा सकता है 
और विवाद में विजय कैसे पाया जा सकता है ! अनेकान्तवाद के हिमायती क्या 
गहस्थ क्या त्यागी सभी फिरकेबन्दी ओर गच्छु गण के ऐकान्तिक कदाग्रह और 
भंगड़े में फंसे थे। उन्हें यह पता ही न था कि अनेकान्त का यथाथ प्रयोग 
समाज ओर राष्ट्र की सब प्रदृत्तियों में कैसे सफलतापूर्वक किया जा सकता है ! 
गांधीजी तख्ते पर आए ओर कुटुम्ब, समाज, राष्ट्र की सब प्रद्त्तियों में अनेकान्त 
दृष्टि का ऐसा सजीव और सफल्न प्रयोग करने लगे कि जिससे आक्ृष्ट होकर 
समभदार जैनवम यह अन्त:करण से महसूस करने लगा कि भज्ञजाल और 
वादविजय में ता अनेकान्त का कलेवर ही है। उसकी जान नहीं ! जान तो 
व्यवहार के सब क्षेत्रों म अनेकान्त दृष्टि का प्रयोग करके विरोधी दिखाई देने 
वाले बल्लों का संघब मिटाने में ही है । 

जैन-परम्परा में विजय सेठ और विजया सेठानी इन दम्पती युगल के 
बह्मचय को बात है। जिसमें दोनों का साहइचारय और सहजीवन होते हुए भी 
शुद्ध ब्रह्मचय पालन का भाव दहे। इसी तरह स्थूलिभद्र मुनि के ब्रह्मचय की 
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भी कहानी हे जिससे एक मुनि ने अपनी पू्वपरिचित वेश्या के सहवास में रह 
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- क्र भी विशुद्ध ब्रह्मचय पालन किया हैे। अभी तक ऐसी कहानियाँ लोकोत्तर 
समभी जाती रहीं। सामान्य जनता यही समभती रही कि काई दम्पती या 
स्री-पुरुष साथ रहकर विशुद्ध ब्रह्मचर्य पालन करे तो वह दैवी चमत्कार जैसा 
है। पर गांधीजी के ब्रह्मचयवास ने इस अति कठिन और लोकोचर सममी 
जानेवाली बात को प्रयत्नसाध्य पर इतनी लोकगम्य सावित कर दिया कि 
आज अनेक दम्पती ओर स्त्री-पुर साथ रहकर विशुद्ध ब्रह्मचय पालन करने 
का निर्दम्म प्रयत्न करते हैं। जैन समाज में भी ऐसे अनेक युगल मौजूद हैं। 
श्रत्र उन्हें कोई स्थल्रिमद्र की कोटि में नहीं गिनता | हालाँकि उनका ब्रह्मच्य- 
पुरुषार्थ वैसा ही है। राजि-मोजन त्याग और उपमोगपरिमोगपरिमाण तथा 
उपवास, आयंबिल, जैसे ब्रत-नियम नए. युग में केवल उपहास की दृष्टि से देखे जाने 
लगे ये और श्रद्धालु लोग इन ब्रतों का आचरण करते हुए भी कोई तेजस्विता 
चकट कर न सकते थे। उन लोगों का वब्रत-पालन केवल रूढ़िधमं-सा दीखता, 
था। मानों उनमें भावषप्राण रहा द्वी न हो | गांधीजी ने इन्हीं व्रतों में ऐसा 
प्राण फूंका कि आज कोई इनके मखोल का साहस नहीं कर सकता | गांधीजी 
के उपवास के प्रति दुनिया-मर का आदर है! उनके रात्रि भोजन त्याग और 
इने-गिने खाद्य पेय के नियम को आरोग्य और सुभीते की दृष्टि से भी लोग 
उपादेय समभते हैं। हम इस तरह की अनेक बातें देख सकते हैं जो परम्परा 
से जैन समाज में चिरकाल से चल्ली आती रहने पर भी तेजोहीन-सी दीखती थी; 
पर अब गांधीजी के जीवन ने उन्हें आदरास्पद बना दिया है। 

जैन परम्परा के एक नहीं अनेक सुसंस्कार जो सुप्त या मूच्छित पड़े थे उनकों 
गांधीजी की घर्म चेतना ने स्पन्दित किया, गतिशील किया ओर विकसित भी 
किया । यही कारण है कि अपेक्षाकृत इस छोटे से समाज ने भी अन्य समाजों 
की अपेक्षा अधिकसंख्यक सेवाभावी स्त्री-पुरुषों को राष्ट्र के चरणों पर अपित 
किया है | जिसमें बूढ़े-जवान स्त्री-पुरुष, होनद्वार तरुण-तरुणी और मिकु वर्ग का 
भी समावेश होता है। 

मानवता के विशाल अ्रथ में तो जैन समाज अन्य समाजों से अलग नहीं ।+ 
फिर भी उसके परम्परागत संस्कार अमुक अंश में इतर समाजों से जुदे भी हैं। 
ये संस्कार मात्र धर्मकलेवर थे; घमचेतना की भूमिका को छोड़ बैठे थे। यों तो 
गांधीजी ने विश्व भर के समस्त सम्प्रदायों की घम चेतना को उत्पाणित किया 
है ; पर साम्प्रदायिक दृष्टि से देखें तो जैन समाज को मानना चाहिए कि उनके 
प्रति मांधीजी की बहुत और अनेकविघ देन है। क्‍योंकि गांधीजी की देन के: 
क्पारणा ही अब जैन समाज अहिसा, स्री-समानता, वर्ग समानता, निशृत्ति ओर 
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अनेकान्त दृष्टि इत्यादि अपने विरासतगत पुराने सिद्धान्तों को क्रियाशील और 
साथक सात्रित कर सकता है। 

जैन परम्परा में 'ब्रह्मा वा विष्णुवां हरो जिनो वा नमस्तस्मै' जैसे सर्वधर्म- 
समन्वयकारी अनेक उद््‌गार मौजूद थे। पर आमतौर से उसकी धर्मविघि और 
प्राथना तिलकुल्ल साम्प्रदायिक बन गई थी। उसका चौका इतना छोटा बन 
गया था कि उसमें उक्त उद्गार के अनुरूप सब सम्प्रदायों का समावेश दुःसंमव 
हो गया था । पर गांधीजी की धरमंचेतना ऐसी जागरित हुईं कि धर्मों की बाड़ा- 
बंदी का स्थान रहा ह्टी नहीं । गांधीजी की प्राथना जिस जैन ने देखी सुनी हो 
बह कृतशतापूर्वक बिना कबूल किये रह नहीं सकता कि '्रह्मा वा विष्णर्वा! की 
उदात भावना या 'राम कहो रहिमान कहो! की अमेद भावना जो जैन परम्परा 
में मात्र साहित्यिक वस्तु बन गई थी; उसे गांधीजी ने और विकसित रूप में 
सजीव और शाश्वत किया | 

हम गांधीजी की देन को एक-एक करके न तो गिना सकते हैं और न ऐसा 
भी कर सकते ह कि गांधोजी को अ्रगुक देन तो मात्र जैन समाज के प्रवि ही है 
ओर अन्य रुूमाज के प्रति नहीं। वर्षा होती है तब ज्षेत्रभेद नहीं देखती। 
सूय चन्द्र प्रकाश फेकते हैं तब भी स्थान या व्यक्ति का भेद नहीं करते ॥ 
तो भी जिसके घड़े में पानी आया औझोर जिसने प्रकाश का सुख अनुभव किया, 
वह तो लौकिक भाषा में यही कद्देगा कि वर्षा या चन्द्र यु ने मेरे पर इतना 
उपकार किया । इसी न्याय से इस जगह गांधीजी की देन का उल्लेख है, न 
कि उस देन की मर्यादा का | 

गांधीजी के प्रति अपने ऋण को अंश से भी तभी अ्रदा कर सकते हं 
जब उनके निर्दिष्ट मार्ग पर चलने का दृढ़ संकल्प करें और चढ्ें। 


सर्वज्षव ओर उसका अथथे 


हेत॒वाद-अहेत॒वाद 

प्रस्तुत लेख का आशय समभकने के लिए प्रारम्म में थोड़ा प्रास्ताविकः 
विचार दर्शाना जरूरी है, जिससे पाठक वक्तव्य का भल्लीमाँति विश्लेषण कर 
सके । जीवन के श्रद्धा और बुद्धि ये दो मुख्य अंश हैं । वे परस्पर विभक्त नहीं 
हैं; फिर भी दोनों के प्रदृत्ति क्षेत्र या विषय थोड़े-बहुत परिमाण में जुदे भी हैं । 
बुद्धि, तक॑, अनुमान या विज्ञान से जो वस्तु सिद्ध होती है उसमें श्रद्धा का प्रवेश 
सरल है, परन्तु श्रद्धा के समी विषयों में अनुमान या विज्ञान का प्रयोग संभव 
नहीं । अतीन्द्रिय अनेक तत््व ऐसे हैं जो जुदे-जुदे सम्प्रदाय में श्रद्धा के विषय 
बने देखे जाते हैं, पर उन तत्त्वों का निर्विवाद समरथन अनुमान या विज्ञान की 
सीमा से परे है। उदादरणाथ, जो श्रद्धालु ईश्वर को विश्व के कर्ता-घर्ता रूप 
से मानते हैं या जो श्रद्धालु किसी में त्रेकालिक सर्वशत्व मानते हैं, वे चाहते 
तो हैं कि उनकी मान्यता अनुमान या विज्ञान से समर्थित हो, पर ऐसी मान्यता 
के समर्थन में जब तर्क या विज्ञान प्रयत्न करने लगता है तत्र कई बार बलवत्तर 
विरोधी अनुमान उस मान्यता को उल्लग भी देते हैं। ऐसी वस्तुस्थिति देखकर 
तत््वचिंतकों ने वस्तु के स्वरूपानुसार उसके समथन के लिए दो उपाय अलग-- 
अ्रल्नग- बतलाए--एक उपाय है हेतुवाद, जिसका प्रयोगवर्तुल्न देश-काल की सीमा 
से परे नहीं । दूसरा उपाय है अद्देतुवादठ, जो देशकाल की सीमा से या इद्धिय 
ओर मन की पहुँच से पर ऐसे विषयों में उपयोगी है । 

इस बात को जैन परम्परा की दृष्टि से प्राचीन बहुअत आचारयों ने स्पष्ट 

भी किया है" | जब उनके सामने धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय तथा भव्यत्व- 


१. दुविहों धम्मावाओ अद्देउवाओो य देउवाओ्रो ए । 
तत्थ उ अद्देडवाओ्रो भवियाइमवियादओ भावा ॥ 
भविश्नो सम्महंसश-णाण-चरित्तपडिवत्तिसंपन्नों । 
णियमा दुक्‍खंतकडो त्ति लक्खणं हेउवायस्स ॥ 
जो हेउवायपक्खम्मि देउओ आगमे य आगमिश्रो । 
सो ससमयपर्णवश्रो सिद्धन्तविराइओ अन्‍्नो ॥ 
-सन्मति प्रकरण ३. ४३-५४ तथा इनः 
गाथाओं का गुजराती विवेचन । 


सर्वश्नत्व और उसका अर्थ प३ १ 


अमव्यत्व के विभाग जैसे साम्प्रदायिक मान्यता के प्रश्न तक के द्वारा समर्थन 
के लिए. उपस्थित हुए. तब उन्होंने कह दिया कि ऐसे अतीन्द्रिय विषय हेत॒ुवाद 
से सिद्ध हो नहीं सकते। उनको अद्देतुवाद से ही मानकर चल्नना होगा। 
अद्देतुवाद का अर्थ है परम्मरागत आगम पर या ऋषिप्रतिभा पर अथवा 
आध्यात्मिक प्रज्ञा पर विश्वास रखना | 

यह नहीं कि मात्र जेन परम्परा ने ही ऐसे अहेत॒ुवाद का श्राश्रय लिया हो । 
सभी धार्मिक परम्पराओं को अपनी किसी न किसी अतीन्द्रिय मान्यताओं के 
बारे में अपनी-अपनी दृष्टि से अहेतुवाद का आश्रय लेना पड़ा है । जब वेदान्त 
को अतीन्द्रिय परमब्रह्म की स्थापना में तक बाधक दिखाई दिए तब उसने श्रुति 
का अन्तिम आश्रय लेने की बात कह्दी और तर्काप्रतिष्ठानात्‌* कद्द दिया | इसी 
तरह जब नागाजुन ज़ेसे प्रत्र् तार्किक को स्वभावनैरात्म्यरूप शू्य तत्त्व के स्था- 
पन में तकवाद अधूरा या बाघक दिखाई दिया तब उसने प्रज्ञा का आश्रय 
लिया । केण्ट जेंसे तत््वज्ञ ने भी देश-काल से पर ऐसे तत्त्व को बुद्धि या विज्ञान 
की सीमा से पर बतलाकर मात्र श्रद्धा का विषय सूचित किया | स्पेन्सर की 
आलोचना करते हुए विजल्न डुरां ने स्वष्ट कह दिया कि ईश्वरवादी विज्ञान के 
क्षेत्र में प्रवेश करना छोड़ दें ओर वेशानिक लोग ईश्वर तत्त्व या धर्म के विषय 
में प्रवेश करना छोड़ दें। यह एक प्रकार का हेतु-अहेत॒ुवाद के वतुल्ल का 
विभाजन ही तो हे ! 

सर्वज्ञत्व जैन परम्परा की चिरश्नद्धेय और उपास्य वस्तु है। प्रश्न तो इतना 
ही हैं कि उसका अर्थ क्या ? और वह देत॒ुवाद का विषय है या अद्देत॒वाद का १ 
इसका उत्तर शताब्दियों से द्ेतुवाद के द्वारा दिया गया है| परन्तु बीच-बीच में 
कुछ आचार्य ऐसे भी हुए हैं जिनको इस विषय में देतुवाद का उपयोग करना 
ठीक जेँचा नहीं जान पड़ता । एक तरफ से सारे सम्प्रदाय में स्थिर ऐसी प्रचलित: 


ला सिद्ध चेद्धेतु॥ सब न प्रत्यक्ादतोी मतिः। 
सिंद्ध चेदागमात्सव. विरुद्धाथमतान्यपि ॥ 
विरोधान्नोभयेका म्यं स्थाद्वादन्यायविद्विषाम्‌ । 
आवाच्यतैकान्ते<प्युक्तिन वाच्यमिति युज्यते ॥ 
वक्‍तर्यनासे यडेतीः साध्यं तद्धेतुसाधितम्‌ । 
श्राप्ते वक्तरि तद्बाक्यात्‌ साध्यमागमसाधितम्‌ ॥ 

--आप्तमीमांसा छो, ७६-८, 


१, तर्काप्रतिष्ठानादप्यन्यथानुमेयमिति चेदेवमप्यविमोक्षप्रसंग: । 
ग्ग्ग्तहसुत्र २, श्‌ ७ ५ 5 कक 


५५२ जैन धर्म और दर्शन 


मान्यता का विरोध करने की कठिनाई और दूसरी तरफ से सर्वशत्व जैसे अती- 
न्द्रिय तत्त्व में अल्पशत्व के कारण अन्तिम उत्तर देने की कठिनाई--ये दोनों 
कठिनाइयाँ उनके सामने भी अवश्य थीं; फिर भी उनके तट्स्थ तत््वचिन्तन 
और निर्मयत्व ने उन्हें चुप न रखा | ऐसे आचारयों में प्रथम हैं कुन्दकुन्द श्रोर 
दूसरे हैं याकिनीसू नु हरिमद्र । कुन्दकुन्द आध्यात्मिक व गम्भीर विचारक रहे। 
उनके सामने सर्वज्ञत्व का परम्परागत अथ तो था ही, पर जान पड़ता है कि 
उन्हें मात्र परम्परावल्म्बित भाव में सन्‍्तोष न हुआ । अ्रतरव प्रवचनसार आदि 
अन्यों में जहाँ एक ओर उन्होंने परम्परागत त्रैकाल्रिक सवशत्व का लक्षण 
निरूपण किया वहाँ नियमसार में उन्होंने व्यवहार निश्चय का विश्लेषण करके 
सर्वझ्त्व का और भी भाव सुझाया । उन्होंने स्पष्ट कद्टा कि लोकालोक जेसी 
आत्मेतर वस्तुओं को जानने की बात कहना यह व्यवहारनय है ओर स्वात्म- 
स्वरूप को जानना व उसमें निमग्न होना यह निश्चयनय है । यह ध्यान में रहे 
कि समयसार में उन्होने खुद ही व्यवह्रनय को अ्रसद्धत--अपारमार्थिक कहा 
है? । कुन्दकुन्द के विश्लेषण का आशय यह जान पड़ता है कि उनकी दृष्टि 
में आत्मस्वरूप का ज्ञान ही मुख्य व अन्तिम ध्येय रहा है। इसलिए उन्होंने 
उसी को पारमार्थिक या निश्चयनयसम्मत कहा | एक ही उपयोग में एक ही 
समय जब आत्मा ओर आत्मेतर वस्तुओं का ठल्य प्रतिमास द्वोता हो तब उसमें 
यह विभाग नहीं किया जा सकता कि लोकालोक का भास व्यवहारनय है ओर 
ओऔर आत्मतत्त्व का भास निश्चयनय है। दोनों मास या तो पारमार्थिक हं या 
दोनों व्यावद्वारिक हैं--ऐसा ही कहना पड़ेगा | फिर भी जब कुन्दकुन्द जैसे 


१, परिणमदों खलु णाणं पच्चक्खा सब्वदव्वपजाया | 
सो शणेव ते विजाणदि ओग्गह पुव्वाहिं किरियाहिं ॥ 
णत्यि परोक्‍्ख किंचिवि समंत सब्वक्खगुणसमिद्धस्स ।, 
अकक्‍्खातीदस्स सदा सयमेव हि. खाणजादस्स ॥ 
“अवचनसार १. २१-२३. 
२. अपसरूव॑ पेच्छुदि लोयालोय थ केवली भगवं। 
जइ कोइ भणद एवं तस्स य कि दूसणं होश ॥ 
“-नियमसार गा. १६६, 
३. ववहारोअ्भूयत्यो भूयत्थों देसिदों दु सुदणओ। 
भूयत्थमस्सिदों खलु सम्माइद्डी इवइ जीवों ॥ 
| --समयसार गा. ११, 


सवशत्व और उसका अर्थ पर 


अध्यात्मवेदी ने निश्चय-व्यवह्ार का विश्लेषण किया तब यह सममकना कठिन 
नहीं कि परम्परागत मान्यता को चालू रखने के उपरान्त भी उनके मन में 
एक नया अ्रथ अवश्य सूका जो उन्होंने अपने प्रिय नयवाद से विश्लेषण के 
द्वारा सूचित किया जिससे श्रद्धालु वग की श्रद्धा भी बनी रहे और विशेष जिज्ञासु 
व्यक्ति के लिए एक नई बात भी सुभाई जाय । 

असल में कुन्दकुन्द का यह निश्चयवाद उपनिषदों, बौद्धपिटकों और प्राचीन 
जैन उल्लेखों में भी जुदे-जुदे रूप से निहित था, पर सचमुच कुन्दकुन्द ने उसे 
जैन परिभाषा में नए रूप से प्रगट किया । 

ऐसे ही दूसरे आचाय हुए हैं याकिनीसूनु हरिभद्र | वे भी अनेक तक॑- 
ग्रन्थों में प्रेकालिक सर्वज्ञत्व का हेतुवाद से समथन कर चुके थे, पर न्॒ब उनको 
उस हेत॒वाद में ज्रुटि व विरोध दिखाई दिया तत्र उन्होंने सर्वज्ञत्व का सर्वसम्प्र- 
दाय-श्रविरुद्ध अथ किया व अपना योगसुलम माध्यस्थ्य सूचित किया । 

मैंने प्रस्तुत लेख में कोई नई बात तो कही नहीं है, पर कही है तो वह 
इतनी ही हे कि अगर सर्वशत्व को तक से, दल्लील से या ऐतिहासिक क्रम से 
समभना या समभाना हो तो पुराने जैन अन्थों के कुछ उल्लेखों के आधार पर 
व उपनिषदों तथा पिटकों के साथ ठुलना करके मैंने जो अर्थ समझाया है वह 
शायद सत्य के निकट अधिक है। त्रेकालिक स्वज्ञत्व को मानना हो तो श्रद्धा 
युष्टिव चरित्रशुद्धि के ध्येय से उसको मानने में कोई नुकसान नहीं। हाँ 
इतना समझ रखना चाहिए कि वेसा सवशत्व हेतुवाद का विषय नहीं. बह तो 
धर्मास्तिकाय आदि की तरह अहेत॒वाद का ही विषय हो सकता है। ऐसे सर्वज्ञत्व 
के समथन में हेतुवाद का प्रयोग किया जाय तो उससे उसे समर्थित होने के 
बजाय अनेक अनिवाये विरोधों का ही सामना करना पढ़ेगा | 

अद्धा का विषय मानने के दो कारण हैं। एक तो पुरातन अनुभवी 
योगिश्रों के कथन की वर्तमान अज्ञान स्थिति में अवदहेल्लना न करना । और 
दूसरा बतमान वेज्ञानिक खोज के विकास पर ध्यान देना। अ्रभी तक के 
प्रायोगिक विज्ञान ने टेल्लीपयी, क्लेरवोयन्स और प्रीकोग्नीशन की स्थापना से 
इतना तो सिद्ध कर ही दिया डै कि देश-काल की मर्यादा का अनिक्रमण करके 
भी ज्ञान संभव है | यह संभव कोटि योग परंपरा के ऋतंभरा और जैन आदि 
परंपरा की सवज्ञ दशा की ओर संकेत करती है | 
सर्वज्ञत्व का इतिहास | 

भारत में इर एक सम्प्रदाय किसी न किसी रूप से सवशृत्व के ऊपर अधिक 
आर देता आ रहा हे । हम कब्वेद आदि वेदों के. पुराने भागों में देखते हैं कि 


पूपूड जैन घर्म ओर दशन 


सूय, वरुण, इन्द्र आदि किसी देव की स्तुति में सीधे तारे से या गर्भित रूप से 
स्शत्व का भाव सूचित करने वाले सवंचेतस सहखचक्तु” आदि विशेषण प्रयुक्त 
हैं। उपनिषदों में खासकर पुराने उपनिषदों में भी सर्वश्॒त्व के सूचक ओर प्रति 

पादक विशेषण एवं वणन का विकास देखा जाता है। यह वस्तु इतना सात्रित 
करने के लिए. पर्यात्र है कि मारतीय मानस अ्रपने सम्मान्य देव या पूज्य व्यक्ति 
में सवशत्व का भाव आरोपित बिना किये संतुष्ट होता न था। इसीसे इर एक 
सम्प्रदाय अपने पुरस्कर्ता या मूल प्रवरतक माने जाने वाले व्यक्ति को सर्वश्ष मानता 
था। साम्प्रदायिक बाड़ों के बाजार में सबश्त्व के द्वारा अपने प्रधान पुरुष का 
मूल्य आँकने और अँकवाने की इतनी अधिक होड़ लगो थी कि कोई पुरुष जिसे 
उसके अनुयायी सर्वंशञ कहते और मानते थे वह खुद अपने को उस माने में 
सवज्ञ न होने की बात कद्दे तो अनुयायियों की तप्ति होती न थी। ऐसी परिस्थिति 
में दर एक प्रवतंक या तीथकर का उस-उस सम्प्रदाय के द्वारा सवज्ञरूप से माना 


जाना ओर उस रूप में उसकी प्रतिष्ठा निर्माण करना यह अनिवार्य बन जाय तो 
कोई श्राश्चय नहीं । 


हम इतिहास काल में आकर देखते हैं कि खुद बुद्ध ने अपने को उस अयथ 
में सबंश मानने का इनकार" किया है कि जिस अ्रथ में ईश्वरवादी ईश्वर को 
और जेन लोग महावीर आदि तीथडडूरों को सवंश मानते-मनाते थे। ऐसा होते 
हुए भी आगे जाकर स्वशत्व मानने मनाने की होड़ ने बुद्ध के कुछ शिष्यों को 
ऐसा बाधित किया कि वे ईश्वरवादी और पुरुषसवशत्ववादी की तरदद ही बुद्ध 
का सवशत्व युक्ति प्रयुक्ति? से स्थापित करें। इससे स्पष्ट है कि हर एक साम्प्र- 
दायिक आचार्य और दूसरे अनुयायी अपने सम्प्रदाय की नीव सर्वशत्व मानने- 
मनाने और युक्ति से उसका स्थापन करने में देखते ये । 
इस ताकिक होड़ का परिणाम ग्रह आया कि कोई सम्प्रदाय अपने मान्य 
पुरुष या देव के सिवाय दूसरे सम्प्रदाय के मान्य पुरुष या देव में बैसा स्श्त्व 
मानने को तैयार नहीं जेसा कि वे अपने इष्टतम पुरुष या देव में सरलता से 
मानते आते थे । इससे प्रत्येक सम्प्रदाय के ब्रीच इस मान्यता पर लम्बे अस्से से 
बाद-बिवाद होता आ रहा है। श्रौर सवझृत्व श्रद्धा की वस्तु मिटकर तक की वस्तु: 
बन गया । जब उसका स्थापन तक के द्वारा होना शुरू हुआ तब हर एक: 
ताकिक अपने बुद्धि-बल का उपयोग नये-नये तकों के उद्धावन में करने त्ञगा ।- 
१, करवेद १.२३.३; १०.८१.३ | 


२. मज्किमनिकाय-चूलमालु क्यपुत्तमुत्त; प्रमाणवार्तिक २.३२-रे३ । 
३. तत्वसंग्रदपंजिका पृ० ८८६३ | 





सवशत्व ओर उसका अ्रथ पक 


इसके कारण एक तरफ से जेसे स्वशत्व के अनेक अ्रथों की सृष्टि हुई* वैसे ही 
उसके समथन की अनेक युक्‍्तियाँ भी व्यवहार में आई । 
जैनसंमत अथ 

जहाँ तक जेन परम्परा का सम्बन्ध है उसमें सवंक्त्व का एक ही अर्थ माना 
जाता रहा हे ओर वह यह कि एक ही समग्र में त्रेकालिक समग्र भावों को 
साह्बात्‌ जानना । इसमें शक नहीं कि आज जो पुराने से पुराना जैन आगमों 
का भाग उपलब्ध है उसमें भी सवश्ञत्व के उक्त अर्थ के पोषक वाक्य मित्र 
जाते हैं परन्तु सर्वज्ञत्व के उस अर्थ पर तथा उसके पोषक वाक्यों पर स्वतन्त्र 
बुद्धि से विचार करने पर तथा उन्हीं अति पुराण आगमिक मागों में पाये जाने 
वाले दूसरे वाक्यों के साथ विचार करने पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि मूल 
में सवज्ञत्व का वह अर्थ जैन परम्परा को भी मान्य न था जिस अथ्थ को आज 
वह मान रही है और जिसका समर्थन सैकड़ों वर्ष से होता आ रहा है। 

प्रश्न होगा कि तब जैन परम्परा में स्वश्त्व का असली अर्थ क्या था? 
इसका उत्तर आचरांग, भगवती आदि के कुछ पुराने उल्लेखों से मित्र जाता 
है। आचारांग में कहा है किः जो एक को जानता है वह सर्व को जानता है। 
ओर जो सबको जानता वह एक को जानता है।” इस वाक्य का ताल 
टीकाकारों और ताकिंकों ने एक समय में त्रेकालिक समग्र भावों के साक्षात्काररूप 
से फलित किया हे। परन्तु उस स्थान के आगे-पीछे का सम्बन्ध तथा आगे 
पीछे, के वाक्‍्यों को ध्यान में रखकर हम सीधे तौर से सोचें ता उस वाक्य का 
तात्पय दूसरा ही जान पड़ता है। वह तात्पर्य मेरी दृष्टि से यह है कि जो एक 
ममत्व, प्रमाद या कषाय को जानता है वह उसके क्रोधादि सभी आविर्भावों, 
पर्यायों या प्रकारों को जानता हे और जो क्रोघ, मान आदि सब्र आविर्भावों को या 
पर्यायों को जानता हे वह उन सब्र पर्यायों के मूल और उनमें अनुगत ८क. 
ममत्व या बन्धन को जानता है। जिस प्रकरण में उक्त वाक्य आया है वह 
प्रकरण मुमुक्तु के लिए कषायत्याग के उपदेश का और एक ही जड़ में से 
जुदे-जुदे कषाय रूप परिणाम दिखाने का है। यह बात ग्रन्थकार ने पृवोक्त 
वाक्य से तुरंत ही आगे दूसरे वाक्य के द्वारा स्पष्ट की है जिसमें कहा गया हे 
कि “जो एक को नमाता हे दच्ाता है या वश करता है वह बहुतों को नमाता 

दबाता या वश करता हे ओर जो बहु को नमाता हे वह एक को नमाता है ।? 


१. तत्त्वसंग्रद प० ८४६. 


२. आचा० पृ० ३६२ ( द्वि० आदृत्ति )। व 
३. जे एगं जाण॒इ से सव्यं जाणइ; जे सव्ब॑ जाणइ से एगं जाशइ ३-४ 


१५६ जैन धर्म ओर दर्शान 


नमाना, दनाना या वश करना मुमुक्तु के लिए कघाय के सिवाय अ्रन्य वस्तु में 
लागू हो नहीं सकता। जिससे इसका तात्पय यह निकलता है कि जो मुमुक्तु 
एक अर्थात्‌ प्रमाद को वश करता है वह बहुत कषायों को वश करता है और 
जो बहुत कषायों को वश करता है वह एक अर्थात्‌ प्रमाद को वश 
करता ही है। स्पष्ट हे कि नमाने की और वश करने की वस्तु जब॒कषाय है 
तब ठीक उसके पहले आये हुए वाक्य में जानने की वस्तु भी कषाय ही 
प्रकरणप्रास है। आध्यात्मिक साधना और जीवन शुद्धि के क्रम में जैन 
तत््वज्ञान की दृष्टि से आखव के ज्ञान का ओर उसके निरोध का ही महत्व हे । 
जिसमें कि त्रेकालिक समग्र भावों के साक्षात्कार का कोई प्रश्न ही नहीं उठता 
है। उसमें प्रश्न उठता है तो मूल दोष और उसके विविध आविर्भावों के जानने 
का और निवारण करने का। ग्रन्थकार ने वहाँ यही ब्रात बतल्ाई है । इतना ही 
नहीं, बल्कि उस प्रकरण को खतम करते समय उन्होंने वह भाव “जे कोहदंसी 
से माणदंसी, जे माणदंसी से मायादंसी, जे मायादंसी से लोमदंसी, जे लोभदंसी 
से पिज्जदंसो, जे पिज्जदंसी से दोसदंसी, जे दोसदंसी से मोहदंसी, जे मोहदंसी से 
गब्मदंसी, जे गब्भदंसी से जम्मदंसी, जे जम्मदंसी से मारदंसी, जे मारदंसी 
से नरयदंसी, जे नर्यदंसी से निरियदंसी, जे निरियदंसी से दुकसदंसी ।” इत्यादि 
शब्दों में स्पष्ट रूप में प्रकट भी किया है। इसलिए “जे एगं जाणई” इत्यादि 
वाक्यों का जो तात्पय मैंने ऊपर बतलाया वही वहाँ पूर्णतया संगत है और दूसरा 
नहीं । इसलिए मेरी राय में जैन परम्परा में सवशत्व का असली अर्थ आध्यात्मिक 


साधना में उपयोगी सब्र तत्वों का ज्ञान यही होना चाहिए; नहीं कि त्रेकालिक 
समग्र भावों का साक्षात्कार | 


उक्त वाक्यों को आगे के तार्किकों ने एक समय में भेकालिक भावों के 
साह्तात्कार अर्थ में घटाने को जो कोशिश की है* वह सवश्त्व-स्थापन की 
साम्प्रदायिक होड़ का नतोजा मात्र है। भगवती सूत्र में महाबीर के मुख्य 
शिष्य इन्द्रभूति और जमाली का एक संवाद है* जो सवश्त्व के अथथ पर प्रकाश 
डालता है । जमाली महात्रीर का प्रतिद्वंद्वी दे। उसे उसके अनुयायी सर्वश्न 
मानते होंगे । इसलिए, जब वह एक बार इन्द्रभूति से मिला तो इन्द्रभूति ने उससे 
प्रश्न किया कि कहो जमाल्ली ! तुम यदि स्वश्ञ हो तो जवाब दो कि लोक शाश्वत 
है या अ्शाश्वत ! जमाली चुप रहा तिस पर महावीर ने कद्दा कि तुम कैसे स्श्ञ ? 
देखो इसका उत्तर मेरे असवश शिष्य दे सकते हैं तो.भी में उत्तर देता हूँ. कि _ 





१, स्पाद्वाद्ंजरी का० १. | २.. भगवती ६. ६ | 





सर्वश्ष्व और उसका अर्थ पू३ ७. 


द्रव्यार्थिक दृष्टि से लोक शाश्वत है ओर परयायार्थिक दृष्टि से अशाश्वत | महावीर 
के इस उत्तर से सर्वज्ञत्व के जैनाभिप्रेत अ्रथ के असली स्तर का पता चल 
जाता है कि जो द्रव्य-पर्याय उमय दृष्टि से प्रतिपादन करता है वही सर्वज्ञ 
है। महावीर ने जमाली के सम्मुख एक समय में त्रेकालिक भावों को 
साज्ञात्‌ जाननेवाले रूप से अपने को वर्णित नहीं किया है। जिस रूप में 
उन्होंने अपने को सर्वज्ञ वर्णित किया वह रूप सारी जैन परम्परा के मूल गत 
खोत से मेल्ष भी खाता है और आचारांग के उपयुक्त अति पुराने उल्लेखों से 
भी मेल खाता है। उसमें न तो अत्युक्ति है, न अल्पोक्ति; किंतु वास्तविक 
स्थिति निरूपित हुई हे । इसलिए मेरी राय में जैन परम्परा में माने-जानेवाले 
सर्वश्ञव का असली अरथ वही होना चाहिए न कि पिछला तक॑ से सिद्ध किया 
जानेवाल्ला-एक समय में सव॑ भावों का साक्षात्कार रूप अथ |! 

में अपने विचार की पुष्टि में कुछ ऐसे भी संवादि प्रमाण का निर्देश 
करना उचित समभता हूँ जो भगवान्‌ महद्दावीर के पूवंकालीन एवं समकालीन 
हैं। इम पुराने उपनिषदों में देखते हैं कि एक ब्रह्मतत््व के जान लेने पर 
अ्रन्य सब अविज्ञात विज्ञात हो जाता है ऐसा स्पष्ट वर्णन है" ओर इसके समर्थन 
में वहीं दृश्ान्त रूप से मृत्तिका का निर्देश करके बतलाया है कि जेसे एक ही मृत्तिका 
सत्य है, दूसरे घट-शराव आदि विकार उसी के नामरूप मात्र हैं, वैसे ही एक 
ही ब्रह्म पारमार्थिक सत्य है बाकी का विश्व प्रपंच उसी का विलासमात्र हे १ ( जैन 
परिभाषा में कहें तो बाकी का सारा जगत ब्रह्म का पर्यायमात्र है। ) उसकी 
परबह्म से अलग सत्ता नहीं । उपनिषद्‌ के ऋषि का भार ब्रह्मशान पर है, इसलिए 
वह ब्रह्म को ही मूल में पारमार्थिक कहकर बाकी के प्रपंच को उससे भिन्‍न 
. मानने पर जोर नहीं देता । यह मानो हुई सवसम्मत बात है कि जो जिस 
तत्त्व का मुख्यतया शेय, उपादेय या हेय रूप से प्रतिपादन करना चाहता है वह 
उसी पर अधिक से अधिक भार देता है। उपनिषदों का प्रतिपाद्य आत्मतत्तव 
या परब्रह्म है। इसीलिए उसी के ज्ञान पर भार देते हुए क्षियों ने 
कहा कि आत्मतत््व के जान लेने पर सब कुछ जान लिया जाता है। इस 
स्थत्न पर मृत्तिका का दृष्टात्त दिया गया है, वह भी इतना ही सूचित करता है 
कि जुदे-जुदे विकारों ओर पर्यायों में मत्तिका अनुगत है, वह विकारों की तरह 
अस्थायी नहीं, जेसा कि विश्व के प्रपंच में ब्रह्म अस्थायी नहीं | हम उपनिषद्गत 





१. आत्मनो वा अरे दशनेन श्रवणणन मत्या विशानेनेदं सब विदित- 
भवति--बृहदारण्यकोपनिषद्‌ २. ४. * | 


'बृषूदर जैन पर्म ओर दशन 


इस वर्णन में यह स्पष्ट देखते हैं कि इसमें द्रव्य और पर्याय दोनों का वर्णन है; 
धर भार अधिक द्रज्य पर है। इसमें कार्य-कारण दोनों का वर्शन है; पर मार 
तो अधिक मूल कारण-द्रव्य पर ही है। ऐसा होने का सबब यही है कि उपनिषद्‌ 
के ऋषि मुख्यतया आत्मस्वरूप के निरूपण में ही दत्तचित्त हैं ओर दूसरा सत्र 
वर्णन उसी के समथन में है। यह ओपनिषदिक माव ध्यान में रखकर आचा- 

रंग के जि एगं जाणइ से सब्ब॑ जाणइ” इस वाक्य का अथ्थ और प्रकरण 
संगति सोचे तो स्पष्ट ध्यान में आ जायगा कि आचारांग का उक्त वाक्य द्रव्य 

-पर्यायपरक मात्र है। जैन परम्पता उपनिषदों की तरह एक मात्र ब्रह्म या आव्म 
“द्रव्य के अखण्ड ज्ञान पर भार नहीं देती, वह आत्मा की या द्रव्यमात्र की भिन्न- 
मिन्‍न पर्याय रूप अवस्थाओं के ज्ञान पर भी उतना ही भार पहले से देती आईं 
है। इसीलिए आचारांग में दूसरा वाक्य ऐसा है कि जो सबको--पर्यायों को 
जानता है वह एक को--द्वव्य को जानता है। इस अर्थ की जमाल्री-इन्द्रभूति 
-संवाद से तुलना की जाय तो इसमें सन्देह ही नहीं रहता कि जैन-परम्परा का 
सर्वशत्प॒ संबंधी दृष्टिकोण मूल में केवल इतना ही था कि द्रव्य और पर्याय 

उभय को समान भाव से जानना ही ज्ञान की पूणता है। 

बुद्ध जत्र मालु क्य पुत्र नामक अपने शिष्य से कहते हैं कि मैं चार आय 

सत्यों के शान का ही दावा करता हूँ और दूसरे अ्रगम्य एवं काल्पनिक तत्वों के 

ज्ञान का* नहीं, तत्र वह वास्तविक भूमिका पर है। उसी भूमिका के साथ महा- 

वीर के स्वज्ञत्व की ठुल्नना करने पर भी फल्लित यही होता है कि अत्यक्ति या 

अल्पोक्ति नहीं करने वाले संतग्रक्ृति के महावीर द्रव्यपर्यायवाद की पुरानी 

निग्नन्थ परम्परा के शञान को हो सवशत्वरूप मानते होंगे । जेन ओर बोद्ध परम्परा 

में इतना फर्क अवश्य रहा है कि अनेक तार्किक बौद्ध विद्वानों ने बुद्ध को त्रेका- 

'लिकज्ञान के द्वारा सर्वज्ञ स्थापित करने का प्रयत्न किया है तथापि अनेक असा- 
धारण बोद्ध विद्वानों ने उनको सीधे सादे अर्थ में ही सर्वक्ष घटाया है । जब कि 

जैन परम्परा में सबंश्ञ का सीधा सादा अथ भुला दिया जाकर उसके स्थान में 

तकसिद्ध अर्थ ही प्रचलित और प्रतिष्ठित हो गया है और उसी अ्रथ के संस्कार 

में पलने वाले जैन ताकिक आचार्यों को भी यह सोचना अ्रति मुश्किल्ष हो गया 

है कि एक समय में सर्व भावों के साक्षात्काररूप सवज्ञत्व कैसे असंगत है? 

इसलिए वे जिस तरह हो, मामूली गेरमामूली सत्र युक्तियों से अपना अमिप्रेत 

सवशत्व सिद्ध करने के लिए ही उतारू रहे हैं । 





१. चूलमालु क्‍य सुत्त । 


सर्वशत्व और उसका श्र॒र्थ ४ १० 


करीब टाई हजार व् की शास्त्रीय जैन-परम्परा में हम एक ही अप- 
चाद पाते हैं जो स्ंशत्व के श्र्थ की दूसरी बाजू की ओर संकेत करता है। 
विक्रम की आठवीं शताब्दी में याकिनीसूनु हरिमद्र नामक आचाय॑ हुए हैं। 
उन्होंने अपने अनेक तकंग्रन्थों में स्वेशत्व का समथन उसी अ्रथ में किया है 
जिस अर्थ में अपने पू्ववर्ती श्वेताम्बर दिगम्बर अनेक विद्वान्‌ करते आये हैं। 
फिर भी उनकी ताकिक तथा समभावशीत्न सत्यग्राहदी बुद्धि में वह समर्थन अखरा 
जान पड़ता है। हरिभद्र जब योग जेसे श्रध्यात्मिक और सत्यगामी विषय पर लिखने 
लगे तो उन्हें यह बात बहुत खठकी कि महावीर को तो स्वेश कह जाय और 
सुगत, कपिल आदि जो वैसे ही आध्यात्मिक हुए हैं उन्हें सवज्ञ कहा या माना 
न जाय | यद्यपि वे अपने तकप्रधान ग्रन्थों में सुगत, कपिल्ल आदि के स्वश्त्व का 
निषेध कर चुके थे; पर योग के विषय ने उनकी दृष्टि बदल दी और उन्होंने 
अपने सुप्रसिद्ध ग्रन्थ योगदृष्टिसमुच्चय में सुगत, कपिल आदि सभी आध्यात्मिक 
ओर सद्गुणी पुरुषों के सर्वशत्व को निर्विवाद रूप से मान लिया और उसका 
समर्थन भी किया ( का० १०२-१०८ ) । समर्थन करना इसलिए अनिवार्य हो 
गया था कि वे एक बार सुगत कपिल आदि के स्वज्ञत्व का निषेध कर चुके थे; 
पर अच्र उन्हें वह तकंजाल मात्र लगती थी ( का० १४०-१४७ ) | हरिभद्र का 
उपजीवन और अनुगमन करनेवाले अंतिम प्रतल्नतम जैन तार्किक यशोविजयजी 
ने भी अपनी कुतकंग्रहनिद्ृत्ति* द्वात्रिशिका में हरिभद्र को बात का ही निर्म॑यता 
से और स्पष्टता से समथन किया है । हालांकि यशोविजययी ने भी अन्य अनेक 
अन्थों में सुगत आदि के सर्बशत्व का आत्यन्तिक खश्डन किया है | 

हमारे यहाँ भारत में एक यह भी प्रणात्री रही हे कि प्रबल से प्रजल्ल चितक 
और तार्किक भी पुरानी मान्यताओं का समथन करते रहे और नया सत्य प्रकट 
करने में कभी-कभी द्दिवकाए, भी । यदि हरिभद्र ने वह सत्य योगदृष्टिसमुच्चय में 
जाहिर किया न होता तो उपाध्याय यशोविजयजी कितने ही बहुश्रुत ताकिक विद्वान्‌ 
क्यों न हों पर शायद ही सवज्ञत्व के इस मौलिक भाव का समर्थन करते । इसब्विए, 





१. धर्मवाद के क्षेत्र में श्रद्धागम्य वस्तु को केवल तकंबल्न से स्थापित करने 
का श्राग्रह ही कुतकग्रह है | इसकी चर्चा में उपाध्यायजी ने बत्तीसी में मुख्यतया 
सर्वशविषयक प्रश्न ही लिया है। ओर आ० हरिमद्र के भाव को समग्र बत्तीसी 
में इतना विस्तार और वेशद्य के साथ प्रकट किया है कि जिसे पढ़कर तटस्थ 
चिन्तक के मन में निश्चय होता है कि सर्वश्ञत्व एक मात्र श्रद्धागम्य है, और 
तकंगम्य नहीं | 


६० जैन घम ओर दर्शन 


सभी गणवान्‌ सर्वेज्ञ ैं--इस उदार और निर्व्याज असाम्प्रदायिक कथन का 
श्रेय जैन परम्परा में आचार्य हरिभद्र के सिवाय दूसरे किसी के नाम पर नहीं 
जाता | दरिभद्र की योगदृष्टिगामिनी वह उक्ति भी मात्र उस अन्थ में सुधुम्त रूप 
से निहित है। उसकी ओर जैन-परम्परा के विद्वान्‌ या चिन्तक न तो ध्यान देते 
हैं और न सब लोगों के सामने उसका भाव ही प्रकाशित करते हैं। वे जानते 
हुए, भी इस डर से अनजान बन जाते हैं कि भगवान्‌ महावीर का स्थान फिर 
इतना ऊँचा न रहेगा, वे साधारण अन्य योगी जैसे ही हो जायेंगे । इस डर 
और. सत्य की ओर आँख मूँदने के कारण सवशज्ञत्व को चालू मान्यता में कितनी 
बेशुमार असंगतियाँ पैदा हुई हैं ओर नवा विचारक जगत किस तरद्द सबशत्व 
के चालू अं से सकारण ऊत्र गया है, इस बात पर परिडित या त्यागी विद्वान 
विचार ही नहीं करते। वे केवल उन्हीं स्वंशत्व समर्थक दलीलों का निर्जीय 
ओर निः्सार पुनरावर्तन करते रहते हैं जिनका विचारजगत में अब कोई विशेष 
मूल्य नहीं रहा है। 
सवज्ञविचार की भूमिकाएँ 

ऊपर के वर्णन से यह भत्नी माँति मालूम हो जाता है कि सर्वशत्व विषयक 
बिंचारधारा की मुख्य चार भूमिकाएँ हैं | पहली भूनिका में सूक्त के प्रणेता 
ऋषि अपने-अपने स्ट॒ुत्य ओर मान्य देवों की सर्गशत्व के सूचक विशेषयों के 
द्वारा केवल महत्ता भर गाते हैं, उनकी प्रशंसा मर करते हैं, श्रर्थात्‌ अपने- 
अपने इष्टतम देव की अप्ताघारणता दशित करते हैं। वहाँ उनका तात्पर्य वह 
नहीं है जो आगे जाकर उन विशेषयणों से निकाला जाता है। दूसरी भूमिका वह 
हे जिसमें ऋषियों ओर विद्वानों को प्राचीन भाषा समृद्धि के साथ उक्त विशेषण- 
रूप शब्द भी विरासत में मिलते हैं, पर वे ऋषि या संत उन विशेषणों का अथ्थ 
श्रपने टंग से सूचित करते हैं। जिस ऋषि को पुराने देवों के स्थान में एक मात्र 
ब्रह्मतत्व या आत्मतत्त्व ही प्रतिपाद्य तथा स्व॒त्य जेंचता है वह ऋषि उस तत्त्व के 
ज्ञान मात्र में सर्वज्ञव देखता है ओर जो संत आत्मतत्व के बजाय उसके 
स्‍थान में देय और उपादेय रूप से आचार मार्ग का ग्राघान्य स्थापित करना 
चाहता है वह उसी आंचारमार्गॉन्तगंत चत॒ुर्विष आय॑ सत्य के दर्शन में ही 
सर्वज्ञत्व की इतिश्री मानता है और जो संत अ्रहिंसाप्रधान आचार पर तथा 
द्रव्य-यर्दाथ दृष्टिछ्प विभज्यवाद के स्वीकार पर अधिक भार देना चाहता है 
वह उसी के ज्ञान में सर्वश्ञत्व समझता है। तोसरी भूमिका बह है जिसमें दूसरी 
भूमिका की वास्तनिकता और अनुभवगम्यता के स्थान में तकमूलक स्शत्व के 


सवशत्व और उसका अ्रथ पू६१ 


अथ की और उसकी स्थापक युक्तियों की कल्पनासृष्टि विकसित होती है | 
जिसमें अनुमव और समभाव की श्रवगणना होकर अपने-अपने मान्य देवों या 
पुरुषों की महत्ता गाने की घुन में दूसरों की वास्तविक महत्ता का भी तिरस्कार 
किया जाता हैया वह भूला दी जाती है । चौथी भूमिका वह है जिसमें फिर 
अनुभव और माध्यस्थ्य का तत्त्व जागरित होकर दूसरी भूमिका की वास्तविकता 
और बुद्धिग्म्यता को अपनाया जाता है। इसमें संदेह नहीं कि यह चौथी 
भूमिका ही सत्य के निकट है, क्योंकि वह दूसरी भूमिका से तत्तवतः मेल्ष खाती है 
और मिथ्या कल्पनाओं को तथा साम्प्रदायिकता की होड़ को स्थान नहीं देती | 


ई० १६४६ | अप्रकाशित | 


न्यायावतारवातिकवृत्ति' 


सिंधी जैन ग्न्थमाला का प्रस्तुत ग्रन्थरत्न अनेक दृष्टि से महत््वाला एवं 
उपयोगी है। इस ग्रन्थ में तीन कर्ताओं की कृत्तियाँ सम्मित्नित हैं। सिद्धसेन 
पदिवाकर जो जैन तकशासत्र के आय प्रणेता हैं उनकी 'न्यायावतार' छोटी-सी 
पद्यबद्ध कृति इस ग्रन्थ का मूल आधार है। शान्त्याचाय के पद्मत्रद्ध वार्तिक 
और गद्यमव वृत्ति ये दोनों 'न्यायावतार' की व्याख्याएँ हैं। मूल तथा व्याख्या 
में आये हुए मन्तव्यों में से अनेक महत्त्वपूर्ण मन्तत्यों को लेकर उन पर ऐति- 
हासिक एवं तुलनात्मक दृष्टि से लिखे हुए, सारगभित तथा बहुश्रततापूर्ण टिप्पण, 
अतिविस्तृत प्रस्तावना और अन्त के तेरह परिशिष्ट--यह् सत्र प्रस्तुत अ्न्थ के 
सम्पादक श्रीयुत पंडित मालवणिया की कृति है। इन तीनों कृतियों का संद्धिस 
परिचय, विषयानुक्रम एवं प्रस्तावना के द्वारा अच्छी तरह हो जाता है। अतएव 
इस बारे में यहाँ अधिक लिखना श्रनावश्यक है । 
प्रस्तुत प्रन्थ के संपादन की विशिष्टता 

यदि समभाव और विवेक की मर्यादा का अतिक्रमण न हो तो किसी अति- 
'परिचित व्यक्ति के विषय में लिखते समय पक्षपात एवं अ्रनोचित्य दोष से बचना 
बहुत सरल है। श्रीयुत दलसुखभाई मालवणिया मेरे विद्यार्थी, सहसम्पादक, 
सहाध्यापक ओर मित्ररूप से चिरपरिचित हैं। इन्होंने इस ग्रन्थ के सम्पादन 
का भार जब से हाथ में लिया तत्र से इसको पूर्णाहुति तक का में निकट साक्षी 
हँ। इन्होंने टिप्पण, प्रस्तावना आदि जो कुछ भी लिखा है उसको में पहले 
ही से यथामति देखता तथा उस पर विचार करता आया हूँ, इससे में यह तो 
निःसंकोच कह सकता हूँ कि भारतीय दर्शनशास्त्र के--खासकर. प्रमाणशास्त्र 
के--अ्भ्यासियों के लिए श्रीयुत मालवणिया ने अपनी कृति में जो सामग्री 
संचित व व्यवस्थित की है तथा विश्लेषणपूवंक उस पर जो अपना विचार 
प्रगट किया है, वह सत्र अन्यत्र किसी एक जगह दुलंम ही नहीं अ्रत्नम्य-प्राय 
है। यद्यपि टिप्पण, प्रस्तावना आदि सब कुछ जैन परम्परा को केद्द्रस्थान में 
रखकर लिखा गया हे, तथापि सभी संभव स्थलों में तुलना करते समय, 
करौन-करीब समग्र भारतीय दशनों का तटस्थ अवल्लोकनपूर्वक ऐसा ऊद्दापोह 
किया है कि वह चर्चा किसी मी दशन के अभ्यासी के लिए लाभप्रद सिद्ध हो सके। 


न्यायावतार वार्तिक दृत्ति ५६३ 


प्रस्तुत अन्य के छुपते समय टिप्पण, प्रस्तावना आदि के फार्म (#07779) 
कई मिन्‍न-भिन्‍न दशन के पंडित एवं प्रोफेसर पढ़ने के ल्लिए ले गए, ओर 
उन्होंने पढ़कर बिना ही पूछे, एकमत से जो अभिप्राय प्रकट किया है वह भेरे 
उपयुक्त कथन का नितान्त समथक है। मैं भारतीय प्रमाणशास्त्र के श्रध्यापक, 
पंडित एवं प्रोफेसरों से इतना ही कहना आवश्यक समझता हूँ कि वे यदि 
प्रस्तुत टिप्पण, प्रस्तावना व परिशिष्ट ध्यानपूषक पढ़ जाएँगे तो उन्हें अपने 
अध्यापन, लेखन आदि कार्य में बहुमूल्य मदद मिलेगी। मेरी राय में कम से 
कम जैन प्रमाणशासत्र के उच्च अभ्यासियों के लिए, टिप्पणों का अमुक भाम 
तथा प्रस्तावना पाख्य ग्रन्थ में सवंया रखने योग्य है; जिससे कि ज्ञान की सीमा, 
एवं दृष्टिकोण विशाल बन सके और दशन के मुख्यप्राण असंप्रदायिक भाव का 
विकास हो सके । 

टिप्पण ओर प्रस्तावनागत चर्चा, भिन्न-भिन्न कालखण्ड को लेकर की 
गई है | टिप्पणों में की गई चर्चा मुख्यतया विक्रम की पंचम शताब्दी से लेकर १७ 
वीं शताब्दी तक के दाशनिक विचार का स्तृश करती है; जबकि प्रस्तावना में की 
हुईं चर्चा मुख्यतया लगभग विक्रमपूव सइख्ताब्दी से लेकर विक्रम को पंचम शता- 
ब्दी तक के प्रमाण प्रमेय संबंधी दाशनिक विचारसरणी के विकास का स्पश करती 
है। इस तरह प्रस्तुत ग्रन्थ में एक तरह से लगभग टाई हजार वर्ष की दाशनिक 
विचारधाराओं के बिकास का व्यापक निरूपण है; जो एक तरफ से जैन-परम्परा 
को ओर दूसरी तरफ से समानकालीन या मिन्नकालीन जैनेतर परम्पराओं को व्यात्त 
करता है। इसमें जो तेरह परिशिष्ट हैं वे मूल्र व्याख्या या टिप्पण के प्रवेशद्वार 
या उनके अवल्ोकनाथ्थ नेत्रस्थानीय हैं। श्रीयुत मालवणिया की कृति की 
विशेषता का संक्षेप में सूचन करना हो, तो इनकी बहुश्रतता, तठस्थता और 
किसी भी प्रश्न के मूल के खोजने की ओर क्कुकनेवाली दाशनिक दृष्टि की सत- 
कंता द्वारा किया जा सकता है। इसका मूत्र अन्थकार दिवाकर की कृति के साथ 
विकासकालीन सामंजस्य हे | 
जेन अन्थों के प्रकाशन संबंध में दो बातें 

अनेक व्यक्तियों के तथा संस्थाओं के द्वारा, जेन परम्परा के छोटे-बढ़े सभी 
फिरकों में प्राचीन अर्वाचीन ग्रन्थों के प्रकाशन का काय बहुत जोरों से होता 
देखा जाता हे, परन्तु अधिकतर प्रकाशन सांप्रदायिक संकुचित भावना और 
स्वाग्रददी मनोबृत्ति के द्ोतक होते हैं | उनमें जितना ध्यान संकुचित, स्वमताविष्ट 
कृत्ति का रखा जाता है उतना जैनत्व के प्राणभूत समभाव व अनेकान्त हृष्टि- 
मूलक सत्यस्परश्शों अतएव निर्मय ज्ञानोपासना का नहीं रखा जाता । बहुघा यह 


य६४ जैन धर्म और दशन 


भत्रा दिया जाता है कि अनेकान्त के नाम से कहाँ तक अनेकान्त दृष्टि की 
उपासना होती है | प्रस्तुत अन्थ के संपादक ने, जहाँ तक मैं समझ पाया हूँ, ऐसी 
कोई स्वाग्रही मनोवृत्ति से कहीं सोचने लिखने का जान-बूककर प्रयत्न नहीं 
किया है | यह ध्येय “सिंधी जैन ग्रन्थमाला” के संपादक और प्रधान संपादक की 


मनोवृत्ति के बहुत अनुरूप है और वत्तमानयुगीन व्यापक ज्ञान खोज की दिशा 
का ही एक विशिष्ट संकेत है। 


मैं यहाँ पर एक कटुक सत्य का निर्देश कर देने को अ्रपनी नैतिक जवाबदेही 
समभता हूँ । जैनघम के प्रभावक माने मनाए. जानेवाले शानोपासनामूलक 
साहित्य प्रकाशन जैसे पवित्र काय में भी ग्रतिशलोलुपतामूल्क चौयद्ृत्ति का 
दुष्कलंक कभी-कभी देखा जाता है । सांसारिक कामों में चोयंद्रत्ति का बचाव अनेक 
लोग अनेक तरह से कर लेते हैं, पर धर्माभिमुख ज्ञान के क्षेत्र में उसका बचाव 
किसी भी तरह ह्न्तव्य नहीं है । यह ठीक है कि प्राचीन काल में भी ज्ञान चोरी 
होतो थी जिसके द्योतक “वैयाकरणओरः “कविश्रौरः जैसे वाक्योदरण हमारे 
साहित्य में आज भी मिलते हैं; परन्तु सत्यलक्षी दशन और धर्म का दावा करने 
वाले पहले और आज भी इस इंतति से अपने विचार व लेखन को दूषित होने नहीं 
देते और ऐसी चौरयइत्ति को अन्य चोरी की तरह पूर्णतया घृणित समभते हैं। 
पाठक देखेंगे कि प्रस्तुत ग्रन्थ के संपादक ने ऐसी घृणित वृत्ति से नख-शिख 
बचने का सभान प्रयत्न किया है| टिप्पण हों या प्रस्तावना--जहाँ-जहाँ नए 
पुराने अन्थकारों एवं लेखकों से थोड़ा भी अंश लिया हो वहाँ उन सब का या 
उनके अन्थों का स्पष्ट नाम निर्देश किया गया है। संपादक ने अनेकों के पूर्व 
प्रयत्न का अवश्य उपयोग किया है ओर उससे अनेक गुण ध्वाम भी उठाया है 
पर कहां भी अन्य के प्रयत्न के यश को अपना बनाने की प्रकट या अप्रकट चेष्य 
नहीं की है। मेरी दृष्टि में सच्चे संज़दक की प्रतिष्ठा का यह एक मुख्य आधार 
है जो दूसरी अनेक च्रुटियों को भी छन्तव्य बना देता है। 


मेरी तरह पं० दल्सुख मात्रवणिया की भी मातृमाषा गुजराती है। अन्थरूप 

में हिन्दी में इतना विस्तृत लिखने का इनका शायद यह प्रथम ही प्रयत्न है | 
इसलिए कोई ऐसी आशा तो नहीं रख सकता कि मातृभाषा जैसी इनकी हिन्दी 
भाषा हो; परन्तु राष्ट्रीय भाषा का पद हिन्दी को इसलिए मिल्ना है कि वह 
हरएक प्रान्त वाले के लिए अपने-अपने टंग से सुगम हो जाती है | प्रस्तुत हिन्दी 
लेखन कोई साहित्यिक लेखरूप नहीं है । इसमें तो दार्शनिक विचारविवेक ही 
मुख्य है। जो दर्शन के और प्रमाणशास्र के जिज्ञासु एवं अधिकारी हैं उन्हीं 
के उपयोग को प्रस्तुत कृति है| वैसे जिशासु और अधिकारी के लिए भाषातत््त 


न्यायावतार वातिक वृत्ति पूदृ्पू 


गोण है ओर विचारतत्त्त दी मुख्य है। इस दृष्टि से देखें तो कष_्ना होगा कि 
मातृभाषा न होते हुए भी राष्ट्रीय भाषा में संपादक ने जो सामग्री रखी है वह 
राष्ट्रीय भाषा के नाते व्यापक उपयोग की वस्तु बन गई है | 

जैन प्रमाणशास्र का नई दृष्टि से सांगोपांग अध्ययन करनेवाले के लिए, 
इसके पहले भी कई महत्त्व के प्रकाशन हुए है जिनमें 'सन्‍न्मतितक', 'प्रमाण- 
मीमांसा?, 'शानबिंदुः, अकलंकग्रन्थत्रयः', न्यायकुमुदचन्द्र” आदि मुख्य है । 
प्रस्तुत अन्य उन्हीं अन्थों के अनुसंघान में पढ़ा जाय तो भारतीय प्रमाणशार्रों 
में जैन प्रमाणशात्र का क्‍या स्थान है इसका ज्ञान भल्नीमाँति हो सकता है, 
और साथ ही जैनेतर अनेक परम्पराओं के दाशनिक मन्तव्यों का रहस्य भी 
स्फुट हो सकता है । 
सिंघी जैन गन्थमाला का कायबेशिष्स्य 

सिंधी जैन अन्थमाला के स्थापक स्व० बाबू बहादुर सिंहजी स्वय॑ श्रद्धाशील 
जैन थे पर उनका दृष्टिकोण साम्प्रदायिक न होकर उदार व सत्यत्षक्ती था। 
बाबूजी के दृष्टिकोश को विशद ओर मूर्तिमान्‌ बनानेवाले ग्रन्थमाला के मुख्य 
संपादक हैं। आचाय श्रीजनविजयजी की विविध विद्योपासना पन्थ की 
संकुचित मनोबृत्ति से सबंथा मुक्त है। जिन्होंने अन्यमाला के अभी तक के 
प्रकाशनों को देखा होगा, उन्हें मेरे कथन की यथाथता में शायद ही संदेह 
होगा। ग्रन्थमाला की प्राणग्रतिष्ठा ऐसी ही भावना में है जिसका असर ग्रन्थ- 
माला के इरएक संपादक की मनोज्ृत्ति पर जाने अनजाने पड़ता है। जो-जो 
संपादक विचारस्वातन्त्य एवं निर्भयसत्य के उपासक द्ोते हैं उन्हें अपने 
पिन्‍तन लेखन काय में अ्न्थमात्रा की उक्त भूमिका बहुत कुछ सुश्रवसर प्रदान 
करती है ओर साथ ही ग्रन्थमात्रा भी ऐसे सत्यान्वेधी संपादकों के सहकार से 
उत्तरोत्त ओजस्वी एवं समयानुरूप बनती जाती है। इसी को विशेष प्रतीति 
प्रस्तुत कृति भी करानेवाल्ली सिद्ध होगी । 
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